है । उसका यह प्रथम खंड है | इस ग्रंथ 
ड सक सभी विद्वानों तथा दार्शनिकों ने 
मुक्त कंठ से प्रशंसा की है। ' 
इसमें उन्होंने भारतीय दर्शन जैसे गूढ 
_ और व्यापक विषय का जिस आकर्षक और 
ललित np nba pas 
वह अद्वितीय है । प्रस्तुत खंड में भारतीय दर्शन 
के आरंभिक वैदिक काल से लेकर बौद्ध काल 
तक के ऐतिहासिक विकास का विवेचन करते 
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प्रस्तावना 


यद्यपि संसार के बाह्य भौतिक स्वरूप में, संचार-साधनों, वैज्ञानिक आविष्कारों 
आदि की उन्नति से बहुत अधिक परिवतंन हुआ है, किन्तु इसके आन्तरिक आध्यात्मिक 
पक्ष में कोई बड़ा परिवर्तन नहीं हुआ। क्षुषा एवं अनुराग की पुरातन शक्तियां और 
हृदयगत निर्दोष उल्लास एवं भय इत्यादि मानव-अकृति के सनातन गुण हैं। मानव-जाति 
के वास्तविक हितों, घमं के प्रति गम्भीर आवेगों और दानिक ज्ञान की मुख्य-मुख्य 
समस्याओं आदि ने वैसी उन्नति नहीं की जैसीकि भौतिक पदार्थोने की है। मानव- . 
न में सा यय मि माय अता ur sh ल 
स्थान । महान विचा भाव क अव्यवहार्य ॥ 
वह उस उन्नति को जो उन्हें. मिटाती-सी प्रतीत होती है, सजीव प्रेरणा देते हैं। 
-कभी अत्यन्त प्राचीन . सावनामयी .कल्पनाएं. हमें अपने अद्भुत आधुनिक रूप के 
22 अचम्मे में डाल देती हैं क्योंकि 'अन्तदे,ष्ट' आधुनिकता के ऊपर निर्मेर नहीं 
करती । १ NUR ss न्ब 
भारतीय .विचारघारा- के प्रतिपाद्य विषय के सम्बन्ष में अत्यधिक अज्ञान है। 
आधुनिक विचारकों की दृष्टि में भारतीय दरशन का अर्थ है माया अर्थात्‌ संसार एक 
मायाजाल, कमं अर्थात्‌ भाग्य का भरोसा और त्याग अर्थात्‌ तपस्या की'अभिलाषा से इस 
पार्थिव शरीर को त्याग देने की इच्छा आदि दो-तीन 'मूखंतापूर्ण' घांरणाएं मात्र, कोई 
गम्भीर विचार नहीं और यह कहा जाता है कि ये साधारण घारंगाएँ भी जंगली लोगों 
की शब्दावली में व्यक्त की गई हैं, और अव्यवस्थित निरर्थक कल्पनाओं द भाम 
रूपी कुहासे से आच्छादित हैं, जिन्हें इस देवा के निवासी बुद्धि का चमत्कार | 
कलकत्ता से कन्याकुमारी तक छ: मास अमण करने के पदचात्‌ हमारा आधुनिक = 
प्रेमी, भारत की समस्त संस्कृति एवं दर्शन-ज्ञान को 'सर्वेशवरवाद' निरर्थक 'पाण्डित्याभि- 
मान, 'शब्दो का आडम्बर मात्र और किसी भी हासत में प्लेटो और अरस्तू यहां तक 
कि प्लाटिनस और बेकन के दार्शनिक ज्ञान के तिल-मर भी समान न होने के कारण हीन - 
बताकर छोड़ देता है। किन्तु एक बुद्धिमान विद्यार्थी जो दर्शन-्ञान की प्राप्ति की अभि- 
लाषा रखता है, भारतीय विचारधारा के अन्दर एक ऐसे अद्वितीय. सामग्री-समूह को दू 
निकालता है जिसका सानी सूकम विवरण एवं विघता दोनों की दृष्टि से ही संसार 
किसी भी भाग में नहीं मिल सकता। संसार-भर मे सम्भवतः आध्यात्मिक अन्तदृष्टि 
अथवा बौद्धिक दर्षन की ऐसी कोई भी ऊंचाई नहीं है कि जिसका सममूल्य पुरातन 
वेदिक ऋषियों और अर्वाचीन नैयायिकों के मध्यवर्ती विस्तृत ऐतिहासिक काल में न पाया 
जाता हो। प्रोफेसर गिलबटं मरे के एक अन्य wl 7h किए गए शब्दों में 
“प्राचीन भारत भूल में दुःखद होने पर भी विजयी और एक विशिष्ट उज्ज्वल प्रारम्भ है 
जो चाहे कितनी ही संकटपूर्ण स्थिति में क्यों न हो, संघर्ष करते-करते उच्च शिखर तक 
(चा है!” बैदिक कवियों की निएछल सूक्तियां, उपनिषदों की अद्भुत सांकेतिकता, 
७ विल भनोवैज्ञनिक विदलेषण) “और दंकर का : विस्ममशचिमुरधकारी दशन, 


6 : भारतीय दशन 


ये सब सांस्कृतिक दृष्टिकोण से ऐसे ही अत्यन्त रोचक एवं जिसामर कस जैसेकि प्लेटो और 
अरस्तू अथवा कांट और हीगल के दर्शनशास्त्र हैं, यदि हम उक्त दर्दोन-ग्रन्थों का 
अध्ययन एक निष्पक्ष और वैज्ञानिक भाव से करें और इन्हें पुराना एवं विदेशी समझकर, 
अपमान की दृष्टि से न देखें, इन्हें हेय समझकर इससे घृणा न करें। भारतीय दर्शन की 
विदिष्ट परिभाषाएं जिनका सही-सही अनुवाद भी आसानी से अंग्रेजी भाषा में नहीं हो 
सकता, स्वयं इस बात की साक्षी हैं कि इस देश का बौद्धिक विचार कितना अद्भूत ह।; 
यदि बाह्य कठिनाइयों को ह करके उनके ऊपर उठा जाए तो हम अनुभव की कि? 
मानवीय हृदय की घड़कन में मानवता के नाते कोई भेद नहीं, अर्थात्‌ वह न भारतीय है 
और न । यदि मान भी लें कि सांस्कृतिक Fi से भारतीय विचारधारा का 
कोई महत्त्व नहीं है तो भी वह ध्यान देने योग्य तो है ही, यदि नोऽ क किसी दृष्टिकोण से 
नहीं तो कम से कम इसी विचार से कि एशिया को समस्त सेभी यह 
भिन्न है और सबपर इसका प्रभाव भी स्पष्ट रूप में लक्षित होता है। ड 
` ठीक-ठीक क्रमवद्ध इतिहास के अभाव में किसी भी वृत्त को इतिहास का नाम दे 
देना अनुचित है और इतिहास शब्द का दुरुपयोग है। प्राचीन भारतीय दर्शनों का ठीक- 
टीक समय निर्णय करने की संमस्या मनोरंजक भी है एवं उसका समाघान भी असम्भव 
है और इस क्षेत्र में नाना प्रकार की कल्पनाएं की गई हैं, अद्भुत रचनाओं और साहस- 
“पूर्णे अतिक्षयोक्तियों को भी जन्म दिया गया है । खण्ड-खण्ड रूप में पड़ी 
सामग्री में से इतिहास का निर्माण एक ओर बड़ी 'बाघा है । ऐसी परिस्थिति में मुझे इस 
रचना को “भारतीय दर्शन का इतिहास' की संज्ञा देने में हिचकिचाहट मालूम हो म होती है । 
विशेष-विशेष दशेनों की व्याख्या करने में मैंने लेखबद्ध प्रमाणों के निकट सम्पर्क 
में रहने का प्रयत्न किया है, जहां कहीं सम्भव हो सका है उन अवस्थाओं का भी मैने 
प्रारम्भिक सर्वेक्षण किया है जिनके अन्दर रहकर इन दर्दानों का आविर्भाव हुआ और यह 
कि किस हद तक ये भूतकाल के ऋणी हैं एवं विचार की प्रगति में इनकी देन क्या और 
किस ख्म में है। मैंने केवल उक्त दर्शनों के सारभूत मूल तत्त्वों पर ही बल दिया है जिससे 
कि ब्यौरे में जानें पर भी दर्शन का जो मुख्य आशय है वह दृष्टि से ओझल न हो 
जाए, और साथ ही साथ सिंद्धान्त-विशेष को लेकर चलने से मैने अपने को वचाने 
का प्रयत्न किया है। तो भी मुझे भय है कि मेरे आशय के विषय में किसीको भ्रम न हो। 
| का कार्ये, Re करके दर्षन के विषय में, बड़ा कठिन है । वह चाहे 
“कितना ही केवल ऐतिहासिक घटनाओं को लेखबद्ध करने तक की सीमा में रहने का प्रयत्न 
करे, जिससे कि इतिहास को स्वयं अपने अन्तर को खोलकर अपना आशय निरन्तरता, 
भूलों की समीक्षा एवं आंशिक अन्तदृष्टि को प्रकट करने का अवसर प्राप्त हो सके, तो भी 
लेखक का अपना निर्णय एवं सहानुभूति देर तक छिपी नहीं रह सकती । इसके अतिरिक्‍त 
भी भारतीय दशन के विषय में एक अन्य कठिनाई उपस्थित होती है। हमें ऐसी टीकाएं 
मिलती हैं जो यूपी होने पर भी काल की दृष्टि से मूल ग्रन्य के अधिक निकट हैं। इस- 
लिए अनुमान जाता है कि वे ग्रन्थ के सन्दर्भ पर अधिक प्रकाश डाल सकती हैं। 
किन्तु जब टीकाकार परस्पर-विरोधीं मत रखते हैं तब लेखक विरोधी व्याख्याओं के 
विषय में अपना निर्णय दिए बिना चुप भी नहीं बैठ सकता । इस प्रकार फी निजी सम्म- 
. तियों को प्रकट किए बिना, जो अले ही कुछ हामिकर हों, रहा भी नहीं जा सकता। 
सफल व्याख्या से तात्प समीक्षा और हा से है और मैं समझता हूं कि एक न्याय, 
तयु एवं निष्पक्ष वक्तव्य दे सकने के लिए समीक्षा से बचना आवएयक भी नहीं है। 
एकमात्र यहा करता हू / कि कस. विषम पर. झात्त, शीर. निष्पक्ष भाव से विचार 


प्रस्तावना : 7 


'किया जाएगा, और इस पुस्तक में और चाहे जो भी ,ुटियां रह गई हों, तथ्यों को पुर्व- 
निर्धारित सम्मति के अनुकूल बनाने के लिए तोड़ा-मरोंड़ा नहीं गया है। मेरा i 
भारतीय मतों को का उतना नहीं है जितना कि उनकी इस प्रकार से व्याख्या 
करने का है जिससे वे पश्चिमी विचार-परम्परा एवं पद्धति के साथ सामंजस्य में आ सके । 
भारतीय और पह्चिमी दो विभिन्न विचारघाराओं में जिन दृष्टान्तो और समानताओं 
को प्रस्तुत किया गया है उनपर अधिक बल देना ठीक नहीं है, क्योंकि भारतीय दार्शनिक 
कल्पनाओं की उत्पत्ति शतान्दियों पूर्व हुई है, जिस समय उनकी पृष्ठभूमि में आधुनिक 
विज्ञान की उज्ज्वल उपलब्धियां नहीं थीं। 

भारतवर्ष, एवं यूरोप और अमरीका में अनेक मेघावी विद्वानों ने भारतीय दर्शन 
के विशेेष-विशेष भागों का बहुत सावधानी एवं सम्पूर्णता के साथ अध्ययन किया है। 
दार्षानिक साहित्य के कुछ विभागों की भी समीक्षात्मक दृष्टि से परीक्षा की गई है किन्तु 
भारतीय विचार के इतिहास को अविभक्त एवं सम्पूर्ण इकाई के रूप में प्रतिपादित करने 


'का कोई प्रयत्न नहीं दूना नोर न ही उसके सतत विकास का प्रतिपादन किया गया 
. जिसके बिना विभिन्‍न व उनके मतों को पूर्णरूप से नहीं समझा जा सकता। 


भारतीय दर्शन के विकास के इतिहास को उसके प्रार॒म्मिक अस्पष्ट इतिहास से लेकर 
विशद रूप में लाना एक अत्यधिक कठिन कार्य है और अकेले इस कार्य को कर सकना 
-किसी अत्यन्त ली मामपि भी पहुंच के बाहर की बात है। इस प्रकार 

के का निर्माण करने में न केवल विशेष रुचि और 


को भी आवश्यकता है।इस पुस्तक का दावा इससे अधिक और कुछ नहीं है कि यह 
भारतीय विचार का एक साधारण सर्वेक्षणमात्र है एवं इसे एक विस्तारपूर्ण विषय की 


-है । आवश्यक विचार-विमर्श से इतिहासलेखक के ऊपर एक बड़े उत्तरदायित्व का भार 
आ पड़ता है जो इस षतो बाता हि विए जम 
सब विविध क्षेत्रों के में अधिकारपूर्वक नहीं कह सकता और इसलिए लेखक को 
वाघ्य होकर ऐसे प्राप्त साक्ष्यों के आधार पर ही अपना निर्णय देने के लिए बाध्य होना 
पड़ता है जिनके मूल्य का वह स्वयं सावधानी के साथ निर्णय नहीं कर सकता । काल- 
“निर्णय के विषय में मैंने योग्य विद्वानों के अनुसन्धानों के परिणामों पर ही लगभग पूर्णतः 
निर्भर किया है। मुझे इस बात का पूरा ज्ञान है कि इस विस्तृत क्षेत्र का सर्वेक्षण करने 
में बहुत-कुछ आवश्यक विषय अछूता ही रह गया है और जिसका प्रतिपादन हुआ है वह 
भी साधारण रूप में ही आ सका है। यह पुस्तक किसी भी अर्थ में पूर्ण होने का दावा नहीं 
कर सकती । इस पुस्वक में केवल मुख्य-मुख्य परिणामों का साधारण दिग्दक्षनमात्र 
किया गया है कि ऐसे व्यक्तियों को जो इस विषय से सर्वथा अनभिज्ञ हैं, 
ज्ञान प्राप्त हो सके और जहाँ तक सम्भव हो कुछ हद तक उनके अन्दर इसके प्रति 
जागरित हो सके, जिस कार्ये के लिए यह उपयुक्त है। यदि इस विषय म॑ यह 


असफल भी रहे तो भी अन्य प्रयासों को इससे सहायता एवं प्रोत्साहन तो प्राप्त हो ही 


सकेया * 

। प्रारम्भ में मेरी योजना दोनों खंडो को एकसाथ प्रकाशित करने की थी किन्तु 
प्रोफेसर जे० एस्‌ ० मैकेंजी जैसे मेरे भूकि कृपालु मित्रों हे सुझाव दिया कि द न 
प्रकाशित कर देना चाहिए । चूंकि दूसरे हड > क कुछ अ a 

पहला खंड अपरे. पूर्ण है, शनि लिए इस प ड 
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हूं। इस खंड में जिन मन्तव्यो का विवेचन किया गया है, उनकी विदोषता यह है कि. 
भौतिक अस्तित्व की समस्याओं की ताकिक भावनाओं द्वारा व्याख्या करने की अपेक्षा 
इस विषय पर अधिक ध्यान दिया गया है कि जीवन में उनकी क्रियात्मक आवश्यकता 
का समर्थन किया जाय । ऐसे विषयों पर जिनका रूप पाठकों की दृष्टि में दार्शनिक की 
अपेक्षा घामिक अधिक है, विचार करने से नहीं बचा जा सकता था, .क्योंकि प्राचीन 
भारतीय कल्पनाओं में घर्मं और दर्षान-का पर कय कध रहा है । परन्तु दु दुसरे खंड 
में अधिकतर विश्युद्ध दार्शनिक विषय पर ही किया जायगा, क्योंकि 
में सैद्धान्तिक दृष्टि का स्थान मुख्यतः सदा ही ऊपर रहता है, यद्यपि ज्ञान और जीवन 
के परस्पर घनिष्ठं सम्बन्ध को भी मुलाया नहीं जा सकता । 

यहां पर मुझे उन कतिपय प्राच्यविद्या-विशारदों के प्रति कृतज्ञता प्रकट करते 
हुए हर्ष होता है जिनके ग्रन्थों से मुके अपने अध्ययन में बहुत सहायता मिली है। उन 
सबके नामों का उल्लेख सम्भव नहीं है जो स्यान-स्थान पर इस पुस्तक में आएंगे। किन्तु 
निदचय ही मैक्समूलर, डयूसन, कीय, जैकोबी, गावे, तिरर, भण्डारकर, रीज डेविड्स 
एवं श्रीमती रीज़ डेविड्स, ओल्डेनबगं, पुसी, सुजूकी और सोजेन के भाम का उल्लेख 
आवद्यक है । 

कितने ही अन्य अमूल्य ग्रन्य जो हाल में प्रकाशित हुए हैं यथा प्रोफेसर दासगुप्त 
का "भारतीय दर्शन कां इतिहास” और सर चाल्सँ इलियट का 'रिन्दृइद्म ऐंड बुद्धिउर्मा 

विलम्ब से प्राप्त हुए, ज़बकि इस पुस्तक की पाण्डुलिपि पूर्ण की जाकर 

के पास दिसम्बर, ।92 में भेजी जा चुकी थी । प्रत्येक अध्याय के अन्त में 

8० बनवी च अपने-आपमें पूर्णं नहीं है। यह केवल अंग्रेज़ी जाननेवाले पाठकों के 


मुझे प्रोफेसर जे० एस्‌० मैकज़ी और शी सुब्रह्मण्य अय्यर को धन्यवाद देना है 
जिन्होंने कृपा a र क की पाण्डुलिपि के अधिकतर भाग को पढ़ा और प्रृफ-संशो- 
घन भी किया । मैत्रीपूणं सत्परामशोँ से स को बहुत लाभ पहुंचा। मैं 
प्रोफेसर ए० बँरीडेल कीथ का अत्यन्त कृतज्ञ हूं प्रूफ-संशोधन. किया और कई 

सुझाव भी:दिए। मैं 'लाइब्रेरी आफ फिलासफी' के सम्पादक प्रोफेसर जे० एच० 
रा उनकी उस hr अवा ए अत्य तड ह जो 
उन्होने इस पुस्तक की प्रेस कापी तैयार करने में तथा उससे पूर्वं भी प्रदान की है। 
उन्होंने पुस्तक की पाण्डुलिपि पढ़ने का कष्ट किया और उनके सुझाव तथा आलोचनाएं 
मेरे लिए अत्यन्त सहायक सिद्ध हुई हैं। मैं (स्वर्गीय) सर आशुतोष करी नाइट सी ० 
एस० आई ० का भी अत्यन्त कृतज्ञ हूं, क्योकि उन्होंने मुझे इस काये के लिए निरन्तर 
प्रोत्साहित किया और कलकत्ता विश्वविद्यालय के स्नातकोत्तर विभाग में उच्चतर कार्य 
के लिए सब प्रकार की सुविधाएं प्रदान कीं । 


नवम्बर, ।922 --राधाक्ृष्णन 
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नहीं : ईश्वर के अस्तित्व का निषेध : आनन्दमागियों का नीतिशास्त्र : वेदों 
को आमाका का विरोध : सिद्धान्त का असर : भौतिकवाद की अर्वाचीन 
T 


छठा अध्याय 
जैनियों का अनेकान्तवादी यथार्थवाद 232275 


जैनमत : वर्धभान का जीवन: दवेताम्बरो एवं दिगम्बरो में विभाजन: 
साहित्य : बौद्धमत से सम्बन्ध : सांख्यदर्शन और उपनिषदे : जैनियों का 
तकंशास्त्र : ज्ञान के पांच प्रकार: न्याय और उनके विभाग : सप्तभंगी : जैन- 
मत के ज्ञान सिद्धान्त की समीक्षा : इसके अद्गंतपरक संकेत : जेनियों के मनो- 
विज्ञान-सम्बन्धी विचार : आत्मा: देह और मन : जनमत की अध्यात्मविद्या : 
पदार्थ और उसके गुण : जीव एवं अजीव : आकाश, घम और अधमं : काल: 
प्रकृति : परमाणुवाद : कमे : लेशय : जीव और उनकी श्रेणियां : जैन नीति- 
धास्त्र : मानवीय स्वातन्त्र्य : जैनमत और बौद्धमत के नीतिशास्त्र की तुलना : 
वर्ण : संघ : ईरवर के प्रति रुख : धं : निर्वाण : जैन दर्शन का समीक्षात्मक 
मूल्यांकन : 
सातवां अध्याय 
प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदर्शवाद 276--389 
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राजा मिलिन्द के प्रश्‍न : विशुद्धि मग्ग : बुद्ध का जीवन और व्यक्तित्व : उस 
* काल की परिस्थितियां : विचार-जगत्‌ : अध्यात्मविद्या की निस्सास्ता : घर्मं 
की स्थिति: सदाचारी जीवन : नीतिशास्त्र का कोई सम्बन्ध अध्यात्मविद्या 
अथवा ब्रह्मविद्या से नहीं है.: बुद्ध का प्रत्यक्षवादी विधान : उसका हेतुबाद : 
धर्म तकं की परिधि के अन्दर : बौद्धमत और उपनिषदे : चार सत्य: पहला 
` सत्य दुःख : क्या बौद्धमत निराशवादी है: दूसरा सत्य दुःख के कारण: वस्तुओं 
की अनित्यता : अज्ञान : यथार्थता की संचरणशील भावना: बगेंसां : पदार्थों का 
तादात्म्य और यति का तारतम्य: कार्यकारण भाव : अनित्यता एवं क्षणि- 
कता : विएव की व्यवस्था : उपनिषदों और प्रारम्भिक बौद्धमत में सत्ता और 
निर्माण: अरस्तू, कांट और बगंसां : क्षणिकवाद पर शंकर का मत : क्रियमाण 
का स्वरूप : यह पदार्थनिष्ठ है अथवा केवल आत्मनिष्ठ : बाह्य-यथार्थसत्ता : 
` शरीर और मन : अनुभूत व्यत : नेरात्म्यवाद : आत्मा का स्वरूप : नागसेन 
का सिद्धान्त आत्मा के में : इसकी ह्य मं के सिद्धान्त के साथ समानता : 
अमाता का स्वरूप: शंकर और कांट: बौद्धमत का मनोविज्ञान : आधुनिक 
विज्ञान के साथ इसका सम्बन्ध : इन्द्रियज्ञान : प्रेम, इच्छा और ज्ञान : सम्पर्क : 
मानसिक स्थितियों की अवधि : अवचेतना': पुनर्जन्म : प्रातीत्य समुत्पाद : 
निदान : अविद्या और श्यूंखला की अन्य कड़ियाँ : बुद्ध की आध्यात्मिक विद्या 
में अविद्या का स्थांन: बौद्धमत का नीतिशास्त्र : इसका मनोवैज्ञानिक 
आधार: कर्म का विश्‍लेषण, अच्छा और बुरा या अ आर पाप : मध्यमागं : 
. आठ प्रकार का भागे : बौद्धमत का ध्यान और योगदर्शन : दस श्यंखलाएं : 
अहत : गुण और क : नैतिक जीवन का प्रेरकभाव : बौद्ध नैतिकता का 
आन्तरिक स्वरूप : बुद्धिवाद का आक्षेप : वैराग्यवाद की शिकायत : भिक्षुओं 
का वर्ग : संघ :.बुद्ध का जाति या वर्ण एवं सामाजिक सुधार के प्रति रुख : 
वेदों की प्रामाणिकता : कर्म की नीतिशास्त्रीय सार्थकता : कर्म और स्वा- 
तन्त्र्य : पुनर्जन्म : उसका स्वरूप : निर्वाण : इसकी प्रकृति और भेद : बौद्धमत 
का निर्वाण और उपनिषदों का मोक्ष : प्रारम्भिक बौद्धमत में ईश्वर : ईद्वर 
की सत्ता में दिए जाते रहे परम्परागत प्रमाणों की समीक्षा : बौद्धमत की 
अध्यात्मविद्या के परम सत्तावादी संकेत : बुद्ध को अवतार के रूप में देवता 
माना जाना : प्रचलित घर्मे के साथ समझौता : बौद्धमत का ज्ञान-सम्बन्धी 
सिद्धान्त : व्‌ की उपयोगितावादी नास्तिकता : आध्यात्मिक ज्ञान-सम्बन्धी 


समस्याओं के विषय में बुद्ध का मौनधारण : कांट और बुद : आध्यात्मिक 
ज्ञान की अनिवार्यता : बौद्धमत और उपनिषदों में विचार की एकता : बौद्ध- 
मत और सांख्य का सिद्धान्त : बौद्धषमं की सफलता 
| आठवां अध्याय 
महाकाव्यों का दर्शन . -390-...423 


` ब्राह्मणधमं का पुनः संघटन : महाकाव्य : महाभारत : इसका निर्माण काल: 
इसकी महत्ता : रामायण: घामिक उत्साह : साधारण दाशंनिक विचार : 
दुर्गापूजा : पाशुपत दर्शन : वासुदेवकृष्ण सम्प्रदाय : वैष्णवमत js : पांचरात्र 


धर्म : ईसाई मत-कासत्तिन्न प्रभाव८/सहात्रारत्न में ब्रब्रिप्राद्रितआंहूतिशास्त्र : ड 


र ; | विषय-सूची : 3 


महाभारत में सांख्दशन के bs : मनोविज्ञान : नीतिशास्त्र : भक्तिः 
कर्म : भविष्य जीवन : अर्वाचीन : मनुस्मृति : इवेताइवतर : इसका 
निर्माणकाल : संसृतिशास्त्र एवं भीतिशास्त्र 


नवां अध्याय 

„ भगवद्गीता का आस्तिकवाद 424-476 

| भारतीय विचारघारा में गीता का महत्त्व: इसंकी सार्वजनिक “मान्यता: 
निर्माणकाल : महाभारत से सम्बन्ध : वेद :" उपनिषदे : बौद्धमत : भागवत 
चर्म :-सांख्य और योग : गीता पर भारतीयं: टीकाएं : गीता का नीतिशास्त्र 
बाया भक विद्या कें बाबा है: hn a विचार 
जगत्‌ में यथार्थे तत्त्व : ब्रह्म जगत: पद : : मन्तुः ष्टि अं : 
उच्च एवं निम्न प्रकृति : अवतारः का रूप : माया: सूष्टि रचना: 
व्यक्तिगत जीवात्मा : जीवात्माओं की अनेकता : पुनर्जन्म : गीता का नीति- 
शास्त्र : तर्क, इच्छा एवं मनोभाव : ज्ञानमार्गं : विज्ञान और ददांन : पतंजलि 
का योग : ज्ञानी : भक्तिमार्ग : ईदवर का व्यक्तित्व : धार्मिक चेतना : कर्म- 
मार्गे : सदाचार की समस्या: नैतिक मानदण्ड: निष्काम कमं : गुण: यज्ञ- 
सम्बन्धी वैदिक सिद्धान्त : वर्ण या. जाति: क्या कर्म मोक्ष के अनुकल है: 
मानवीय स्वतन्त्रता की समस्या : आत्मा का अखंड जीवन: परममुर्वित और 
उसका स्वरूप 


दसवां अध्याय 
चौद्धमत : धर्म के रूप में. 477—500 

बौद्धमत का बुद्ध कें देहान्त के बाद का इतिहास : अशोक : महायान और हीन- 
यान: उत्तरी और दाक्षिणात्य बौद्धमत : साहित्य : हीनयान के सिद्धान्त : 
अध्यात्मविद्या : नीतिशास्त्र और धर्म : महायान का अभ्युदय : भगवद्गीता के 
साथ इसकी समानता: महायान का नीतिशास्त्र: दस अवस्थाएं : हीनयान 
एवं महायान के नीतिकास्त्रो की तुलना : बौद्धमत की अवनति: बौद्धमत का 
भारतीय विचार पर प्रभाव 


ग्यारहवां अध्याय 
बौद्धमत की शाखाएं 50--548 


: आदश के चार सम्प्रदाय: वैभाषिक सम्प्रदाय : 
लाका लाक हा : मनोविज्ञान : सौत्रान्तिक सम्प्रदाय : बाह्य-जगत्‌ 
का ज्ञान: ईदवर और निर्वाण: योगाचार सम्प्रदाय : उनका ज्ञान-विषयक 
सिद्धान्त: आलय-विज्ञान का स्वरूप : विषयिविज्ञानवाद : शकर और कुमा- 
रिल द्वारा इसकी समीक्षा : व्यक्तिगत जीवात्मा : ज्ञान के प्रकार : योगाचार 
सम्प्रदाय का संसार-सम्बन्धी सिद्धान्त : अविद्या और आलय : निर्वाण: 
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शास्त्र : उपसंहार 
_ परिशिष्ट 
कुछ समस्याओं का पुनविवेचन | 549--576 
के वि न हि पाना 


उपनिषदे : बौद्धमत की शाखा एं : यथाथंसस्ताः नायार्जुन : 
शुन्यवाद और अद्वेतवेदान्त रि का 


४ टिप्पणियां 2 577-597 
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वैदिक काल 


पहला अध्याय 
विषय-प्रवेश 


भारत की प्राकृतिक स्थिति--भारतीय विचारधारा को सामान्य 
विशेषताएं--भारतीय दरशन के विरु कुछ आरोप--घारतीय दर्शन के 
अध्ययन का महुत्व--भारतीय विचारधारा के ; विभिन्न काल । 


]. भारत की प्राकृतिक स्थिति 


अवकाश प्रदान कर सके । घुमककडों के समुदाय में, जहां लोगों 
च पो बा संघर्षं करना और अभाव से पीड़ित रहना पड़ता है, किसी 


चः मुक्तहस्त मनोरम हैं। एक 
अपने दान में रही है और जहां के प्राकृतिक दृष्य 

ओर प अपनी सघन पर्वतमाला और के कारण तथा दूसरे वानोत 

राता हुआ सागर एक लम्बे समय तक आर को जा बाहरी आक्रमणों से सुरक्षित रख 

सहायक सिद्ध हुए । उदार प्रकृति ने चुर मात्रा में खाद्य-सामग्री प्रदान की और इस 

प्रकार यहां के निवासी कठोर परिश्रम जीवित रहने के संघर्ष से मुक्त रहे बज 

सीयों ने कभी यह अनुभव नहीं किया कि इर ए जहां बेत, 


में कि आत्मशवित में किस प्रकार ओर अधिक पूर्णता के साथ 

के पिप ना यारा आरम्भ करते है । संभवतः यहां के दुर्बल बनाने 
बाते जलवायु ने भारतीयों को विशाम और कर्मेविरति की ओर प्रवृत्त किया। वस्तूत 

'पत्रसंकुल बुक्षावली से पूर्ण विशाल बनों ने धर्मनिष्ठ व्यक्तियों को शांतिपूर्वेक । 

.-की तथा अद्भुत कल्पनाओं और दिव्य आनन्द के गान में रत गा ले अत्यधिक सुविधा 
अदान की । संसार से क्लांत व्यक्ति इन प्राकृतिक दृष्यों के | तीर्थेयाभा पः 
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निकलते हैं, आन्तरिक शान्ति प्राप्त करते हैं, मन्द-मन्द पवन तथा निर्भरो का संगीत 
सुनते हैं, एवं पक्षियों और वनलता-पल्लवों.के म्मेरगान से प्रमुदित होकर स्वस्थ हृदय 
र श प्रफुल्लमन वापस लोटते हैं। आश्रमों, तपोवनों और वानप्रस्थो की सस्मरा 
में ही भारत के तत्त्वचिन्तकों ने ध्यानमग्न होकर जीवनसत्ता की गम्भीर पर 
विचार किया । सुरक्षित जीवन, प्राकृतिक साधनों की सम्पन्नता, अतिचिन्ता से मुक्ति, 
जीवन की जिम्मेदारियों से विरक्ति और क्रूर व्यावहारिक स्वार्थ के अभाव ने ही भारत 
के उच्चतर जीवन को प्रोत्साहन प्रदान किया जिसके परिणामस्वरूप हमें इतिहास के 
आरम्भक्राल.से ही भारतीय मन में आत्मज्ञान के लिए एक प्रकार की विकलता, विद्या 
के प्रति प्रेम और मस्तिष्क की अधिक स्वस्थ और युक्तियुक्त प्रवृत्तियों के प्रति लालसा . 
दिखाई देती है । 
प्राकृतिक स्थितियों के अनुकल होने तथा पदार्थों क गाई थें पर विचार करने 
- योग्य बौद्धिक क्षेत्र उपलब्ध होने के काइण भारतीय उस से बचा रहा जिसे 
प्लेटो ने सबसे बुरा बताया है, आ त तेत से घृणा । उसने अपने 'फीडो' नामक ग्रन्थ 
में लिखा हे कि “आओ, हम सबसे इस वात का ध्यान रखें कि इस विपत्ति से हम 
ग्रस्त न हों, कि हम विवेकद्वेषी न बनें, जैसे कुछ लोग मानवंद्देषी हो जाते हैं; क्योंकि 
मनुष्यों के लिए इससे बड़ा दुर्भाग्य और कोई नहीं हो सकता कि वे विवेक के दात्रू' बन 
जाएं ।” ज्ञान का आनन्द मनुष्य को उपलब्ध एक पवित्रतम आनन्द है और भारतीय 
मस्तिष्क में इसके लिए प्रबल लालसा की ज्वाला विद्यमान है। 
संसार के अन्य कितने ही देशों में जीवनसत्ता-सम्बन्धी मीमांसा को एक प्रकार 
के विलास के समान माना जाता है। जीवनकाल के गंभीर क्षणों का उपयोग क्म करने 
के लिए किया जात्रा है और दार्शनिक अभिनिवेश को प्रासंगिक एवं अवान्तर विषय 
माना जाता है। प्राचीन: भारत में दर्शन का विषय किसी अन्य विज्ञान अथवा कला के 
. साय ह हुआ न होकर सदा ही अपने-आप में एक प्रमुख और स्वतन्त्र स्थान रखता 
था। किन्तु पश्चिमी देशों में अपने विकास के पूर्ण यौवनकाल में मी, जैसे प्लेटो और 
अरस्तु के समय में, दसे राजनीति अथवा नीतिशास्त्र जैसे किसी अन्य विषय का सहारा 
लेना पडा है। मध्यकाल में इसे परमार्थविद्या के नाम से जाना जाता था, बेकन और 
न्यूटन के लिए यह प्राकृतिक विज्ञान था और उन्नीसवीं ' शताब्दी के विचारकों के लिए 
इसका गठबन्धन इतिहास, राजनीति एवं समाजशास्त्र के साथ रहा। भारत में दर्शन- 
शास्त्र आत्मनिर्भर और स्वतन्त्र रहा है तथा अन्य सभी विषय प्रेरणा और समर्थन के 
लिए इसका आश्रय ढूंढते हैं। भारत में यह प्रमुख विज्ञान है जो अन्य विज्ञानों के लिए 
मार्गदर्शक है, क्योकि बिना तकज्ञान के आश्रय के वे सब खोखले और मू्ंतापूर्ण 
समझे जाते हैं। मुण्डकोपनिषद्‌ में 'बह्मविद्या' (नित्य-विषयक ज्ञान) को अन्य सब 
विज्ञानों का आधार, सर्व-विद्या-भ्रतिष्ठा कहा गया है। कौटिल्य का कथन है, “दर्शन- 
शास्त्र (आन्वीक्षिकी-दशँन) अन्य सब विषयों के लिए प्रदीप का कार्य करता है,. यह 
, ` समस्त कार्यों का साधन और समस्त कतंव्यकमाँ का मार्गदर्शक है”! 
` . चूंकि दरषानशास्त्र विव की समस्या को समझने का एक मानवीय प्रयास है इस- 
लिए इस पर जाति और संस्कृति के प्रभावों का पड़ना निद्चित है। प्रत्येक राष्ट्र की 
अपनी विशिष्ट मनोवृत्ति होती है और उसका बौद्धिक झुकाव भी अपना विशेष होता 
है । इतिहास की शताब्दियों के प्रवाह और उन समस्त परिवतंनों के बीच जिनसे भारत 


. देखें, "इंडियन .ऐटिकवेरो, 978, पृष्ठ 02 और भी देखें, 'भगवदुगीता', 40 : 32 । 
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गजरा विशेष एकरूपता परिलक्षित होती है । इसने कुछ मानसिक विशेषताओं 
दि ञ्च पकड़ रखा है,जो इसकी विशिष्ट परम्परा के अभिन्न अंग हैं, और ये" 
विशेषताएं भारतीय जनों के विशिष्ट लक्षणों के रूप में तब तक विद्यमान रहेंगी जव तक 
भारतीयों को अपने स्वतन्त्र अस्तित्व को अक्षुण्ण बनाए रखने का सौभाग्य प्राप्त रहेगा । 
व्यक्तित्व का अर्थ है विकास की स्वाधीनता । आवशयक नहीं कि इसका अर्थ असमानता 
हो । नितान्त असमानता सम्भव नहीं, क्योंकि समस्त संसार में मनुष्य समान है; विधोषतः 
जहां तक आत्मा की प्रतीति का सम्बन्ध है, मानव सर्वत्र समान है। क काल, इतिहास और 
स्वभाव के भेद से अवद्य भिन्नता लक्षित होती है। ये भेद वि श्‍व-संस्कक की सम्पन्नता 
को बढ़ाते हैं, क्योंकि दाशेनिक विकास का इससे अधिक सुगम मार्गे और कोई नहीं है। 
इससे पूर्व कि हम भारतीय विचारधारा के विशिष्ट स्वरूपो पर दृष्टिपात करें, कुछ शब्द 
भारतीय विचारधारा पर पश्चिम के प्रभाव के सम्बन्ध में भी आवश्यक हैं। 

प्राय: यह प्रश्‍न उठाया जाता है कि क्या भारतीय विचारधारा ने विदेशी सूत्रों 
से, यथा यूनान से, अपने विचार उधार लिए हैं और किस सीमा तक लिए हैं। भारतीय 
तत्त्वचिन्तको के कुछ विचार प्राचीन नला में प्रतिपादित यछ सिद्धान्तो से इतने मिलते 
हैं कि यदि कोई चाहे तो इनमें से भी विचारधारा को सरलता से हीन सिद्ध कर 
सकता है। विचारों के सम्वन्धन का प्रश्‍न उठाना एक निरंक विषय के पीछे पड़ना है। 
निष्पक्ष दृष्टि वाले किसी व्यक्ति के लिए संपातों का होना ऐतिहासिक समानान्तरता 
का ही एक प्रमाण है । समान अनुभव मनुष्यों के मन में समान विचारों को जन्म देते हैं। 
ऐसा कोई भौतिक प्रमाण उपलब्ध नहीं जिससे कम से कम यह सिद्ध हो सके कि भारत 
ने अपने दार्शनिक विचार सीघे-सीघे पश्चिम से उधार लिए। भारतीय विचारधारा के 
हमारे इस वृतान्त से यह स्पष्ट होगा कि यह मानवीय मस्तिष्क का एक नितान्त स्वतन्त्र 
उपक्रम है । दार्शनिक समस्याओं पर यहां बिना किसी पदचिमी प्रभाव अथवा सम्बन्ध के 
विचार-विमर्श किया गया है । पदिचम के साथ प्रासंगिक संसगे होने पर भी भारत अपने 
आदर्श जीवन, दर्शेन एवं धर्मे को विकसित करने के लिए स्वतन्त्र रहा। इस प्रायद्वीप में 
आकर वसनेवाले आर्या के आदिस्थान के बारे में चाहे जो भी मत ठीक हो, उनका 
पद्िचम अथवा उत्तर के अपने सजातियों के साथ शीघ्र ही सम्बन्ध टूट गया और उन्होंने 
एक निजी तथा सर्वया स्वतन्त्र पद्धति पर अपना विकास किया । यह सत्य है कि भारत 
पर उत्तर-पदिचिम के दरों की ओर से आनेवाली सेनाओं ने बार-बार आक्रमण किया 
किन्तु उनमें से सिकन्दर के आक्रमण के सिवाय और किसी ने दो विएवों के मध्य आध्या- 
त्मिक संसर्ग को प्रोत्साहन नहीं दिया । केवल उसके पएचात्‌ के काल में ही, जब से समुद्र 
का मागे खुला है, अधिक घनिष्ठ संसर्ग को बढ़ावा मिल सका है जिसके परिणामों के 


: “दर्शन को शाखाओं के सम्बन्ध में यहां पर इतना निरूपण 
अ ब नम के दर्शन के समान षः द्वितीय न्याय, जिसे कभी-कभी वशे- 
विक कहां जाता है, आयनिक दर्शन (यूनान) के सदृश है; 
को प्रायः वेदान्त के नाम से जाना जाता है, प्पेटो के दशंन-सदुश हे यह आ 
के अनुकूल कणाद थेलीड के, जैमिनी सुकरात के, व्यास , कपिल 
जनों के अनुकूल है |” (प्रत्याबली, । : 360-! । और भी देखें, कोलन्नूक कृत 'मिसले- 
नियस एसेख' । : 436 PE यह मत तो प्रायः प्रकट किया जाता ६ै कि नानी कियतानी विचारधारा पर भारतीय 
दर्शन का प्रभाव पड़ा, किन्तु यह आयः नहीं कहा जाता कि दर्शन विचारधारा 
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विषय में अभी हम डू नहीं कह सकते, क्योंकि वे अभी निर्माण की अवस्था में ही हैं। 
. इसलिए सब प्रकार के व्यावहारिक प्रयोजन के लिए हम भारतीय विचारधारा को 

स्तर दार्शनिक पद्धति अथवा विचारों के एक स्वायत्त विकास के रूप में मान 
न ॥ hr = 


2. भारतीय विचारधारा की सामान्य विदोषताएं 


सारत में दर्शनशास्त्र मूलभूत खूप से आध्यात्मिक है। भारत की प्रगाढ आध्यात्मिकता 
` ने ही, न कि उसके द्वारा विकसित किसी बड़े राजनीतिक ढांचे या सामाजिक संगठन ने, 
इसे काल के विध्वंसकारी प्रभावों और इतिहास की दुर्घटनाओं को सहन कर सकने की 
सामथ्ये प्रदान की भारत के इतिहास में कई बार बाह्य आक्रमणों और आन्तरिक फूट ने 
इसकी सभ्यता और संस्कृति को नष्टप्राय करने का प्रयास किया। यूनानियों और सीथि- 
यनों ने, फारसवासियों आर वचो ने, फ्रांसीसियों और अंग्रेजों ने क्रमश: इस सभ्यता 
को दबाने का प्रयत्न किया, और फिर भी इसने अपना मस्तक ऊंचा रखा है। भारत पूरे 
तौर से कभी पराजित नहीं हुआ और इसकी आत्मा की वह पुरातन लौ आज भी प्रकाश- 
मान है। अपने अब तक के सम्पूर्णे जीवन में भारत का एक ही उद्देश्य रहा है, वह है 
सत्य का संस्थापन और असत्य का प्रतिकार । इसने त्रुटि भले ही की हो किन्तु इसने 
बही किया जिसके योग्य इसने अपने-आपको समझा और जिसकी इससे आशा की गई । 
भारतीय विचारधारा के इतिहास में मस्तिष्क की अन्तहीन गवेषणा के दुष्टान्त मिलेंगे, 
जो पुरातन होने पर भी सदा नवीन हैं। 
` भारतीय जीवन में आध्यात्मिक प्रयोजन का स्थान सदा ही सर्वोपरि रहता है। 
भारतीय दर्शन की रुचि अतस शन म है, किसी काल्पनिक एकान्त में नहीं। इसका 
उद्भव जीवन में से होता हैं और शाखाओं और सम्म्रदायों में से दोकर यह पनः यह पुनः 
.जीवन में ही प्रवेश करता है। भारतीय दर्शन की महान रचनाओं का वह 
. या प्रामाणिक स्वरूप नहीं है जो परवर्ती समीक्षाओं और टीकाओं की एक प्रमुख विशे- 
बता है। गीता और उपनिषर्दे जनसाघारण के धामिक विश्वास की पहुंच के बाहर नहीं 
हैं। ये ग्रन्य इस देश के महान साहित्य के अंग हैं और साथ ही बंड़ी-बड़ी दार्शनिक विचार- 
'घाराओं के माध्यम भी है । पुराणों में कथाओं ओर कल्पनाओं के रूप में सत्य छिपा हुआ 
है कि न्यूनबोध जनता के बड़े वर्ग का भी उपकार हो सके । बहुसंख्यक जनता 
की रुचि को तत्त्वमीमांसा की ओर प्रवृत्त करने का जो दुष्कर कार्य है उसमें भारत ने 
सफलता प्राप्त की है। 
दर्शनशास्त्र के संस्थापकों ने देश के सामाजिक-आघ्यात्मिक इर का प्रयास 
किया है। जब भारतीय सम्मता को. ब्राह्मण-सम्यता कहा जाता है तो इसका तात्पर्य 
केवल यह है कि इसका मुख्य स्वरूप एव इसके प्रधान लक्ष्यों का निरूपण दार्शनिक 
विचारकों और धार्मिक आचार्यों के द्वारा मा है यद्यपि इनमें से सभी का जन्म ब्राह्मण- 
कत यें नही हुआ। प्लेटो के इस विचार को, कि दार्शनिकों को समाज का शासक और 
देशक होना चाहिए, भारत में ही क्रियात्मक रूप दिया गया है। यहां यह माना गया है 
कि परम सत्य आध्यात्मिक सत्य ही हैं और उन्हीं के प्रकाश में जीवन का संस्कार किया 
जाना चाहिए । | 
भारत में धर्म-सम्बन्धी हठघमिता नहीं है । यहां धमे एक युक्तियुक्त संदलेषण 
है जो दशन की प्रगति के साथ-साथ अपने अन्दर नये-नये विचारों का संग्रह करता रहता 
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है। अपने-आप में इसकी प्रकृति परीक्षणात्मक और अनन्तिम है, और यह वैचारिक 
प्रगति के साथ कदम मिलाकर चलने का प्रयास करता है। यंह सामान्य आलोचना, कि 
भारतीय विचार बुद्धि पर बल देने के कारण दर्शनशास्त्र को घमं का स्थान देता है, भारत 
में घमं के युक्तियुक्त स्वरूप का समर्थन करती है। इस देश में कोई भी घाभिक आन्दो- 
लन ऐसा नहीं हुआ जिसने अपने समर्थन में दार्शनिक विषय का विकास भी साथ-साथ न 
किया हो। श्री हेवल का कहना है: “भारत में घर्म को रूढ़ि या हठधमिता का स्वरूप ` 
प्राप्त नहीं है, बरा यह सा यह मानवीय व्यवहार की ऐसी क्रियात्मक परिकल्पना है जो आध्या- 
त्मिक विकास की विभिन्‍न स्थितियों में और जीवन की विभिन्न अवस्थाओं में अपने- 
आपको अपृ 4 ल बना लेती है।'? जब भी धर्म ने एक जड़. मतवाद का रूप धारण करने 
की प्रवृत्ति तो अनेक आध्यात्मिक पुनरुत्यान और दार्शनिक प्रतिक्रियाएं उत्पन्न 
हुईं और उपलब्ध विरवास कसौटी पर कसे गए, असत्य का खण्डन कर सत्य की संस्था- 
पना की गई। हम वराबर देखेंगे कि जब-जब परम्परागत विश्वास, काल-परिवर्तन के 
कारण, अपर्याप्त ही नहीं झूठ सिद्ध होते हैं और युग उनसे ऊब जाता है तो बुद्ध या 
महावीर, व्यास या शंकर जैसे युगपुरष की चेतना आध्यात्मिक जीवन की गहराइयों में 
हलचल उत्पन्न करती हुई जन-मानस पर छा जाती है। भारतीय विचारधारा के इति- 
हास में निस्संदेह ये बड़े महत्त्वपूर्ण क्षण रहे हैं, आन्तरिक कसौटी और अन्त्दृष्टि के क्षण, 
जबकि आत्मा की पुकार पर मनुष्य का मन एक नये युग में पग रखता है और एक नए . 
साहसिक कार्ये पर चल पड़ता है। दर्शन के सत्य और जनसाघारण के दैनिक जीवन का 
घनिष्ठ सम्बन्ध ही धर्म को सदा सजीव और वास्तविक बनाता है। 

धर्मविषयक समस्याओं से दार्शनिक भावना को उत्तेजना मिलती है। भारतीय 
मस्तिष्क प्राचीन परम्परा से ही सर्वोपरि परब्रह्म, जीवन के उद्देदय और मनुष्य का 
विश्वात्मा के साथ सम्बन्ध आदि प्रदर्नो के समाधान में परिश्रमपूर्वक लगा रहा है। भारत 
में यद्यपि. दर्शनशास्त्र ने साघारणतया अपने को घामिक परिकल्पना के आकर्षण से 
अछूता नहीं रखा तो भी दाशंनिक विचार-बिंम्शे की प्रगति में घामिक रीतियों एवं 
क्रियाकलाप ने कोई बाघा नहीं दी। दोनों का परस्पर संविलयन कभी नहीं हुआ । आगम 
और व्यवहार के बीच, सिद्धान्त और वास्तविक जीवन के बीच, घनिष्ठ सम्बन्ध होने के 
कारण कोई दर्शन जो जीवन की कसौटी पर खरा न उतर सकता, उपयोगितावाद की 
3 से नहीं, वरन्‌ अपने विस्तृत अर्था में, कभी भी जीवित नहीं रह सकता था। उन. 

ऐं के लिए जो जीवन और आगम के मध्य वास्तविक नाते का महत्त्व पहचानते हैं, 

दर्दान जीवन की एक पद्धति या उसका अंग, आत्म-साक्षात्कार का एक साधन, बन जाता 
है। यहां कोई भी दार्शनिक शिक्षा ऐसी नहीं. थी, यहां तक कि सांख्य की भी नहीं, जो 
केवल एक मौखिक शब्द या सम्प्रदायगत रूढ़ि-मात्र रह गई हो । प्रत्येक सिद्धान्त को एक 
ऐसी ओजस्वी अद्धा के खूप में जीवन में परिवर्तित कर दिया गया जिसने मनुष्य के हृदय 
को उद्वेलित किया और उसे चैतन्य से दा कंर दिया । 

यह कहना असत्य है कि भारत में दर्शनज्ञान कभी मी और आत्मचेतन 
अथवा विवेचनात्मक नहीं रहा । यहां तक कि प्रारम्भिक अवस्थाओं में भी ताकिक चिंतन ` 
की प्रवृत्ति धामिक विश्वास में सुधार की ओर रही है। धर्म के उस विकास को देखिए 
जिसका संकेत वेदमन्त्रों से लेकर उपनिषदों तक हुई प्रगति में मिलता है । जब हम बौद्ध- 


. “आर्यन रूल इन इंडिया', पृष्ठ 70 । देखें, 'व हाटं आफ हिन्दूइज्म' नामक मेख : 'हिबर्ठ जनंल', 
अषतूबर, /922 ॥ 6 
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धर्म के. समीप पहुंचते हैं तो ज्ञात होता. है कि दार्शनिक भावना ने पहले से ही एक 
विष्ठवासपूर्ण मानसिक वृत्ति का रूप घारण कर लिया है, जो बुद्धि से सम्बन्ध रखने वाले 
विषयों में किसी बाह्य प्रमाण के आगे.नहीं झुकतो और जो अपने उद्यम की किसी सीमा 
को भी तब तक स्वीकार नहीं करती जब्‌ तक कि यह तकंसम्मत न जंचे, क्योंकि तकं हर 
वस्तु के अन्तस्तल में प्रवेश करता है, हर चीज़ की परख करता है और जहां तक युक्ति 
एवं प्रमाण मार्गे दिखा सकते हैं, निर्भयतापूर्वक आगे बढ़ता है । जब हम विभिन्न दर्शनों 
अथवा विचार की विभिन्न पद्धतियों तक पहुंचते हैं तो हमें क्रमबद्ध विचार के प्रति 
विशाल और आग्रहपूर्ण प्रयत्नों का प्रमाण मिलता है । ये दर्शन किस प्रकार परम्परागत 
घामिक विएवासों और पक्षपातों से सर्वथा मुक्त हैं, यह इससे स्पष्ट हो जाता है कि 
सांख्यदर्शन ईदवर की सत्ता के विषय में मौन है, हालांकि उसकी सैद्धान्तिक प्रमाणा- 
तीतता के विषय में वह अइवस्त है। वैशेषिक और योगदर्शन एक परब्रह्म की सत्ता को 
तो स्वीकार करते हैं किन्तु उसे विश्व का कर्त्ता नहीं मानते और जैमिनी ईश्‍वर का 
उल्लेख तो करते हैं किन्तु उसे विधाता एवं संसार का नैतिक शासक मानने से इनकार 
करने के लिए ही। प्रारम्भिक वौद्धदशनों को ईश्वर के प्रति उदासीन माना जाता है और 
हमारे यहां भौतिकवादी चार्वाक भी मिलते हैं जो ईइवर के अस्तित्व का निषेध करते हैं, 
पुरोहितों का उपहास करते हैं, वेदों की भर्त्सना करते हैं तथा सांसारिक सुख में ही मुक्ति 
को खोज करते हैं। . 

. जीवन में धर्मे और सामाजिक परम्परा की श्रेष्ठता दाशेनिक ज्ञान के मुक्‍त 
अनुसरण में बाघक नहीं होती । यह एक ४3 भुत लि वाना किन्तु फिर भी एक 
प्रकट सत्य है, क्योंकि जहां एक ओर किसी का सामाजिक जीवन जन्मगत जाति 
की कठिन रूढ़ि से जकड़ा हुआ है वहां उसे अपना मत स्थिर करने में Et ध्वतन्त्रता 
प्राप्त है। प्रत्येक व्यक्ति, चाहे वह किसी भी सम्प्रदाय में जन्मा हो, द्वारा उस 

सम्प्रदाय की समीक्षा कर सकता है। यही“कारण है कि भारतभूमि में विधर्मी या धर्मे- 
भ्रष्ट, संशयवादी, नास्तिक, क एवं स्वतन्त्र विचारक, भोतिकवादी एवं आनन्द- 
वादी--सभी फलते-फूलते रहे हैं। महाभारत में कहा है: “ऐसा कोई मुनि नहीं जो 
अपनी भिन्न सम्मति न रखता हो ।” + 
यह सब भारतीय मस्तिष्क की प्रबल बौद्धिकता का प्रमाण है जो मानवीय कार्ये- 
कलाप के समस्त पक्षों के आम्यन्तर सत्य एवं नियम को जानने के लिए प्रयत्नशील है। 
यह वौद्धिक प्रेरणा केवल दर्शनशास्त्र और ब्रह्मविद्या तक ही सीमित नहीं है, बल्कि तके- 
शास्त्र और व्याकरणशास्त्र में, अलंकारशास्त्र और भाषाविज्ञान में, आयुविज्ञान और 
ज्योतिषशास्त्र में--वस्तुत: स्थापत्यकला से लेकर प्राणिविज्ञान तक समस्त ललित 
कलाओं और विज्ञानो में व्याप्त है । इस देवा में प्रत्येक वस्तु जो जीवन के लिए उपयोगी 
„ है अथवा मस्तिष्क के लिए रुचिकर है, जांच-पड़ताल एवं समीक्षा . का विषय बन जाती 
है। यहां का बौद्धिक जीवन कितना व्यापक और पूर्ण रहा है इसका आभास इस तथ्य से 
मिल सकता है कि यहाँ अशवपालन-विद्या एवं हाथियों को प्रशिक्षित करने की विद्या जैसे 
छोटे-छोटे विषयों तक के अपने-अपने शास्त्र और साहित्य रहे हैं। म 
वास्तविक सत्ता के स्वरूप-निर्णय के दाशेनिक के प्रयास का समारम्भ या तो 
विचारक (प्रमाता) आत्मा से या विचार के विषय (प्रमेय) पदार्थों से हो सकता है। 
भारत में दर्शन की रुचि मनुष्य की आत्मा में है। जब दृष्टि बाहर की ओर होती है तो 
निरन्तर ps घटनाओं का प्रवाह ध्यान आकृष्ट कर लेता है। इसके विपरीत 
भारत में [विद्धि', अर्थात्‌ अपनी आत्मा को पहचानो, इस एक सिद्धान्त में समस्त 
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घामिक आदेश और युगपुरुषों की शिक्षाएं समाविष्ट हैं। मनुष्य के अपने अन्दर बह 
आत्मा है जो प्रत्येक वस्तु का केन्द्र है।.मनोविज्ञान और नीतिशास्त्र आधारभूत विज्ञान हैं। : 
भौतिक मन के जीवन का चित्रण उसकी समस्त गतिशील विविषताओं तथा उज्ज्वलता 
और कालिमा के सूक्ष्म संयोजन के साथ हुआ है। भारतीय मनोविज्ञान ने एकाग्रता के: 
महत्त्व को समझा है और उसे सत्य के प्रत्यक्ष ज्ञान के साधन के रूप में माना है। उसका 
विद्वास रहा है कि जीवन या मन का ऐसा कोई क्षेत्र नहीं है जहां इच्छा-शक्ति एवं ज्ञान 
के विधिवत्‌ प्रशिक्षण द्वारा नहीं पहुंचा जा सकता। उसने मन और शरीर के घनिष्ठ 
सम्बन्ध को पहचाना था । आत्मिक या मानसिक अनुभव, यथा मनःपर्यय और अतीन्द्रिय 
आंदि, न तो असामान्य और न ही चमत्कारक समझे जाते हैं। ये विकृत मन अथवा 
प्रेरणा से उत्पन्न शक्तियां नहीं, बल्कि ऐसी शक्तियां हुँ जिन्हें मानवीय मानस 
सावधानीपूर्वक अभिनिदिचित परिस्थितियों में प्रकट कर सकता है। मनुष्य के मन के 
तीन रूप हैं--अवचेतन, चेतन व अतिचेतन; और “असामान्य” मानसिक चमत्कार 
जिन्हें भावोन्माद (परमानन्द या समाधि), प्रतिभा, ईश्वरीय प्रेरणा, विक्षिप्तावस्था . 
आदि भिन्न-भिन्न नामों से जाना जाता है-अतिचेतन मन की क्रियाओं के अतिरिक्‍त 
और कुछ नहीं है। योगदर्शन विशेषकर ऐसे ही अनुभवों से सम्बन्धित है, यद्यपि अन्य 
po भी उनका उल्लेख करती हैं और अपने प्रयोजन के लिए उनका उपयोग 
करती हैं। 9 9 
मानसविज्ञान द्वारा प्रस्तुत आधार-सामग्री ही अध्यात्मविद्याओं का आघार है । 
इस आलोचना को सारहीन नहीं कहा जा सकता कि पाइचात्य अध्यात्मविद्या एक-पक्षीय 
है, क्योंकि इसका ध्यान केवल जागरितावस्था तक ही सीमित है। चेतना की अन्य 
अवस्थाएं भी हैं जिन पर जागरितावस्था की भांति ही विचार करना आवद्यक है। भार- 
तीय विचारधारा जागरितावस्था, स्वप्नावस्था और सुषुप्ति (स्वप्नरहित निद्रा) पर ध्यान 
देती है । यदि हम केवल जागरितावस्था को ही सब कुछ मान लें तो हमें अध्यात्मविद्या 
की यथार्थवादी, ढैतपरक तथा बहुत्ववादी संकल्पनाएं ही प्राप्त होती हैं। जब हम केवल . 
स्वप्नचेतना का पृथक्‌ रूप से अध्ययन करते हैं तो हमें आत्मवादी या विषयिविज्ञानवादी 
सिद्धान्तों की ही प्राप्ति होती है। है? या स्वप्नरहित प्रगाढ़ निद्रा की अवस्था हमें 
अमूर्ते ओर रहस्यपूर्ण सिद्धान्तो की ओर उन्मुख करती है। सम्पूर्ण सत्य की प्राप्ति के 
लिए चेतना की समस्त अवस्थाओं को ध्यान में रखना आवष्यक है। ; 
हाला व बन तर 
विज्ञानों के विषय में भारत ने कुछ । यदि हम भं एन के क्ष त्र में प्राप्त 
की गई सफलताओं be ओर दष्टिपात करें तो इरे मानुन बो कि स्थिति इससे ठीक 
बिपरीत है। प्राचीन ने गणितविद्या एवं की नींव डाली थी । उन्होंने 
भूमि का माप किया, वर्ष के विभाग किए, आकाश के नक्शे तैयार किए, सूर्ये एवं अन्यान्य 
ग्रहों के, राशिमण्डलीय परिधि के अन्दर घूमने के मागे का परिशीलन किया, प्रकृति की 
रचना का विश्लेषण किया, एवं प्राकृतिक पक्षियों, पशुओं, पेड़-पौधों और बीजों आदि 
तक का अध्ययन किया ।! ''ज्योतिषणास्त्र-सम्बन्धी उन विचारों कां, जो संसार में प्रच- 


हू अंश का उद्धरण देते हैं जो कोपनिकस से कम से कम 2000 वर्ष हि था ऐवरेय. 
पग की अत और न कभी उदय । जब लोग सोचते 
हिः बुं अस्त हो तब वह लव 

जाती है और दूसरी ओर दिन हो जाता है फिर जब लोग सोचते हैं कि. 
चित हो रा है हम बह के बनत में पहुंचकर फिर एक परिवर्तन में आ रहा होता 
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'लित हैं, आदिस्रोत क्या था इस विषय में हम चाहे जो भी परिणाम निकालें, यह सर्वथा 
सम्भव है कि बीजगणित का कार हो ने किया और उसका प्रयोग ज्योतिष- 
शास्त्र एवं ज्यामिति में भी हुआ। ने भी बीजगणित के विदलेषक विचारों 
को और उन अमूल्य अंक-सम्बन्धी चिल्लों और दशमलव के विचारों को, जिनका आज 
यूरोप में स्वेत्र प्रचलन है और जिनके कारण गणितविद्यो ने बद्मूत उन्नति की है, भारत- 
वासियों से ग्रहण किया ।”! “चांद और सूरज की गतियों का ह्यो ने बहुत सुक 
अध्ययन किया था और यहां तक इस विषय में उन्नति की थी कि द्वारा र 
चन्द्रमा की ग्रहों अथवा तारों के समुच्चय-सचेत परिक्रमा का अंकन है 22 द्वारा 
निर्धारित ग्रति से कहीं अधिक पूर्ण और सही था। उन्होंने क्रान्तिवृत्त को 27 एवं 28 
भागों में विभक्त किया था, जिसका सुझाव उन्हें चन्द्रमा की दैनिक अवधि से और प्रतीत 
होता है कि स्वयं उनकी अपनी आक्ृतियों से भी मिला था। भारतीय ज्योतिषी मुख्य ग्रहों 
में से जो सबसे अधिक उज्ज्वल ग्रह हैं उनसे भी विशेषरूप से अभिज्ञ थे। बृहस्पति का 
परिक्रमणकाल सूर्ये एवं चन्द्रमा के परिक्रमणकाल के साथ-साथ उनके वर्ष में नियमित होकर 
60 वर्ष के कालचक्र में उनके और बेबिलन के भविष्यवक्ता ज्योतिषियों में एक समान है ।”2 
यह अब सर्वेसम्मत विषय है कि हिन्दुओं ने बहुत प्राचीन समय में दोनों विज्ञानों अर्थात्‌ 
एवं व्याकरण को जन्म दिया एवं उनका विकास किया ।3 विल्सन लिखता है: ` 
` “चिकित्सा-विज्ञान में भी ज्योतिष और.अध्यात्मविद्या की भांति ही एक समय हिन्दू लोग 
संसार के सबसे अधिक प्रबुद्ध राष्ट्रों के साथ-साथ चलते थे। और उन्होंने 5४६७ और 
शल्य-चिकित्सा में इसी प्रकार पूर्ण दक्षता प्राप्त की थी जैसी कि उन अन्य देशों ने की थी 
जिनकी खोज के ना [म आज हमारे सामने हैं, और वह इससे बहुत पूर्व के समय में 
व्यवहार में भी आती थी जबकि खोज करनेवालों ने शरीर-विज्ञान का परिचय 


दिन से इसने अपनी स्वतन्त्रता खोई और पराये देशों से psi का नाता बांधना प्रारंभ 
किया, इसे एक प्रकार के शाप ने ग्रस लिया और यह हो गया । उससे. 
तक इसमें गणितविद्या, ज्योतिष, रसायनशास्त्र, चिकित्सा विज्ञान, शल्यचिकित्सा 
अन्यान्य भौतिक विज्ञान के उन सब विभागों के अलावा जो प्राचीन समय में उपयोग 

में आते थे, कलाओं, दस्तकारी और उद्योगों के मामले में भी अपनापन रखने.की क्षमता 
थी । इस देश के वासी पत्थरों को तराशना, तस्वीरें बनाना, सोने पर पालिश करके उसे 

/ चसकाना, और कीमती कपड़े बुनना जानते थे। उन्होंने उन सब प्रकार की कलाओं, 


है, और नीचे के हिस्से में दिन और दूसरे हिस्से में रात कर देता है। बरव वह कभी नस्य 
ह शता हीत इत संस्करण, 3 : 44; छान्दोग्य उप० 3-2 : ।-3; यदि यह जनभुति ही 
।. मोनियर विलियम्स इंडियन विज्डम', ]84 | 


- 2. कोलत्रू क कत भास्कर बकं , पू० 
५3. देखिए, मेक्समूलर लर रकत शिदे i el 
4. 'वक्सं', खण्ड 3, पृष्ठ 26० : 
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ललित एवं औद्योगिक कलाओं, का विकास किया, जिनसे सम्य जीवन की परिस्थितियां 
प्राप्त होती हैं। उनके जहाज समुद्र पार करते थे और उनकी घन-सम्पदा अपने देश से 
बाहर भी जूडिया, मित्र और रोम तक अपना वैभव दिखाती थी। उनके विचार मनुष्य 
और समाज, सदाचार एवं घमं के विषय में उस युग के लिए अद्वितीय माने जाते थे । यह्‌ 
कहना अतयत होगा कि भारतीय अपनी कविताओं और पौराणिक कल्पनाओं में ही 
मस्त रहते थे और उन्होने विज्ञान एवं दर्शन को त्याज्य समझा, यद्यपि यह सत्य हैकि 
उनका झुकाव अधिकतर वस्तुओं के एकत्व की ओर रहा और वे चालाकी, धूर्तता अथवा 
विघटन पर जोर नहीं देते थे । 

यदि इस प्रकार का भेद करना अनुचित न समझा जाय तो हम कहेंगे कि कल्प- 
नात्मक मस्तिष्क अधिकतर संइलेषणप्रिय होता है जबकि वैज्ञानिक अधिकतर विदले- 
षणात्मक पाया जाता है। पहले प्रकार के मस्तिष्क का झुकाव ब्रह्मांड-सम्बन्धी दर्शन की ` 
रचना की ओर होता है जो एक व्यापक दृष्टिकोण से सब वस्तुओं के निकास, युगों के 
इतिहास एवं जगत्‌ के विघटन एवं विनाश की व्याख्या करता है।' दूसरे प्रकार का 
मस्तिष्क संसार के जड़ एवं अंशव्यापी भागों पर ही केन्द्रित रहता है और इस प्रकार 
एकत्व रा के विचार से वंचित रहता है। भारतीय विचार अस्तित्व के सम्बन्ध ` 
. में विस्तृत और अभौतिक विचारों पर बल देते हैं और इसलिए आलोचक आसानी से 

भारतीय विचारकों पर अधिकतर आदर्शवादी, घ्यानमरन, स्वप्नदर्शी, कल्पनाविहारी 

और संसार में अजनबी होने का दोषारोपण कर सकता है, जबकि पद्चमी विचारअधिक- 
तर.विशिष्टतावादी एवं उपयोगितावादी हैं। पश्चिमी विचारक, जिन्हें हम इन्द्रिय कहते 
हैं उनपर निर्भर करता है जबकि भारतीय कल्पना के क्षेत्र में आत्मज्ञान के ऊपर बल देता 
है । यहां पर एक बार फिर हमें यही कहना होता है कि ये भारत की अनुकूल प्राकृतिक 
स्थितियां ही हैं जिनके कारण भारतीयों की प्रवृत्ति कल्पनापरक रही, क्योंकि उनके पास 
संसार की सुन्दर वस्तुओं का आनन्द लेने के लिए और अपनी आत्मिक संपत्ति को 
कविता, कहानी, संगीत, नृत्य, कर्मकाण्ड और धर्म के रूप में प्रकट करने के लिए पर्याप्त 
अवकाश था, क्योंकि बाह्य जगत्‌ के प्रलोभन उनका ध्यान बंटाने को नहीं थे। 'विचार- 
मरन पूर्व” ज जो प्रायः उपहास के रूप में हमारे देश को दिया जाता है वह बिलकुल 
निराघार | 

यह भारत का संद्लेषणात्मक दृष्टिकोण ही है जिससे यहां के दार्शनिक ज्ञान के 
अन्तर्गत अनेक विज्ञान समवेत हैं जोकि आधुनिक समय में अलग-अलग रूप में आ गए 
हैं। पश्चिम में पिछले लगभग सो वर्ष के समय में ज्ञान की अनेक शाखाएं हो गईं, जोकि 
उससे पूर्व दर्शनशास्त्र, Jo राजनीतिशास्त्र, हा म प न 
घास्त्र आदि एक-एक क कट-कटकर गई । समय 
दर्शनशास्त्र के अन्दर ये सब विज्ञान सम्मिलित जो भानव-प्रकृति से सम्बद्ध हैं और जो 


है कि अध्यात्मविद्यां बिलकुल कल्पनात्मक हो गई है, जिसका सम्बन्ध मनुष्य-पकृति के 
कल्पनात्मक एवं क्रियात्मक दोनों पक्षों से सर्वथा पुपक हो गया है । 


क यदि हम भांरतीय मस्तिष्क की आत्मनिष्ठ रुचि को इसके संश्लेषणात्मक दृष्टि- 
कोण के सात रखकर विचार कर तो हम इस परिणाम तकपहुंचते हैं कि अद्वेतपपरक बाह्य. 
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शून्यवाद ही वास्तविक तथ्य है। वैदिक विचार का सम्पूर्ण विकांस इसीकी ओर निर्देश 
करता है। इसी पर बौद्ध एवं ब्राह्मणघम आश्रित हैं। यह वह परम सत्य है जिसका 
आविष्कार भारत Sl । यहां तक कि वे दर्शन-पद्धतियां भी, जो अपने को ह तवादी - 
अथवा अनेकवादी करती है, प्रबल रूप में अद्वैत स्वरूप से आच्छादित प्रतीत होती: . 
हैं। यदि हम भिन्न-भिन्न मतों का सारत्त्व निकालकर सूकम दृष्टि से देखें तो प्रतीत होगा 
-कि सामान्य खूप में भारतीय विचारधारा की स्वाभाविक प्रवृत्ति जीवन एवं प्रकृति की 
अद्वेतपरक बाह्य शुन्यवादी व्याख्या की ओर ही है। यद्यपि यह झुकाव इतना लचीला, 
सजीव और भिन्न प्रकार का है कि इसके कई विविध रूप हो गए हैं और यहां तक कि 
यह परस्पर-विरोघी उपदेशों के रूप में परिणत हो गया है । हम यहां पर संक्षेप में उन 

-मुख्य स्वरूपों की ओर ही निर्देश करेंगे जो भारतीय विचारधारा में अद्वेत-सम्बन्धी 
बाह्य शुन्यवाद ने अंगीकार किए, और उनके ब्यौरेवार विकास एवं समीक्षात्मक मूल्या 
कन को छोड़ देंगे । इससे हम भारत में दर्शनशास्त्र से क्या तात्पर्यं लिया जाता है इसे एवं 
इसके स्वरूप और मा को Fae मः व्यय ध्य बना) के bs द 
परक बाह्य शून्यवाद के चार विभाग करना ही पर्याप्त है; यथा (।) अद्वेतवाद (अ 
सिवाय ब्रह्म के दूसरी सत्ता नहीं), (2) विशुद्धाद्वैत, (3) दि और (4) अव्यक्त 
(उपलक्षित) अद्वैतवाद । 

दर्शनशास्त्र साक्षाद्‌ अनुभव-सम्बन्धी घटनाओं को लेकर चलता है। ताकिक़ 

आलोचना यह निश्‍चय करने के लिए आवद्यक है कि एक. विशेष व्यक्ति द्वारा जानी गई 
घटनाएं सब व्यक्तियों को स्वीकार हैं या नहीं, अथवा केवल अपने स्वरूप में ही आत्म- 
निष्ठ हैं। सिद्धान्तों को उसी अवस्था में स्वीकार किया जा सकता है जब वे घटनाओं की 
सन्तोषजनक व्याख्या कर सकें । हम पहले कह चुके हैं कि मानसिक एवं चेतना-सम्बन्धी 
घटनाओं का अध्ययन भारतीय विचारकों ने उतनी ही सावधानी और एकाग्रता के साथ 
किया है जितना कि आधुनिक वैज्ञानिक बाह्य जगत की घटनाओं का अध्ययन करते हैं । 
आ वाह्य शून्यवाद के परिणाम भी सनोवैज्ञानिक सूकम अन्वेक्षणों के आधार पर 

त हूँ। | 
आत्मा की चेष्टाएं तीन अवस्थाओं में, यथा जागृति, स्वप्न, औरसुषुप्ति में घटित 
- होती हैं। स्वप्नावस्थाओं में एक वास्तविक ठोस जगत्‌ हमारे आगे प्रस्तुत किया जाता है, 
हम. उसे वास्तविक जगत्‌ इसलिए नहीं मानते क्योंकि जागने पर्‌ हमें प्रतीत होता है कि 
स्वप्नावस्या का जगत्‌ जागरितावस्था के जगत्‌ के अनुकूल नहीं है, तो भी अपेक्षया 
वप्नावस्था के विचार्‌/से स्वप्न-जगत्‌ वास्तविक है। यह विभिन्नता हमारे जागरित 
जीवन के मान्य ल कारण है नकि एक सत्य के dab सुल ज्ञान के अपने 
कारण, जो हमें यह” हो कि स्वप्नावस्थाएं जागरितावस्थाओं से कम वास्तविक 
हैं। वस्तुतः जागरित अवस्था की यथार्थसत्ता भी तो स्वयं अपेक्षाकृत ही है। इसकी कोई 
स्थिर सत्ता नहीं, क्योंकि केवल जागरित अवस्था से ही इनका सम्बन्ध है। जावल 2 
और निद्रितावस्था में यह विलुप्त हो जाती है जागरित चेतना एवं जागरित अवस्था? 
जगत्‌ का वैसा ही पारस्परिक सम्बन्ध है जैसा कि स्वप्नचेतना का Ce में. प्रकट 
हुए जगत्‌ का। ये दोनों परम सत्य नहीं हैं, क्योंकि शंकर के शब्दों में “स्वप्ना- 
वस्था के जगत्‌ का प्रतिदिन प्रत्याख्यान हो जाता है, जागरितावस्था के जगत्‌ का भी 
प्रत्याख्यान विदोष-विदोष परिस्थितियों में हो जाता है।” स्वप्नरहित प्रगाढ़ निद्रा 
( ) में ऐन्द्रिय चेतना का एकदम अभाव हो जाता है। कई भारतीय विचारकों का . 
हम कि इस अवस्था में एक प्रकार की उद्देश्य-रहित चेतना रहती है। हर हालत में 
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इतना तो स्पष्ट है कि स्वप्न-रहित प्रगाढ़ निद्रा एकदम अभावात्मक नहीं है, क्योंकि ऐसी 
कल्पना का विरोध स्वयं निद्रा की सुखमय विश्रान्तिपरक भावना-सम्बन्धी परवर्ती स्मृति 
से हो जाता है । इस बात को बिना स्वीकार किए हम नहीं रह सकते कि आत्मा निरन्तर 
विद्यमान रहती है, यद्यपि सव प्रकार के अनुभवजन्य ज्ञान से यह उस अवस्था में विरहित 
होती है । जव निद्रा प्रगाढ रहती है तव किसी पदार्थ का बोघ नहीं होता और न हो ही 
सकता है। उस अवस्था में विशुद्ध आत्मा विचारों के उन अवशिष्ट एवं प्रक्षिप्त अंशो से 
सवंथा अछूती होती है, जो विशेष-विशेष मनोवृत्तियो के साथ उदय होते एवं विनष्ट होते 
रहते हैं। “मिनन एवं परिवतित होने वाले: पदार्थों के बीच जो न भिन्न होता है, न ही 
.परिवतित होता है, यह अवदय उन पदार्थों से पकै 7” आत्मा, जो निरन्तर अपरि- 
णामी रूप में विद्यमान रहती है और समस्त के बीच एक समान है, उन सबसे 
पृथक्‌ है । अवस्थाएं बदलती हैं, आत्मा में परिवर्तन नहीं होता। “समस्त अन्तरहित 
मासो, वर्षों और छोटे एवं बड़े युयों में, ह एवं भविष्य में यह स्वतः ज्योतिष्मान 
चेतना ही एक सत्ता है जो न कभी उदय होती है और न ही अस्त होती है।'2 जहां देश 
और काल अपने समस्त विषयों के साथ विलुप्त हो जाते हैं वहां एक प्रतिबन्घरहित यथार्थ 
सत्ता ही वास्तविक भासित होती है। यह आत्मा ही है जो स्वयं निर्लिप्त + ; 
स्वप्न और सुषुप्ति की अवस्थाओं की परिवर्तनशील मनोवृत्तियों से प्रभावित के 
नाटक की एकमाध साक्षी एवं दर्शक के रूप में बराबर विद्यमान रहती है। हमें विश्वास 
है कि हमारे अन्दर ऐसी एक सत्ता है जो सुख-दुःख, गुण-अवगुण और पुण्य-पाप से परे 
है। “आत्मा न कभी मरती है न जन्म लेती है-अजन्मा, नित्य, शाश्‍वत और का 
यह शरीर के नाश के साथ कभी नष्ट नहीं होती। यदि मारनेवाला समता है कि वह 
इस आत्मा को मार सकता है अथवा मृत मनुष्य यह समझता है कि वह मारा गया तो वे 
दोनों सत्य से अनभिज्ञ हैं, क्योंकि यह न तो मारती है न मर सकती है। * 

सदा एकरस रहनेवाली आत्मा के अतिरिंबत हमारे आगे a के 
विविध पदार्थ हैं । जीवात्मा नित्य एवं स्थायी है, अविभाज्य एवं अच्छेच् है बाह्य 
पदार्थं अनित्य और सदा गद साक र रत हों पदार्थों , 
से स्वतन्त्र एवं पदार्थ म केसाथप । 

हम संसार की व्याख्या कैसे करें? विविध प्रकार के इन्द्रियानुभव देश, काल और" 
कारण से बद्ध हमारे सामने हैं। यदि आत्मा एक है, व्यापक है, अटल निविकार एवं 
निविकल्प है, तो हमें जगत्‌ में परस्पर-विरोधी स्वख्पों का मिरवत समूह भी मिलता है। 
हम इसे केवल अनात्म और प्रमाता के अतिरिक्त प्रमेय का समूह ही कह सकते . 
हैं। किसी भी अवस्था में यह यथार्थे नहीं है । जगत्‌ की मुख्य-मुख्य श्रेणियां--काल, देश, 
ओर कारण सब आत्मविरोधी हैं। ये अपने निर्माणकर्त्ता अवयवो के ऊपर आश्रित अन्यो- 
न्याभ्ित परिभाषाए हैं । इनकी ग्रथार्थे सत्ता नहीं है । किन्तु ये असत्‌ भी नहीं हैँ। जगत्‌ 
विद्यमान है, हम इसके अन्दर और इसके द्वारा सब काम करते हैं। हम इस जगत्‌ के 
अस्तित्व के कारण और प्रयोजन, अर्थात्‌ 'कंसे' और 'श्यों', को नहीं जान सकते । 'माया' 
शब्द से तात्पर्ये जगत्‌ की इस अज्ञेयता से ही है । यह प्रश्‍न कि परम-आत्मा का इन्द्रिया- 
नुभूति के निरन्तर प्रवाह के साथ क्या सम्बन्ध है और यह क्यों और कैसे होता है, तथा 


. “वेद घ्यावतमानेचु यवनुवर्तते तत्ते्यों भिलस” (भामती) ॥ 
2. पंचदशी, । : 7 
3. कठोपनिषद्‌, 2 : 8-9; भगवद्गीता, 2 : 29-20! 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


Na 


28 : भारतीय दर्शन 


यह प्रन कि दो सत्‌ हैं, इन सबका तात्पय है कि हम यह धारणा कर लेते हैं कि 
हर विषय में क्यों और कैसे का प्रदन उठता है। इस मत के आधार पर यह कहना कि 


` अनन्त ने सान्त का रूप धारण कर लिया है अथवा अनन्त ब्रह्म अपने को मूर्तरूप में प्रकट 


करता है, सर्वथा बेकार की बात है। अनन्त की अभिव्यक्ति कभी सान्त द्वारा नहीं हो 


. सकती, क्योंकि जिस क्षण भी अनन्त सान्त के द्वारा अभिव्यक्ति में प्रवृत्त होगा, स्वयं 


उसकी अनन्तता नष्ट हो जाएगी और वह सान्त हो जाएगा । यह कहना कि इन्द्रियातीत 
परम सत्ता में हास और पतन होने के कारण वह इन्द्रियानुझूति का विषय हो जाती है, 
अपने आपमें उसके परमत्व का विरोधी हो जाएगा । पूर्ण सत्ता में ह्लास नहीं हो सकता । 
पूर्ण प्रकाश के अन्दर अन्धकार का निवास नहीं हो सकता । हम यह स्वीकार नहीं कर 
सकते कि परब्रह्म, जो परिवर्तन से परे है, परिवर्तित होकर सान्त (मूर्तरूप) हो संकता है। 
परिवर्तेन का तात्पर्यं है अभिलाषा अथवा किसी वस्तु का अभाव अनुभव करना और यह 
ता के अभाव का द्योतक है। परब्रह्म कभी इन्द्रियज्ञान का विषय नहींहो सकता, क्योंकि 
जाना जाता है वह सान्त और सापेक्ष होता है। हमारा सान्त मन काल, देश और 
कारण की परिधि से परे नहीं जा सकता और न हम इनकी व्याख्या ही कर सकते हैं, 
क्योंकि व्याख्या करने के प्रयत्न का ही तात्पर्ये होगा कि हम इन्हें अंगीकार कर लेते हैं। 
विचार के द्वारा, जोकि स्वयं सापेक्ष जगत्‌ का एक भाग है, हम परम ब्रह्म को नहीं जान 
सकते। हमारा सापेक्ष ज्ञान जागरित अवस्था का एक प्रकार का स्वप्न-मात्र है। विज्ञान 
और तकं इसके अंश भी हैं और इनके कार्य भी । अध्यात्मविद्या की सफलता के ऊपर न 
तो खेद प्रकट करना चाहिए और न ही उसका उपहास करना चाहिए, न प्रशंसा ही करनी 
चाहिए और न दोषही देना चाहिए; बल्कि उसपर गम्भीरतापूर्वक विचार करना 
चाहिए । बौद्धिक क्षमता से उत्पन्न स्वाभाविक नग्नता के साथ प्लेटो अथवा नागार्जुन, 
कांट अथवा शंकर घोषणा करते हैं कि हमारी बुद्धि केवल सापेक्ष का विचार करती है 
और निरपेक्ष परब्रह्म॑ इसकी पहुंच से बाहर है। 
यद्यपि परम सत्ता का ज्ञान तर्कशास्त्र की विधि से नहीं हो सकता तो भी वे सब 
जो सत्य को जानने के लिए प्रयत्नशील हैं, उस सत्ता का अनुभव करके जान जाते हैं कि 
उसी सत्ता के अन्दर हम सब जीवन बिताते हैं व समस्त कर्म करते हैं और उसी सत्ता से 
हम सत्ता धारण किए हुए हैं। केवल इसके द्वारा अन्य सब कुछ जाना जा सकता है। यह 
समस्त ज्ञान का नित्य साक्षी स्वरूप है। अद्वेतवादी तकं करता है कि उसका सिद्धान्त 


` सत्य घटनाओं के तकं पर आश्रित है। आत्मा अत्यन्त आम्यन्तर और गहनतम सत्ता है 


जिसे सब अनुभव करते हैं, क्योंकि यह ज्ञान एवं अज्ञात पदार्थों की भी आत्मा है और उसे 
जाननेवाला उसके स्वयं के अतिरिक्त और कोई नहीं है। यह सत्य है और नित्य है और 
इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं है । इन्द्रियानुसूतिजन्म ज्ञान के श्रेणी-विभाजन के विषय 
में अद्र तवादी का कहना है कि वे वह हैं वही उनका अन्त भी है। हम क्यों का 
जवाब जानते भी नहीं और जान सकते भी नहीं। यह सब एक प्रकार की प्रतिकलता है, 
| कि तिक । अद्वेतवाद की उक्त दार्शनिक स्थिति गौड़पाद और शंकर ने अंगी- 
कार ॥ 
` ऐसे भी वेदान्ती हैं जो इस मत से सन्तुष्ट नहीं हैं और अनुभव करते हैं कि अपनी 
उलकन को माया के नाम से ढकना उचित नहीं है। वे उस पूर्ण सत्ता के-जो सब प्रकार 


'के.निषेधात्मक अभाव से रहित है, स्वयं निविकार एवं यथार्थ है, और जिसका अनुभव 


ज्ञान की गहराइयों में होता है--तथा इस परिवर्तनशील, एवं सृज्यमान जगत्‌ के बीच 
के सम्बंन्ध की अधिक निएचयात्मक व्याख्या करते हैं। उस एकमात्र सत्ता की पूर्णता की 
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रक्षा के लिए हमें बाध्य होकर कहना पड़ता है कि यह बाहर से 
जुड़ने से निर्मित नहीं हुई है, क्योंकि इसके वाहर अथवा क अतिरिक्त कई न्ह 
नहीं । यह केवल एक ह्लास के कारण ही सम्भव है। इस सृष्टि-ल्पी परिवर्तन के लिए 
“लेटो के असत्‌ अथवा अरस्तू की प्रकृति जैसे किसी अभावात्मक तत्त्व की कल्पना कर 
. ली जाती है। इस अभावात्मक तत्त्व की क्रिया के द्वारा क्रियाशील अनेक के मध्य में निवि 
कार सत्ता का विस्तार हो गया आमासित होता है, जैसे सूर्य के अन्दर किरणें आती है 
किन्तु सूर्ये उन्हें घारण नहीं करता । माया नाम उसी अभावात्मक तस्व का हैजो सर्व- 
व्यापक सत्ता को उच्छु खल कर देता है, जिससे अनन्त उत्तेजना और निरन्तर रहनेवाली 
अशान्ति का जन्म होता है। विइव का प्रवाह उसी निर्विकार की प्रतीयमान अवनति के 
क्रारण सम्भव होता Ll bas । सृष्टि में जो कुछ भावात्मक गुण है वह सब उसी यथार्थ सत्ता के 
कारण है । जगत्‌ के पदार्थ अपनी वास्तविक सत्ता को पुनः प्राप्त करने, अपने अन्दर के 
अभाव को पूरा करने एवं अपने व्यक्तित्व को उतार फेंकने के लिए सवदा संघर्ष करते हैं, 
किन्तु उनके इस प्रयत्न में उनका आन्तरिक अभाव, अर्थात्‌ निषेघात्मक भाया बराबर 
आधा उपस्थित करती है जोकि उस मध्यवर्तीकाल से निमित है, जो वह हैं और जो उन्हे 
होना चाहिए । यदि हम माया से छुटकारा पा सकें, हत की प्रवृत्ति को दबा सकें, उस 
अन्दर को नष्ट कर सके, उस न्यूनता को भर सके और बाधाओं को शिथिल कर सकें, तो 
देश, काल और परिवतेन विशुद्ध सत्ता में वापस पहुंच जाते हैं। जब तक मूलभूत माया 
'की कमी विद्यमान रहती है, पदार्थ भी एक दूषण के रूप में देश; काल. एवं कारणरूप . 
जगत्‌ में वर्तमान रहेंगे। माया को मानव ने नहीं बनाया। गह हा से पूर्व विद्य- 
मान थी और उससे स्वतन्त्र भी है। यथाथ में यह की, एवं की भी, उत्पा- 
दक है एवं सारे संसार में अत्यधिक क्षमता रखती दब इसे कभी-कभी प्रकृति भी कहा 
जाता है। उत्पत्ति और विनाश का बारी-बारी से होना और निरन्तर दृहराए जानेवाले 
-विदव के विकासचक्र इस मौलिक न्यूनता को दशति हें जिसके कारण संसार का अस्तित्व 
है। सृष्टि की रचना सत्ता का अवरोध-मात्र है। माया यथार्थ सत्ता की प्रतिच्छाया-मात्र 
है। संसार की गति निविकार सत्ता का रूपान्तर न होकर एक प्रकार से उसका विपर्यास 
है। तो भी मायामय अन सि सत्ता से तशात नहीं रह सकता। अगर निवि- 
कारिता न हो तो कोई नहीं हो सकती, क्योकि गति निविकार की केवल एक 
प्रकार की अवनति ही है। अचल सत्ता ही व्यापक गति का सत्य है.। 
जिस प्रकार सृष्टि सत्ता के ह्लास का नाम है, इसी प्रकार अविद्या अथवा अज्ञान 
विद्या अथवा ज्ञान की, अवनति का नाम है।. सत्यज्ञान के लिए एवं यथार्थता का 
साक्षात्कार करने के लिए हमें अविद्या एवं उससे उत्पन्न आवरणों से भी छूटकारा पाना 
'होगा, और जैसे ही हम उनके अन्दर यथार्थता को बलपूर्वक प्रविष्ट करेंगे, सभी स्वतः ही 
'छिन्न-भिन्न होकर टूट जाएंगे। विचार की मन्वता के लिए यह कोई बहाना नहीं है। इस 
अत के अनुसार के अनुसार दर्षनशास्त्र तकं के रूप में हमें प्रेरणा प्रदान करता है कि हम बोद्धिक 
का उपयोग करना छोड़ दें, क्योंकि वे हमारी क्रियात्मक आवश्यकताओं की 
सापेक्ष हैं और इस भौतिक सूष्टि से सम्बद्ध हैं। दर्णनशास्त्र हमें बतलाता है कि जब तक 


के अधीन रहेंगे और इस अवत तोय 2 ब उस विशुद्ध 
क: भारत अ के पारी तारी असफल रहेगी । यदि हम कारण 
काया लगाने के लिए पु बह मया मा गा गहं हा एत सार 
एवं सत्ता से दूर इस उत्तर नहीं मिल | 
- चर दस मह निषेषात्मक का रह जाता है कि बह बडि 
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वर्ग की अपर्याप्तता को प्रकट में स्वीकार करके निर्देश करे कि किस प्रकार संसार के 
पदार्थ मन की a के ऊपर निर्भर करते हैं जो उनका विचार करता है, किन्तु जिसकी 
स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। यह हमें उस निर्विकार सत्ता के विषय में कुछ निश्‍चित ज्ञान नहीं 
दे सकता जिसके विषय में कहा जाता है कि उसकी पृथक्‌ सत्ता है। जो कुछ संसार में हो 
रहा है उसके माध्यम से वह नतो उस माया के विषय में ही कुछ निश्चित ज्ञान दे सकता 
है जिसके कारण संसार की उत्पत्ति हुई। यह प्रत्यक्ष रूप से उस विशुद्ध यथार्थे सत्ता की 
प्राप्ति में हमें सहायता नहीं दे सकता। इसके विपरीत यह हमें बतलाता है कि यथार्थ 
सत्ता का सही-सही माप करने के लिए हमें मिथ्या कथन करना पड़ेगा। सम्भवतः एक 
चार निश्‍चित ज्ञान प्राप्त हो जाने से सत्य के हित में इसका उपयोग हो सकेगा । हम इस 
पर विचार सकते हैं, तकं द्वारा इसकी रक्षा भी कर सकते हैं और इसका प्रचार करने में 
सहायक भी बन सकते हैं। विशुद्धां त के समर्थक अमूर्त बड से भी ऊंची एक शक्ति को 
मानते हैं, जिससे हम यथाथंता की प्रेरणा को हान भव करने के योग्य होते हैं। हमें ब्यापक 
चेतना में अपने-आपको विलीन करना होगा उसी के समान व्यापक होने के योग्य 
बनना होगा । उस समय हमें उस सत्ता के विषय में सोचने की अपेक्षा अपने को उसके 
समान बनाने का प्रयत्न करना है, उसके ज्ञान के भाव की अपेक्षा वैसा बन जाना है। इस 
प्रकार का नितान्त अद्वैतवाद तर्क, अन्तदुंष्टि, यथार्थे सत्ता और व्यवस्थित जगत्‌ के भेद 
_ क्के साथ हमें कतिपय उपनिषदों में, नागार्जुन और शंकर के अतिदार्शनिक मनोभावों में, 
श्रीहर्प और अन्यान्य अद्वैत वेदान्तियों में मिलताहै और इसकी प्रतिष्वनि परमेनिड्स और 
प्लेटो, स्पिनोज़ा एवं प्लॉटिनस, ब्रैडले और ब्ेसां में भी सुनाई पड़ती है--पश्चिम के 
रहस्यवादियों में तो मिलती ही है।' 

अन्तदूं ष्टि के विचार में यथार्थं सत्ता विशुद्ध एवं सहज अथवा जैसी भी हो, 
बुद्धि के विचार में तो यह एक न्यूनाधिक परम अमूर्तेरूप सत्ता है। जिस समय प्रत्येक 
घटना व आकृति का विलोप हो जाता है, तब भी इसका निरन्तर अस्तित्व अक्षुण्ण रहता 
है । जबकि समस्त जगत्‌ अमूर्तरूप में परिणत हो जाता है तव भी यह सत्ता अवशिष्ट 
रहती है । यदि मनुष्य समुद्र, पृथ्वी, सूर्य और नक्षत्रों, देश और काल, मनुष्य एवं ईश्‍वर 
आदि के विषय में विचार करना वन्द कर दे तो यह मानसिक विचार के ऊपर एक जवर- 
दस्त प्रतिबन्ध होगा, किन्तु जव समस्त विदव के अभाव के चिन्तन का प्रयत्न किया जाता 
है और सव प्रकार की सत्ता को भी मिथ्या समझ लिया जाता है तव मनुष्य के पास और 
कया कुछ वाकी बचता है ? विचार के लिए, जो सीमित और सापेक्ष है, यह एक अत्यन्त 
निराशा का विषय है कि जब प्रत्येक सत्तावान पदार्थ का लोप हो जाता है तव उसके 
लिए कोई विषय शेष नहीं रह जाता। धारणात्मक मन के लिए अन्तदूं ष्टि द्वारा मुख्य 
साध्य विषय 'केवल ब्रह्म ही सत्‌ है' का तात्पयं स्पष्ट है, अर्थात्‌ उनके अतिरिक्त अन्य 
कुछ भी नहीं है । विचार, जैसा कि हेगल ने कहा है, केवल सविकल्प सत्ताओं एवं ठोस 
पदार्थों के सम्बन्ध में ही कार्य कर सकता है। इसके लिए प्रत्येक स्वीकृति से निषेघ का 
संकेत होता है और प्रत्येक निषेध से स्वीकृति का। हरएक ठोस बस्तु रचित है जिसमें 


, अपने-आपको 
जीवात्माओं की अनेकता एक समस्या के रूप में दै। जब अनेकात्मपक्ष सर्वथा गिर जाता है 
जिसका तकं के प्रारम्भ में ही गिर जाना अवश्यम्भावी है, तब सांख्य के सिद्धांत की विशुद्ध वेदांत ' 
- के सिद्धान्त के साथ एकरूपता स्वयं प्रकट हो जाती है । 
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सत्‌ औंर असत्‌, वास्तविक और अभावात्मक एक साथ E र 
रक. जिन्हें अन्तदु ष्टि द्वारा सिद्ध सत्ता से सन्तोष नहीं होता, और जो ऐसे से की 
अभिलाषा रखते हैं जिसकी उपलब्धि विचार द्वारा हो सके--क्योंकि इसकी स्वाभाविक 
प्रेरणा ठोस पदार्थ के प्रति होती है--विषयाश्रित प्रत्ययवाद की ओर आदृष्ट होते हैं। ऐसे 
अखंड प्रत्ययवादी विचारक विशुद्ध सत्ता एवं प्रतीयमान सृष्टि के दोनों प्रत्ययों को एक 
साथ जोड़कर ई इवर के अस्तित्व-रूपी एकत्र संक्षेपण को उपस्थित करते हैं। घोर अद्वेत- 
वादी भी यह स्वीकार करते हैं कि सृष्टि-रचना एक विशुद्ध यथार्थ सत्ता के ऊपर निर्भर 
करती है, यद्यपि इसके विपरीत कि सृष्टि के कारण उसके कर्त्ता-रूपी यथार्थं सत्ता की ' 
सिद्धि होती है। अव हमारे सामने एक प्रकार का विश्लेषित परम ब्रह्म है-भर्थात्‌, ऐसा 
ईश्वर जिसके अपने अन्दर सम्मावित सृष्टि की रूपरेखा है और जो अपने स्वरूप में कुल 
सत्ता के सारतत्त्व एवं सृष्टि के भी तत्त्व को संयुक्त रूप में, एवं एकता और अनेकता को 
अनन्तता और सान्तता को भी सम्मिलित रूप में संजोए हुए है। विशुद्ध सत्ता अब प्रमाता 
का रूप धारण कर लेती है, उसी समय अपने को विषय-रूप में भी परिणत करती हुई 
विषय को अपने अन्दर धारण कर लेती है। प्रमेय, विपक्षता और संकलन, हेगल की 
परिभाषा के अनुसार निरन्तर चक्रगति से चलते रहते हैं। हेगल ने ठीक ही कहा है कि 
ठोस जगत्‌ की अवस्थाएं प्रमाता भी हैं और प्रमेय भी हैं। ये दोनों प्रतिपक्ष प्रत्येक ठोस 
पळ और व्या द्‌ ह त्य की दो परस्पर के स्वरूपों 
' को धारण करता है जहां कि एक द्वारा नहीं, किन्तु वस्तुतः दूसरा (विभिन्न) ही 
है। जब इस प्रकार का सक्रिय ईदवर सदा के लिए परिवतंनशील चक्र में 83 wh 
किया जाता है तब सत्ता की सब श्रेणियां दैवी पूर्णता से लेकर निकृष्ट स्वतः 
ही सामने आ जाती हैं। ईश्वर की स्वीकृति के साथ-साथ सत्ता और अभाव के मध्य की 
सव श्रेणियां भी स्वतः स्वीकृति में आ जाती हैं। हमारे सामने अब एक विचारमय विइव है, 
जिसकी रचना विचारशक्ति से हुई, जो विचारम्पुंखला के अनुकूल है और विचारशक्ति 
द्वारा ही स्थित है, जिसकी अवस्थाएं ज्ञाता और ज्ञे य हैं। देश, काल और कारण अ 
निष्ठ आकृतियां नहीं हैं अपितु विचार-बुद्धि के व्यापक तत्त्व हैं। यदि लिखु अद्वैत 
आधार पर हम अभेद और भेद के परस्पर सम्बन्ध को नहीं समक सकते तो यहां हम 
उससे उत्तम आघार पर हैं। एक ही तादात्म्यख्म संसार भिन्न-भिन्न टुकड़ों में बंटा हुआ 
दिखाई पड़ता है। इनमें से कोई भी दूसरे से जुदा नहीं है। ईश्वर आन्तरिक भित्ति है, जो 
तादात्म्य का आधार है। जगत्‌ उसकी बाह्य अभिव्यक्ति है, जिसे आत्मचेतना का बाह्यी- 
करण नाम दिया जा सकता है। . 
विशुद्ध अढत.के मत में इस प्रकार का ईश्वर परम ब्रह्म का ह्लासख्म है, इसे 
केवल सूक्ष्मतम भेद से उस परम ब्रह्म से क जाता है। यह भेद अविद्याकृत है 
जो विद्या से अत्यन्त सूक्ष्म; चिन्तन-योग्य दूरी के कारण पृथक्‌ है। दूसरे शब्दों में, “यह 
ईश्वर हमारी उच्चतम बुद्धि का उच्चतम प्रस्तुत पदार्थे है। इ का विषय यह है कि 
अन्ततोगत्वा यह है एक पदार्थ ही और हमारी बुद्धि भी, चाहे तता ही विद्या के समीप 
इ हो, विद्या- (शान) रूप नहीं है। यह ईझ्वर अपने में अधिक से अधिक सद्भाव 
कम से कम त्र.टि घारण किए हुए है, है, जो है त्रुटि (न्यूनता) ही as स 
ही सम्पकं, जो न्यून से न्यून is का हास है, इसे देश और काल बला 
डालने के लिए पर्योप्त है; यद्यपि यह देश और यह काल सम्भव रूप में अधिक से अ 
विस्ताराभाव एवं नित्यता के समीप होगा। परमाथंसत्ता अला ईदवर के रूप में 
परिवर्तित हो गई, जो किसी देश में अवस्थित है, अपने स्थान के बिना हिले-इले अन्दर ही 
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अन्दर सब पदार्थों को गति दे रहा है। परमार्थसत्ता ही पदार्थ के रूप में ईएवर है, कहीं कुछ ' 
'है, एक आत्मा है जा सब पदार्थों में अस्तित्व को घकेलती है। वह सतू-असत्‌ है, ब्रह्म-माया ' 
है, प्रमाता-प्रमेय और नित्यशक्ति है, अरस्तु के शब्दों में स्वयं अचल किन्तु सबको गति | 
देने वाला, हेगल का परम ब्रह्म, रामानुज का परम (किन्तु भ) अद्वैत है | 
"बह सर्वशक्मिनं एवं विशव का अन्तिम कारण है। सुष्टि का नहीं एवं अन्त भी | 
नहीं है, क्योंकि ईइवर के शक्तिसम्पन्न होने का कभी आरम्भ या कभी अन्त नहीं हो. 
सकता । सदा कर्मशील होना इसका अनिवार्य स्वरूप है। - 


इसमें सन्देह नहीं कि यह ऊंचे से ठता हमने सोच सकती है । टू 


यदि हम अपनी बुद्धि की प्राकृतिक गति का, जो सांसारिक में एकत्व. स्थापित | 
करने का प्रयत्न करती है और परस्पर-विरोधी शक्तियों में भी संदलेषण उत्पन्न करती ' 
है, अन्त तक अनुसरण करें तो हमें एक ऐसा व्याख्या-सिद्धान्त मिलता है, जो नतो. 
विशुद्ध सत्‌ है न विशुद्ध असत्‌ ही, किन्तु एक ऐसा पदार्थ है जो दोनों को जोड़ता है। सव , 
वस्तुओं को एक सम्पूर्ण में संकलित करने के द्वारा उक्त विचार का निर्माण हुआ है। इस 
दृष्टिकोण से दर्शनशारंत्र का स्वरूप रचनात्मक प्रतीत होता है, और इसलिए वह स्वभाव | 
से निदचयात्मक और अपने कार्य में संदलेषणात्मक है। यहां पर. भी ताकिक विचार, | 
जिनका कार्यक्षेत्र अमूर्त भावों में ही है, हमें ठोस से परे रखते हैं जबकि अमूतं उन्हीं ठोस : 
पदार्थों में निवास करते हैं, गति करते हैं और अपंना अस्तित्व रखते हैं। विचार-बुद्धि ' 
युक्ति के रूप में ताकिक विचार की कठिनाइयों से ऊपर उठ जाती है । संसार के शक | 
यानुभवों से चलकर हम ऊपर परम तत्त्व ब्रह्म तक पहुंच जाते हैं और इस प्रकार प्राप्त | 
हुएपू्ण के विचार से हम नीचे ब्यौरे तक उतरकर भिन्न-भिन्न अवयवों का ज्ञान करते हैं। , 
समस्त तकंदास्त्र-सम्बन्धी रूढ़िवाद, जिसे विचार की शक्ति के ऊपर भरोसा है, जगत्‌ के . 
* इस प्रत्यय के साथ समाप्त हो जाता है। कठिनाई तब उत्पन्न होती है जब हम विचार- 
बुद्धि की परमता में सन्देह प्रकट करते हैं। क्या हमारा ज्ञान मानसिक आवद्यकताओं की . 
अपेक्षा नहीं रखता, जो संयुक्त भी करता है और भेद भी करता है ? सम्भवतः एक भिन्न 
आकृति के मन के लिए ज्ञान भी जो प्रतीत होता है उससे भिन्न प्रकार का हो। हमारा | 
वर्तमान ज्ञान हमें यह सोचने के लिए बाध्य करता है कि समस्त ज्ञान इसी प्रकार का 
होगा, परन्तु जब ऐसे समीक्षक हैं जो ऐसे कथन का विरोध करते हैं तब - स्थिति की रक्षा ' 
. करना कठिन होता है । यह स्वीकार करते हुए कि यथार्थ सत्ता की घारणामयी योजना 
जो विचार में आई है वह सत्य है तो भी कई बार इस बात पर बल दिया जाता है कि 
` विचार यथार्थ सत्ता के साथ तादात्म्य नहीं रखता । समस्त प्रत्ययों को एकत्र करके एक 
बना देने पर भी हम प्रत्ययों के आगे नहीं बढ़ने पाते। सम्बन्ध मन का एक अंश है जो 
सम्बन्ध स्थापित करता है। अनन्तरूपी परम मन भी एक मन ही है और उसी ढांचे का 
है, जिस ढांचे का मानवीय मन है। विशिष्टादत का सिद्धान्त कुछ उपनिषदों और ' 
भगवद्गीता ने तथा बौद्धमत एवं माजून मत केव अनुयायियों ने स्वीकार किया है 
कि Fo ने नहीं किया | पद्चिम में अरस्तू और हेगल 
। 


यद्यपि हम नहीं जानते कि क्यों है । दूसरे मत के अनुसार दृश्यमान चा देश और काल 
के सम्बन्ध से जिसका कारण विशुद्ध आत्मा कां मायाजन्म हवास है, आभास-मात्र है। 
और तीसरे मत के अनुसार.उ च्चतम पदार्थ जो हमारे सामने है, विशुद्ध सत्ता और 


का ईदवर के अन्दर संइलेषणं है। हमें ठुरन्त एक ताकिक आवश्यकता के कारण | 
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प्रथम मत के अनुसार पूर्ण सत्ता ही यथार्थे है। अयथाथं वास्तविक है र 


9 १४८ 5. 


५ FE ४7००-४१ ree) >> 
TOES व्यापला BS it 


र 


विषय-प्रवेद्य : 33 


सत्ता की निविकल्प ज्ञान की सब श्रेणियों को अंगीकार करना पड़ता है । जहां तक कि 
ज्ञान-विषयक जगत्‌ का सम्बन्ध है, यदि विशुद्ध सत्ता के प्रत्यय को निरथंक कहकर . 
अस्वीकार-कर दिया जाए और हम एक कर्ता के रूप में ईइवर के विचार को भी अतकं- 
संगत कहकर त्याग दें, तब जो शेष रह जाता है वह इससे अधिक और कुछ नहीं कि 
सृष्टि का यह प्रवाह ऐसा है जो सवंथा अपने से भिन्न कुछ बनने के लिए उच्च अभिलाषा 
रखता रहता है। परिणाम में बौद्धमत का ही मुख्य रि सिद्धान्त आजाता है। जात बग 

में विशिष्टाढ त की कल्पना के आधार पर सत्ता की श्रेणियों के विश्लेष 


की इकाई का आधार दार्शनिक की भावना के ऊपर निर्भर करता प्रतीत होता है। और कोई | 
दर्शन-पद्धति नास्तिकता अथवा आस्तिकता का रूप घारण करती है यह इसके ऊपर 
-निर्भेर है कि वह परम सत्ता के ऊपर कितना ध्यान देती है, जिस परम सत्ता के आश्रय 
में ही इस समस्त विश्व का नाटक खेला जाता है। यह कभी-कभी तो ज्वलन्त रूप में 
अपने प्रकाश को ईदवर के अन्दर केन्द्रित करके प्रकाशित हो जाता है और अन्य समयों 
में घीमा पड़ जाता है। ये भिन्न-भिन्न मार्गे ला san 
गुणयुक्त रचनाओं के कारण संसार की समस्य प्रतिक्तिया bb 


र प्रोमिथियस का पौराणिक उपाख्यान, जो जवसा की सहायता 
ह ल करता है और मनुष्य-जाति-मात्र को नष्ट जीयस से रक्षा 
करता है एवं नई प्रकार की उत्तम उपजातियाँ प्रदान करता है; इकत के घोर परि- 


. श्रम की कहानी, जो संसार को दुःख से मुक्त कराने का प्रयत्न करता है; ईसा को मनुष्य 


:— बात की ओर निर्देश करते हैं कि पद्चिमी 
ह द दिया गया है। यह सत्य है कि ईसा को ईदवर का 
बेटा भी बतलाया गया है, सबसे बड़ा बेटा, जिसके बलिदान का विधान न्यायकारी ईदवर 
का क्रोध शान्त करने के लिए बतलाया गया है। हमारा बाहय नहह है कि पश्चिमी 
संस्कृति की मुख्य मनुष्य और ईदवर के मध्य विरोध र है। उस 
संस्कृति में मनुष्य ईष्वर की शक्ति का कुशल काणा लव कै लिए 

चुराता है। भारत निर्मित 

> खबर के तप के पये । पुरुषसूक्त च एक ऐसे निरन्तर क्रियमाण यज्ञ का वर्णन 
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है जो मनुष्य एवं जगत्‌ को धारण करता है । इसी के अन्दर समस्त विइव चित्रित है,जो | 
एकमात्र अतुलनीय विस्तार और महानता से युक्‍त है, जिसमें एक वही सत्ता जीवन क 
है और जो अपने अन्दर जीवन की सब अवस्थाओं के सारतत्त्व को धारण किए हुए है। 

भारतीय विचारधारा का सर्वोपरि स्वरूप, जिसने इसकी समग्र संस्कृति को 
ओतप्रोत कर रखा है और जिसने इसके सब चिन्तकों.को एक विशेष प्रकार का ढांचा 
प्रदान किया है, इसकी आध्यात्मिक प्रवृत्ति है। आध्यात्मिक अनुभव भारत के सम्पन्न 
सांस्कृतिक इतिहास की आघारभित्ति है । यह रहस्यवाद है; इन अथाँ में नहीं कि इसमें 
कोई अलौकिक शक्ति वर्तमान है किन्तु केवल मनुष्य-प्रकृति के नियन्त्रणपरक के रूप में 
जिससे आध्यात्मिक ज्ञान का साक्षात्कार होता है। जहाँ यहूदियों और ईसाइयों के पवित्र 
ग्रन्थ अधिकतर धार्मिक और नीतिपरक हैं, वहाँ हिन्दुओं के ग्रन्थ अधिकतर आध्यात्मिक 
और ना हैं। भारत में जीवन का एक मात्र ध्येय ब्रह्म के नित्य सत्ता-स्वरूप को 
जानना है। 

समस्त दर्शनशास्त्र की परम धारणा है कि कोई भी पदार्थ, जो यथार्थ सत्‌ है, 
स्वतः विरोधी नहीं हो सकता। विचारधारा के इतिहास में इस धारण! के महत्त्व को 
`. समझने और हानु उसका उपयोग करने के लिए कुछ समय अवदय चाहिए । ऋग्वेद 
में साधारण ज्ञान की प्रामाणिकता की आकस्मिक स्वीकृति पाई जाती है । जब हम उपनि- 
बदों की विकासावघि पर कु हैं, ताकिक समस्याएं प्रादुर्भूत होकर ज्ञान के मागे में 
कठिनाइयां उपस्थित कर देती हैं। उन कठिनाइयों के अन्दर ज्ञान की मर्यादाएं निर्दिष्ट 
करके अ के लिए उचित स्थान की व्यवस्था कर दी गई है। किन्तु यह सव.अर्घ- 
दार्शनिक विधि के रूप में है। जब तकं की वाक्त में विवास उठने लगा तब संशयवाद 
ने सिर उठाया और भौतिकवादी लोकायत एवं शून्यवादी दार्शनिक क्षेत्र में उतर आए । 
उपनिषदों की व्यवस्था को स्वीकार करते क अवत्यमात सत्ता को ताकिक बुद्धि दारा 
नहीं जाना जा सकता, बौद्धमत ने जगत्‌ पर जोर दिया । इस सिद्धांत 
के प्रति वस्तुओं के स्वभाव का विरोध है और अनुसूत जगत्‌ में विरोधी तत्त्वों के परस्पर 
खिंचाव के अतिरिक्त और कुछ है भी नहीं। वस्तुसत्ता के अतिरिक्त और कुछ है, इसे 
हम नहीं जान सकते। और चूंकि यह स्वतःविरोधी है इसलिए यह यथार्थं नहीं हो 
सकता बौद्धमत के विकास का अन्त इसी परिणाम के साथ होता है। नागार्जुन के 
सिद्धान्त में उपनिषदों की मुख्य व्यवस्था का दाशॉनिक दृष्टि से समर्थन किया गया है। 
वास्तविक सत्ता का अस्तित्व है, यद्यपि हम उसे नहीं जान सकते और जो कुछ हम जानते 
हैं वास्तविक नहीं है, क्योंकि जगत्‌ की बुद्धिगम्य पद्धति के रूप में की गई प्रत्येक व्याख्या 
भंग हो जाती है। इस सबने तकं की आत्मचेतन समीक्षा के लिए मागें तैयार किया। 
विचार अपने आप में परस्पर-विरोधी एवं अपर्याप्त है। मतभेद उत्पन्न होते हैं, जबकि 
. प्रन किया जाता है कि ठीक-ठीक यथार्थंता को ग्रहण करने की दृष्टि के यह अयोग्य क्यों 
है। क्या इसलिए कि यह भिन्न-भिन्न भागों का प्रतिपादन करता है, पूर्ण रूप को 
नहीं लेता, अथवा कया इसलिए है कि इसकी रचना ही ऐसी है कि यह अक्षम है 
अथवा यह अन्तर्निहित स्वतः-विरोधिता के कारण है? जैसाकि हम देल बुक हैं, ऐसे 
व्यक्ति भी हैं जिनके मत में वास्तविक सत्ता तकंगम्य है, किन्तु सत्ता 
ही स्वयं मात्र बुद्धि नहीं .है। इस प्रकार से विचार सम्पूर्ण सत्ता का ज्ञान कराने में 


7, ऋग्वेद, ळेच र्‍या और भी देखें, ऋग्वेद, 70 : 8।, 3; शवेताश्‍वतर उप० 3-3; 


भयवद्यीता ।। 
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असमर्थं है। ब्रैडले के शब्दों में 'वह' 'क्या' से ऊपर है। विचार हमें वास्तविक सत्ता का 
ज्ञान कराता है किन्तु वह केवल ज्ञान-मात्र है, स्वयं वस्तुसत्ता नहीं है। दुसरी ओर ऐसे 
भी व्यक्ति हैं, जिनका विश्वास है कि वास्तविक सत्ता स्वतःसंगत है और जो कुछ विचार 
है स्वतः-असंगत है। विचार ज्ञाता और ज्ञेय पदार्थ के विरोध के साथ काम करता है 
और परम वास्तविक सत्ता ऐसी है जिसमें ये प्रतिकूल तत्त्व नष्ट हो जाते हैं। अत्यन्त 
ठोस विचार, जहां तक यह अनेकों को एक में संयुक्त करने का प्रयत्न करता है, फिर भी 
अमूत है, क्योंकि यह स्वतः-विरोधी है और यदि हम वास्तंविक सत्ता को ग्रहण करना 
चाहते हैं तो हमें विचार को त्याग देना होगा। प्रथम कल्पना के ऊपर विचार जो कुछ 
प्रकाशित करता है वह वस्तु-सत्ता के विरोध में नहीं जाता किन्तु केवल एक भाग का ही 
प्रकाश करता है। अवयव-विशेष से सम्बन्ध रखने वाले विचार परस्पर-विरोघी इसी- 
लिए होते हैं कि वे आंसिक हैं । जहां तक उनकी पहुंच है वहां तक ही वे सत्य हैं, किन्तु 
पूर्ण सत्य नहीं । दूसरी कल्पना हमें बताती है कि वास्तविक सत्ता का ज्ञान एक प्रकार 
की विशेष भावना अथवा अन्तर्दृष्टि द्वारा प्राप्त हो सकता है।? पहले मत वाले भी, यदि 
यथार्थं सत्ता का पूर्ण रूप में जानना अभिष्ट है तो, भावना द्वारा विचार का स्थान ग्रहण 
करने का आग्रह करते हैं। विचार के अतिरिक्त भी हमें एक अन्य तत्त्व की आवश्यकता 
Ls द *दर्हेन', जिस शव्द का प्रयोग दार्शनिक पद्धति, सिद्धान्त अथवा शास्त्र के 
ए होता है। 
` “दर्शन शब्द की उत्पत्ति 'दुश' घातु से हुई है, क जिसका अर्थ है 'देखना'। यह 
दर्वोन या तो इन्द्रियजन्य निरीक्षण हो सकता है, या प्रत्ययी ज्ञान अथवा अन्तदृंष्टि द्वारा 
अनुसूत हो सकता है। यह घटनाओं के सूकम निरीक्षण, ताकिक परीक्षण अथवा आत्मा 
के अन्तनिरीक्षण द्वारा भी प्राप्त हो सकता है। साधारणतः दर्शनों से तात्पर्य आलो- 
चनात्मक व्याख्याओं (भाष्य), ताकिक सर्वेक्षणों अथवा दानिक पद्धतियों से होता है। 
दानिक विचार की प्रारम्भिक अवस्थाओं में दर्शन शब्द का प्रयोग इन अर्था में हमें नहीं 
मिलता, क्योंकि उस समय दाशँनिक ज्ञान अधिकतर आभ्यन्तर दृष्टिपरक था। यह 
दर्शाता है कि 'दरशन' अन्तदु ष्टि नहीं है, भले ही यह उससे कितना ही सम्बद्ध क्यो न हो। 
क्ल रस कळ HEB काड के लिए किया 
ग्या प्रा -अनुभव पर जिसकी ताकिक 
भ्रमाणों द्वारा । परम अद्वैतवाद की दर्शन-पद्धतियों में दाशंनिक ज्ञान वि शक्ति- 
हीनता का भाव हमारे समक्ष रखकर आन्तरिक अदु का मार्गे तैयार करता है। उदार 
अहँतपद्धतियों में, जहां वास्तविक सत्ता को एक पूर्ण ठोस रूप में माना गया है, दर्शन- 
शास्त्र अधिक से अधिक यथार्थ सत्ता की आदश पुनरंचना का विचार हमें देता है । किन्तु 
वह यथार्थ हमारी निरानन्द श्रेणियों से कहीं ऊपर और इनके चारों ओर और इनसे 
अतीत है। परम अद्वैत में यह आन्तरिक अनुभव है जो हमारे सामने वास्तविक यथार्थे. 
सत्ता को जक खूप में प्रकट करता है। ठोस अद्वैतवाद में, जहां ज्ञान का सम्पर्क 
भावना एवं अनुराग के साथ होता है, यह आम्यन्तर दृष्टि है। काल्पनिक रच-' 
नाओं में अनुभवसिद्ध सत्यों जैसी निश्चितता नहीं रहती। फिर कोई भी मत अथवा 
ताकिक विचार उसी अवस्था में सत्य समझा जा सकता है जब यह जीवन की कसौटी 
पर ठीक उतर सके । 


3. तुलना कीजिए, ब्र डले, थो कहता है कि हम वास्तविक सत्ता को एक प्रकार की भावना द्वारा 
र सकते हैं, और गँकठंगाटे, जो प्रेम (भक्ति) को परम सत्ता का स्वरूप मानता है। 
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दशन एक ऐसा शब्द है जो सुविधाजनक रूप में स्वयं में संदिग्ध है, क्योंकि परम 
अद्वैत की ताकिक पद्धति से रक्षा करने के लिए और अंन्तदू'ष्टि-सम्बन्धी सत्य के बचाव 
के लिए भी, जिसके ऊपर यह आश्रित है, यह प्रयोग में आ सकता है। दार्शनिक विधि 
में दर्शेन से तात्पर्य अन्तर्ज्ञान का प्रमाण मांगना - है और उसका ताकिक रूप में प्रचार 
करना है। दूसरी पद्धतियों में भी सत्य की ताकिक व्याख्या के लिए इसका उपयोग होता 
है, जो अनुघ्राणित करनेवाली अन्तःप्रेरणा की सहायता से अथंवा उसके बिना भी प्राप्त 
की जा सकती है। दर्शन का प्रयोग इस प्रकार मानव-मन द्वारा गृहीत यथार्थ सत्ता के सव 
मतों में होता है और यदि यथार्थ सत्ता एक है तो उसे प्रकाशित करने वाले सब मतों का 
परस्पर एक-दूसरे के साथ सहमत होना आवश्यक है। उन मतों में आकस्मिक अथवा 
नैमित्तिक घटनाओं का कोई स्थान नहीं है, बल्कि उन्हें यथार्थ सत्ता के विषय में प्राप्त 


भिन्न-भिन्न को प्रतिबिम्बित करना चाहिए । उन अनेक मतों पर बहुत निकट 
से विचार को जो हमें भिन्न-भिन्न ळी से यथार्थ सत्ता का चित्र लेने पर प्राप्त हों, 
हम यथार्थे सत्ता के पूर्ण रूप को ताकिक में जान सकते हैं। जब हमें अनुभव 


होता है कि वास्तविक सत्ता की धारणात्मक व्याख्या पर्याप्त नहीं है तव हम अन्तर्ज्ञान 
द्वारा यथार्थ सत्ता को पकड़ने का प्रयत्न करते हैं और वहां सवः वौद्धिक विचार समाप्त 
हो जाते हैं। उस समय हमें परमं अद्वेतवाद की विशुद्ध सत्ता का ज्ञान होता है जिसके 
द्वारा हम फिर तार्किक विचार द्वारा प्राप्त यथार्थ सत्ता की ओर वापस आते हैं, जिसकी 
हम भिन्न-भिन्न पद्धतियों में अक्षरश: व्याख्या पाते हैं। इस अन्तिम विधि के लिए उप- 
युक्त दर्शन शब्द का तात्पर्यं है-<यथाथं सत्ता की वैज्ञानिक व्याख्या । यह एक शब्द है जो 
अपनी सुन्दर अस्पष्टता के कारण दर्शनशास्त्र की समस्त जटिल प्रेरणा की व्याख्या के 
लिए उपयुक्‍त हो सकता है । , 

दर्षन एक ऐसा आध्यात्मिक ज्ञान है, जो आत्मा-रूपी इन्द्रिय के समक्ष सम्पूर्ण 
रूप में प्रकट होता है। यह आत्मदृष्टि, जो वहीं सम्भव है जहां दर्शनशास्त्र का अस्तित्व 
है, एक सच्चे दार्शनिक की स्पष्ट पहचान है। इस प्रकार दर्शनशास्त्र के विषय में उच्च- 
तम विजय उन्हीं व्यक्तियों को प्राप्त हो सकती है, जिन्होंने अपने अन्दर आत्मा की पवि- 
त्ता को प्राप्त कर लिया है । इस पवित्रता का आधार है अनुभव की प्रगाढ़ स्वीकृति, जो 
केवल उसी अवस्था में साक्षात्‌ हो सकती है जब मनुष्य को अन्तर्निहित उस पक्ति की 
उपलब्धि हो, जिसके द्वारा वह न केवल जीवन का निरीक्षण ही अपितु वा ज्ञान प्राप्त 
कर सके । इस अन्तस्तम निकास से ही दार्शनिक हमारे सामने जीवन के सत्य को प्रकट 
करता है-उस सत्य को जो केवल बुद्धि द्वारा प्रकाश में नहीं आ सकता । इस प्रकार की | 
दर्शनशक्ति लगभग ठीक उसी प्रकार स्वाभाविक रूप में उत्पन्न हो जाती है जैसे फूल से 
फल की उत्पत्ति होती है, और इसका उत्पत्तिस्थान वह रहस्यमय केन्द्र है; जहां सब 
प्रकार के अनुभव का सामञ्जस्य होता है। 

, सत्य के अन्वेषक को अन्वेषण प्रारम्भ करने से पुर्वे कतिपय अनिवार्य साधनों की 
पूति करना आवदयक है। शंकर se के अपने भाष्य में. पहले ही सुत्र के भाष्य में 
कहते हैं कि द्षेनधासत्र के प्रत्येक के लिए चार साधन आवश्यक हैं। प्रथम साधन 

. है नित्य एवं अनित्य के मध्य भेद का ज्ञान । इसका अर्थ यह नहीं है कि उसे इसका पूर्ण 
ज्ञान होना चाहिए क्योंकि वह तो अन्त में ही प्राप्त हो सकता है, किन्तु केवल आध्या- 
त्मिक प्रवृत्ति,-जोकि दृश्यमान seas वास्तविक रूप में स्वीकार नहीं करती-- 
अर्थात्‌ अन्वेषक के अन्दर प्रश्‍नात्मक 5 का होना आवश्यक है। उसके अन्दर 
अत्येक विषय के भीतर प्रवेश करने की” जिज्नासा-वृत्ति होनी चाहिए, एक ऐसी चेतन 
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कल्पनाशक्ति, जो प्रकटरूप में असम्बद्ध सामग्री-समूह के अन्दर से सत्य को बूढकर निकाल 
सके, तथा ध्यान लगाने की आदत का होना भी आवदयक है, जिससे कि वह अपने मन 
को विचलित न होने दे। दूसरा साघन है कर्मफल की प्राप्ति की इच्छा का दमन, चाहे वह 
फल इस जन्म में अथवा भविष्यजन्म में मिले । इस प्रतिबन्ध का आग्रह है कि सब प्रकार 
की छोटी-छोटी इच्छाओं एवं निजी प्रयोजन अथवा क्रियात्मक स्वार्थ का सर्वथा त्याग 
होना चाहिए । चिन्तनशील मन के लिए कल्पना अथवा अन्वेषण स्वयं अपने-आपमें लक्ष्य 
हैं। बुद्धि का ठीक दिशा में उपयोग है वस्तुओं को, चाहे वे अच्छी हों या बुरी, ठीक-ठीक 
समझना । दार्शनिक एक प्रकार से प्रकृतितत्त्वज्ञ है, जिसे अपने मानसिक पक्षपात को दूर 
“रखकर पदार्थों का, अच्छी या बुरी दोनों प्रकार की दिशाओं में अनुसरण करते हुए, स्वा- 
भाविक प्रकार से अनुगमन करना चाहिए। वह न अच्छे को बहुत बढ़ाकर और ME as डरे की 
अत्यन्त निन्दा करते हुए व्याख्या करे । उसे जीवन से बाहर स्थित होकर 

से सवका निरीक्षण करना चाहिए। इसलिए यह कहा गया है कि ससे वर्तमान अथवा 
भविष्य के साथ कोई अनुराग नहीं होना चाहिए। केवल उसी अवस्था में वह अपना 
सब कुछ पढ शिल और न्याय परामर्श के लिए निछावर कर सकता है और सत्य के 
प्रति एक भावरहित सार्वभौम भाव का विकास कर सकता है। इस प्रकार की 
मनःस्थिति को प्राप्त करने के लिए उसे हृदय-परिवर्तन का अवसर देना चाहिए, जिसपर 
तीसरे साधन में बल दिया गया है, जहां दर्शनशास्त्र के विद्यार्थी के लिए आदेश 
हैं कि उसे शान्ति, आत्मसंयम, त्याग, धैर्य, मन की दान्ति और शद्धा का संचय करना 
चाहिए। केवल प्रशिक्षित मन ही, जो पूर्णरूप से शरीर पर नियन्त्रण रख सकता है, 
जीवन-पर्यन्त निरन्तर खोज एवं घ्यान में मग्न रह सकता है-क्षणमात्र के लिए मी 
पदार्थं को दृष्टि से ओरल किए विना और किसी सांसारिक प्रलोभन से विचलित हुए 
बिना । सत्य के अन्वेषक को इतना साहस अवदय होना चाहिए कि वह अपने उच्चतम 
लक्ष्य की प्राप्ति के लिए सब कुछ खोने के लिए उद्यत रहे । इसलिए उसे कठिन नियन्त्रण 
में से गुजंरने की, सुख को परे फेंकने एवं दु:ख और घृणा को सहने की भी आवद्यकता 
है। एक प्रकार का आत्मिक नियन्त्रण, जिसमें दयारहित आत्मपरीक्षण भी सम्मिलित है, 
सत्यान्वेषी को मुक्ति के लक्ष्य तक पहुंचने के योग्य बनाएगा । चौथा साधन है मु I 
आध्यात्मिक प्रवृत्ति के मनुष्य के लिए, जिसने अपनी सब इच्छाओं का त्याग करके अपने | 
सन को प्रशिक्षण दिया है, मात्र एक ही सर्वोपरि इच्छा रह जाती है, अर्थात्‌ लक्ष्य की 
प्राप्ति और नित्य के समीप पहुंचने की इच्छा । भारतवासी इन दार्शनिकों के प्रति अत्यन्त 
प्रतिष्ठा एवं श्रद्धा का भाव रखते हैं जो ज्ञान की दाक्ति और बुद्धि के बल का गर्व करते ` 
हैं और उसकी पूजा करते हैं। ऐसे व्यक्ति जिन्हें दैवीय प्रेरणा है, जो सत्य के प्रति 
उदार एवं उत्कृष्ट प्रेरणा से विएव ब्रह्माण्ड के रहस्य को जानने के लिए कठिन परिश्रम 
करते हैं और उसका वाणी द्वारा प्रकाश करते हैं और कठिन परिश्रम करते हुए इसी 
सत्यान्वेषण के लिए दिन-रात एक कर देते हैं, वे ही वास्तविक अथा में दार्शनिक हैं। ये . 
मनुष्य-मात्र के हित के लिए ज्ञान-सम्पादन करते हैं और इसलिए मनुष्य-जाति सदा के 
लिए उनके प्रति कृतज्ञ रहती है। 

भूतकाल के प्रति श्रद्धा हमारी एक अन्य राष्ट्रीय विशेषता है। परम्परा का 

निरन्तर अनुसरण करते रहना हमारी एक विशिष्ट मनोवृत्ति है अर्थात्‌ युगों तक बराबर 
प्रचलित प्रथाओं के अन्दर एक प्रकार की आमहपूर्ण म ग भक्ति । जब-जब नई संस्कृतियों से 
सामना हुआ अथवा नवीन ज्ञान आगे आया, ने सामयिक प्रलोभन की अधीनता 


स्वीकार किए बिना अपने परम्परागत विशवास को दुढृतापूवंक पकड़कर स्थिर रखा, 
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किन्तु जहां तक सम्भव हुआ नवीन, से उतना अंद लेकर पुराने के अन्दर मिला भी 
लिया । यह सनातन मिश्वित उदारता ही भारतीय संस्कृति व सभ्यता की सफलता का 
प्रधान रहस्य है। संसार की उन बड़ी-बड़ी समस्याओं में से, जो कालक्रम से बहुत पुरानी 
सफ द हैं, यही एक जीवित बची है । मिस्र की सभ्यता की महत्ता का पता पुरातत्व- 
त्ता की लेखबद्ध सूचनाओं एवं चित्र-लेखों के अध्ययन द्वारा ही पाया जा सकता है, 
बेबिलोनियन साम्राज्य अपनी आइचयंजनक वैज्ञानिक उपलब्धियों, सिंचाई व इंजनियरी 
कला के साथ आज खण्डहरों के अतिरिक्त और कुछ नहीं रह गया है। महान रोमन 
संस्कृति अपनी राजनीतिक संस्थाओं और कानून व समानता के सिद्धान्तों के साथ अधि- 
कांश में आज सूतकाल का ही एक विषय रह गई है। भारतीय सभ्यता, जो अत्यन्त 
त्यूनांकन के अनुसार भी 4000 वषं सपनी तो है ही, अपनी समस्त विज्लेषताओं को 
अक्षुण्ण रखते हुए जीवित बची है। इस देश की सभ्यता वेदों के काल तक पीछे जाने पर 
एक साथ ही एनी भी है और नई भी । जब-जब इतिहास की मांग हुई, इसने समय- 
समय पर अपने को नये सिरे से युवा बना लिया । जब-जब परिवर्तन होता है उसका 
ज्ञान नवीन परिवर्तन के खूप में नहीं भासित होता । उसे अपना लिया जाता है और हर 
समयं यह प्राचीन. विचार-पद्धति को दिए गए नवीन रूप में स्वीकृत प्रतीत होता है। 
ऋण्वेद में हम देखेंगे कि किस प्रकार से आये-विजेताओं की घामिक चेतना ने इस भूमि 
- के आदिवासियों के अन्घविश्वासों का भी साथ-साथ ध्यान रखा। अथर्ववेद में हमें पता 
लगता है कि संदिग्ध जागतिक देवी-देवताओं को आकाश, ब अग्नि एवा आदि 


सूतकाल के प्रति इस प्रकार की निष्ठा ने भारतीय विचार में एक प्रकार के निय- 

मित नैरन्तर्ये को उत्पन्न किया है, जहां इ प्रत्येक के साथ स्वाभाविक 
पवित्रतां के बन्थन से जुड़ा हुआ है । हिन्दू संस्कृति की देन है जिसमें सैकड़ों पीढ़ियों 
. द्वारा किए गए परिवर्तन समवेत हैं। इन ड बहुत पी विकृत और दुख- 
मंय हैं, जबकि अन्य अल्पकालीन, शी्गामी एवं सुखकर हैं, प्रत्येक ने इस प्राचीन 


।. तुलना कीजिए, “किसी भी नए मत के लिए अपने को प्राचीन कहकर पेश करने की एक साधारण 


प्रवृत्ति है। सुधार के प्रचार ने बाइबिल के प्रति लौ का दावा किया, इंग्लैंड में इवैजलिकल 
सालय ने ईसामसीह द्वारा उपदिष्ट 


ढग > F ष्ठ है 
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सम्पन्न परम्पराओं में--जो आज भी जीवित है, यद्यपि यह अपने अन्दर मृतप्राय सूत- 
काल के चिह्नों को भी अभी तक संजोए हुए .है--कुछ उत्तम गुणयुक्त दी 
जोड़ दी है। भारतीय दर्शन की जीवनं-यात्रा की तुलना एक ऐसी जलधारा के प्रवाह के 
साथ की जाती है ग आदि ले च उत्तरी पर्वेतों की चोटियों से 
_ आनन्दपूर्वेक छायादार र में से वेग के साथ आगे बढ़ती 
हुई, अन्य ve घाराओं को अपनी निरंकुश धारा में समेटती हुई अन्त में एक 
महान रूप और गम्भीर शक्ति घारण कर उन मैदाज़ों व मानव-समूहों के अन्दर प्रवाहित 
होती है जिनके भाग्यों का वह निर्णय करती है एवं हज़ारों जहाज़ों का भार अपनी छाती 
र वहन करणो । कौन यय है कि क्या और क यह अ A 
इस समय निरन्तर तुमुल कोलाहल एव प्रसन्नता के साथ प्रवा 
में जा गिरेगी जो समस्त नदियों का जनक है ? अ 
ऐसे भारतीय विचारकों का अभाव नहीं है जो समस्त भारतीय दर्शन को निरंतर 
दैवी प्रेरणा की एक ही पद्धति के रूप में मानते हैं। उनका वि इवास है कि प्रत्येक सम्यता 
किसी दैवी विचार का सम्पादन करती है, जो उसके लिए स्वाभाविक है ।! प्रत्येक मान- 
वीय जाति में उसके अन्तनिहित एक ऐसी कर्मे-मीमांसा रहती है जो उसके जीवन का 
निर्माण करती है और उसे पूर्ण विकास तंक ले जाती है। भारत में समय-समय पर जिन 
भिन्न मतों का प्रचार हुआ वे सब उसी एक मुख्य वृक्ष की शाखाएं मात्र हैं। सत्य की 
खोज के मुख्य मार्ग के साथ छोटी-छोटी पगडंडियों और अंधी गलियों का भी सामंजस्य 
किया जा सकता है। एक खुरकत विधि, जिसमें छः दर्शनशास्त्रों का समन्वय 
हुआ है, इस प्रकार प्रकट की जा सकती है कि जैसे एक ळा प अपने बच्चे को चांद को ओर ' 
संकेत करती हुईं बतलाती है कि वह देखो वृक्ष के ऊपर एक चमकीला गोलाकार चक्कर 
है, और यह बच्चे को बिलकुल आसानी से समक में आ सकता है--पृथ्वी और चन्द्रमा 
के बीच की दूरी का वर्णन किए बिना, जिससे बच्चा चकरा सकता था; इसी प्रकार 
भिन्न-मिन्न मत मानवीय विचार-दक्‍्ति की विभिन्न इता के कारण प्रकट हुए हैं। 
“प्रबोघचन्द्रोदय' नामक एक दानिक नाटक कहता है कि हिन्दू विचारधारा के छः प्रमुख 
दर्शन परस्पर एक-दूसरे से अलग नहीं हैं, किन्तु विविध प्रकार के से एक ही 
स्वयंभू ईदवर की स्थापना करते हैं। वे सब मिलकर तितर-बितर त किरणों का केन्द्र- 
स्थल बनाते हैं, जिससे भिन्न-भिन्न पहलुओं वाली मनुष्य-जाति प्रकाश के पुंज सूयं से 
प्रकाश-रूपी ज्ञान प्राप्त करती है। माध्वाचार्य-निर्मित सर्वेदर्शन-संग्रह (इन्‌ 38) ने 
बढ़ते हुए 
| यह एक 
उन्नतिशाली प्रयत्न कै रूप में देखता है, जो हमें एक पूर्ण संधिबद्ध संसार का विचार देता 
है। उत्तरोत्तर इन पद्धतियों में धीरे-धीरे आंशिक रूप में सत्य प्रकट होता जाता है और 
वारशनिक भेणियों का जब अन्त हो जाता है वो सत्य अका री जाता है। बढ त 
वेदान्त में बहुत-से प्रकाश एक केन्द्र-बिन्दु पर आकर एकत्र हो गए है | 
के पनज एवं विचारक जिजा सिक का मत है कि सब दशन प्रामाणिक हैं।१ और 
उनके समन्वय की व्याख्या करते हुए वे कहते. ह कि क्रियात्मक और आध्यात्मिक तस्य में . 


. ग्रीक विद्वान इस विशेष गुण को प्रत्येक जाति की 'प्रकृति' कहते हैं जबकि भारतीय विद्वान इसीको 
उक्त जाति के 'धर्म' का नाम देते हैं। : 
2. सर्वायमप्रामाण्य । 
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'भेद है, और इस. प्रकार वे सांख्य को परम सत्य की व्याख्या करनेवाला वताते हैं। मु 

सूदन सरस्वती अपने 'प्रस्थानभेद' में लिखते हैं कि “सब मुनियों का अन्तिम लक्ष्य 

` इन भिन्न-भिन्न दशंनों के कर्त्ता हैं, माया के सिद्धान्त का समर्थन करना है और उनके 

` दर्षन का भूल आधार एकमात्र सर्वोपरि परम ब्रह्म की सत्ता की स्थापना करना है, जो 
अन्यतम सारतत्त्व है, क्योंकि ये मुनि जो सवंज्ञ थे, सूल नहीं कर सकते थे। किन्तु चूंकि 
उन्होने अनुभव किया कि मनुष्य, जो बाह्य पदार्थों को ज्ञानप्राप्ति के आदि हैं, एकसाथ 
ही उच्चतम सत्य के अन्दर प्रवेश करके उसे ग्रहण नहीं कर सकते, इसलिए उन्होंने 
मनुष्यों के हित के लिए नाना प्रकार के सिद्धान्तों को कल्पना की जिससे कि वे नास्ति- 
कता के गढ़े में न गिर सके। इस प्रकार से मुनियों के उद्देश्य को, जो उनके मन में था, 
गलत रूप में समझकर औरं यहां तक मानने पर उतारू होकर कि रों ने वेद- 
विरुद्ध मतों का भी प्रचार किया, इन भिन्न-भिन्न सम्प्रदायों के विशेष- सिद्धान्तों 
को मनुष्यों ने एक-दूसरे से उत्तम बताकर नाना पद्धतियों का पक्ष ग्रहण कर लिया।”? 
अनेक दार्शनिक पद्धतियों के इस प्रकार के समन्वय का प्रयत्न“ प्राय: सभी समीक्षकों एवं _ 
टीकाकारों ने किया है। भेद केवल इतः! ही है कि वे किसे सत्य समभते हैं। न्याय के 
समर्थक उदयन कीं तरह न्याय को और ईदवरवादी रामानुज की तरह ईशवरवाद को ही 
सत्य मानते हैं। यह सोचना भारतीय संस्कृति की भावना के अनुः ३५ ही होगा कि विचार 

- "की अनेक और मिन्न-मिन्न धाराएं, जो इस भूमि में बहती हैँ, अपना जल एक ही 
सामान्य नदी में डालेंगी, जिसका बहाव अन्यत्र कहीं न होकर ईदवर के नगर की ओर 


होगा । 

प्रारम्भ से ही भारतीयों ने यह किया. था किं सत्य अनेक पक्षीय है और 
विविध मत सत्य के। भिन्न-भिन्न बह को लेकर प्रकट ड हैं, क्योंकि विशुद्ध सत्य का 
प्रतिपादन कोई एक मत नहीं कर सकता । इसीलिए उन्ह अन्य मतों के प्रति सहनशील 
होकर उन्हें भी स्वीकार करना पड़ा। उन्होंने निर्भयता के साथ ऐसे विषम सिद्धान्तों को 
भी उस सीमा तक स्वीकृति प्रदान की, जहां तक उन सिंद्धान्तों को तर्क का समर्थन प्राप्त. 
हो सकता था। जहां तक सम्भव हो सका, उन्होंने लेशमात्र भी प्राचीन परम्पराओं के 
शीर्षकों को नष्ट नहीं होने दिया और उन सबको उचित स्थान व महत्त्व प्रदान किया । 
इस प्रकार की उदारता के अनेकों उदाहरण आगे हम अपने इस अध्ययन में पाएंगे । 
निःसन्देह इस प्रकार की मत-सम्बन्धी उदारता में कई प्रकार के संकटों का समावेश 
रहता है । प्रायः इस उदारता के कारण भारतीय विचारकों को अनिष्चितता, शिथिल- 
ताजन्य स्वीकृति और सस्ते सारसंग्रहवाद का शिकार होना पड़ा है । 


. 3. भारतीय दहन के विरुद कुळ आरोप 


भारतीय दर्शन के विरुद्ध लगाए जानेवाले मुख्य आरोप ये हैं कि यह निराशावादी है, 
रूढ़िवादी है, नीतिशास्त्र के प्रति उदासीन है ओर प्रगतिशील नहीं है। 

, भारतीय दर्शन एवं संस्कृति के प्रायः प्रत्येक समीक्षक ने इसे एक स्वर से निराशा- 

-बादपरक बताया है ।* किन्तु हमें इस बात का भी ध्यान रखना चाहिए कि किस प्रकार 


,।. देखें, म्योर, ओरिजिनल संस्कृत टेकस्टूस', 4: । और 2! 
` 2. सर्वदर्शनसामरस्म । 
3. चैल ने अ पुस्तक 'एड्भिनिस्ट्रेटिव प्राब्लम्स' (पूः 67) में लिखा है कि भारतीय दर्शन. 
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एक ऐसा मानव-मस्तिष्क स्वतन्त्रतां के साथ किसी कल्पना में प्रवृत्त हो सकता और 
जीवन का पुननिर्माण कर सकता है, जबकि वह क्लान्ति से सरा आर रै भाव 
से आक्रान्त हो । वस्तुत: भारतीय विचारधारा के क्षेत्र और स्वातन्त्र्य की संगति अन्तिम 
रूप में निराशावाद है। यदि निराशावाद से तात्पर्य, जो कुछ है और जिसकी सत्ता हमारे 
सामने है--उसके प्रति असन्तोष से है, तो भले ही इसे केवल इन अर्था में निराशावादी . 
* कहा जाए। और, इन अर्थों में तो सम्पूर्ण दशंनशास्त्र निराशावादी कहला सकता है। 
इस जगत्‌ में विद्यमान दुःख ही दर्शनशास्त्र एवं धर्म की समस्या को प्रेरणा देता है। घर्मे- 
शास्त्र दुःख से निवृत्ति के ऊपर बल देते है--जिस प्रकार का जीवन हम इस पृथ्वी पर 
व्यतीत करते हैं उससे वच निकलने की खोज करते हैं। किन्तु यथार्थ सत्ता अपने तत्त्वरूप 
में पाप नहीं है। भारतीय दशन में वही एक ही शब्द 'सत्‌' यथार्थ सत्ता और परिपूर्णता ` 
दोनों का संकेत करता है। सत्य और साधुता, और अधिक सही अर्था में कहा जाए तो. 
यथार्थं सत्ता और पूर्णता, साथ-साथ रहती हैं। यथार्थ सत्ता अत्यन्त प भी है 
और यही समस्त आशावाद का आधार है। प्रोफेसर बोसन्‌क्वेट लिखते हैं, “मै आशा- , 
वाद में विदवास करता हूं किन्तु मैं यह भी कहता हूं कि वह आशावाद किसी काम का 
नहीं है जो बराबर नैराइयवाद के साथ चलकर अन्त में उ र पहुंच जाता है । मुझे 
निश्‍चय है कि यही जीवन का सत्यभाव है। और यदि इसे कोई अनर्थकारी समझता है 
और समझता है कि यह एक प्रकार न. को अनुचित स्वीकृति देना है तो मेरा उत्तर 
यह है कि वह समस्त सत्य, जिसमें पूर्णता का थोडा-सा भी य है, क्रियात्मक रूप में 
अनर्थकारी है।”2 भारतीय विचारक निराशावादी इन अथा में हैँ कि वे इस जगत्‌ की 
व्यवस्था को दप व मिथ्यारूप में देखते हैं । किन्तु आशावादी वे इन अया में हैं कि वे 
अनुभव करते हैं कि वे इस जगत्‌ से छुटकारा पाकर सत्य के राज्य में, जिसका दूसरा 
नाम साधुता भी है, पहुंच सकते हैं। 
यह कहा जाता है कि यदि भारतीय दर्शन में रूढ़िवाद न रहे तो यह कुछ नहीं 
` है, और रूढ़ि के स्वीकार करने पर वास्तविक दर्शन की कोई सत्ता नहीं रहती। अगले 
पृष्ठों में दिए गए भारतीय विचारधारा के समस्त अध्ययनक्रम में इस आरोप का उत्तर 
मिल जाएगा । दर्शनशास्त्र की अनेक पद्धतियां ज्ञान, उसका उद्गमस्थान, एवं ययार्थता 
की समस्या के समाघान को अन्म सब sl सतला व्य 
प्रमुख स्थान देती. है । यह सत्य है कि वेद अथवा भु 
“प्रामाणिक कड यी गया है य यदि केवल वेद की उक्तियों जो एकमात्र 
सर्वोपरि, अर्थात्‌ इन्द्रियजन्य ज्ञान की और तकंसंगत निष्कर्षॉ मासाय र्‌ 
से उत्तम स्वीकार किया जाए तो दर्शनशास्त्र अवस्य रूढ़ि-मात्र बन जाएत | 
व्याख्यान आप्तवचन बुद्धिमानों की उक्तियं हैं, जिन्हे स्वीकार क का इ 
आदेश दिया गया है, दाग यह निश्‍चय हो कि उन बुद्धिमान आप्त यू पल्स 
, याओं के समाघान के लिए हमारी अपेक्षा अधिक उत्तम साधन डा | ह कहे प 
ये वैदिक सचाइयां ऋषियों के अनुभवों का वर्णन करती हैं जिन्हें यथ भा 
वादपरक व्याख्या करनेवाले बृष्टि से ओल नहीं कर सकते | आभ्यन्तर अ 
. 'सोशल एण्ड इंटरनेशनल आइडियाज', पूं० 43 । तुलना कीजिए ओर के सारवस्तु नहीं 


शब्दों | 
यदि यह केवल विचारीन कथनात हो नही है चार का अला हित प्रकार है और अनेक 


ः विवेकहून्य में एक प्रकार का कदुतापूर्ण उपहास-मात 
अकार के दुःखों को आगे हुए मनृष्य-समाज की दृष्टि , 
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'ये अनुभव अ्त्येक मनुष्य के लिए प्राप्य की कोटि में हैं, यदि वह इसे प्राप्त करने की प्रबल | 
इच्छा रखता हो ।* वेदों के प्रति अपील करने का तात्पर्य किसी दर्शनशास्त्रातीत मानदण्ड 
को उद्धृत करने से नहीं है। एक साधारण व्यक्ति के लिए जो मत रूढ़ि है, वही पवित्र 
"हृदय वाले व्यक्ति के लिए अनुभव है। यह सत्य है कि जब हम अर्वाचीन भाष्यों पर आते 
' हैँ तो हमारे आगे एक प्रकार की दाशंनिक सनातनता का भाव आता है जबकि कल्पना 
का उपयोग मानी हुई रूढ़ियों के बचाव के लिए किया जाता है। प्रारम्भिक दशेनचञास्त्र 
भी झपने को भाष्य-रूप कहते हैं, अर्थात्‌ प्राचीन सन्दर्भो की वे केवल टीकामात्र हैं, किन्तु 
“उन्होंने कभी अतिसूक्ष्म शास्त्रीय रूप घारण करने की प्रवृत्ति नहीं दिखाई, क्योंकि उप- 
"निषदे जिनकी ओर वे प्रेरणा के लिए मुख फेरते हैं, अनेक विषयी हैं।१ आठवीं शताब्दी 
'के पद्चात्‌ दार्शनिक मतभेद ने परम्परा का रूप घारण कर लिया और वह शास्त्रीय रूप 
में परिणित हो गया । और इस अकार वह विचार-स्वातन्त्र्य, जो घ्राचीनकाल में पाया 
'जाता था, इनमें नहीं रह गया । इन सस्प्रदायों के संस्थापक घामिक सन्तों की सूची में 
आ गए और इस प्रकार उनके मतों पर किसी प्रकार की आशंका उठाना घर्म-मर्यादा के 
अतिक्रम जैसा ही अपवित्र कर्म समझना जाने लगा । मौलिक व्यवस्थाएं सदा के लिए बना 
दी गईं और शिक्षक का कार्य केवल अपने सम्प्रदाय की मान्यताओं को ऐसे परिवर्तेनों के 
साथ, जो उसके मस्तिष्क में समा सकते हैं अथवा समय की "मांग को पूरा करते हैं, दूसरों 
तक प्रसारित करना-भर रह गया । पहले से-निद्चित निर्णयों की सिद्धि के लिए केवल 
'नये प्रमाण हमारे सामने आते हैं, नई कठिनाइयों के समाधान के लिए नए-नए अम्युपाय 
. एवं पुराने ही मतों के पुनःस्थापन कुछ नए परिवतित क्षेत्र के साथ या भाषा के हेर-फेर 
से मिलते है । जीवन की गम्भीर समस्याओं पर बहुत कम मनन और कृत्रिम समस्याओं 
'पर अधिक वाद-विवाद मिलता है। परम्परा-रूपी उत्तम कोष अपनी ही बोकिल घन- 
सम्पत्ति द्वारा हमारे मागे में बाघक सिद्ध होता है. और दर्शनशास्त्र की गति अवरुद्ध 
-होकर कभी-कभी पिलङूल ही निश्चेष्ट हो जाती है । समस्त भारतीय दर्शेन के ऊपर 
के आरोप में तभी कुछ सार हो सकता है जबकि हम टीकाकारों के शाब्दिक 
9 ओर निगाह करते हैं, जिनके अन्दर जीवन की उस दैवी प्रेरणा एवं उस 
का लेशमात्र नहीं पाया जाता, जैसाकि प्राचीन पीढ़ी के दाश॑निकों में था। ये तो 
पेशेवर ताकिक हैं, जिन्हें मनुष्य-जाति के प्रति चल का ज्ञांन-मात्र है और 
नहीं । तो भी ऊपर जम गई कालजनित पपड़ी की सतह के नीचे आत्मा यौवनपूर्ण 
.हे.और यदा-कदा फूटकर ऊपर हरी व कोमल कोंपल के रूप में निकलती है, और शंकर 
या माधवाचार्य के समान व्यक्ति उदित होते हैं, जो अपने को बतलाते तो केवल भाष्य- 
कार ही हैं, फिर भी ऐसे आध्यात्मिक तत्त्व का साक्षात्कार करते हैं जो समस्त विएव की 
यति का नियन्त्रण करता है। 
भारतीय दर्शनशास्त्र के विरुद्ध कभी-कभी यह कहा जाता है कि यह स्वरूप से 
-नीतिहीन है। “हिन्दू विचारधारा की परिधि के अन्दर कोई भी नीतिशास्त्र नहीं है।”3 
“इस आरोप को प्रमाणित नहीं किया जा सकता । समस्त जीवन को आत्मिक शक्ति से 
करने के प्रयत्न तो यहां सर्वमान्य और साधारण बात है । भारतीय विचारधारा में 
यथार्थ सत्ता की श्रेणी से अगली श्रेणी में धमे की भावना का ही अत्यन्त महत्त्व है । जहां 


7- देखिए, शांकरभाष्य वेदान्तसूत्र, 3 : 2 : 24 । 
2. विश्वतोमुखाः || 
3. फर्क्यूहर, 'हिबट जर्नेल', अक्तूबर 92, पृष्ठ 24 । 
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तक वास्तविक नीति-सम्बन्भी विषय का सम्बन्ध है, बौद्ध मत, जैनेमतर और हिन्दूषमं 
दूसरों से कम नहीं हैं। दैवीय ज्ञान की प्राप्ति के लिए आचार-शुद्धि पहला पग है. 
कहा जाता है कि भारत में दर्शनशास्त्र समस्थित या प्रगतिशुन्य है और केवल 
ह सामग्री के ऊहापोह में ही मग्न देखा जाता है । 'अपरिवतंनशील पूर्व” से तात्पयें 
कि भारत में काल की गति अवरुद्ध हो गई है और यह सदा के लिए एकरस है। यदि 
इसका अर्थ यह है कि प्रत्येक काल में समस्याएं एक समान रही हैं तब इस प्रकार की 
प्रगतिशीलता का अभाव सभी दार्शनिक विकासों में एक समान है । ईदवर, मुक्ति और 
अमरत्व के सम्बन्ध में वही पुरानी समस्याएं और वही पुराने असन्तोषजनक समाधान 
बरावर शताब्दियों तक दोहराए जाते रहे हैं, जबकि समस्याओं की आकृतियां वही रहीं; 
सारतत्त्व में परिवर्तन हो गया है । वैदिक सूक्तों के सोमरस पान करनेवाले ईश्वर में 
और शंकर के परम ब्रह्म में बहुत अन्तर हो गया। वे परिस्थितियां, जिनका असर दाशं- 
निक ज्ञान के ऊपर होता है, हरएक पीढ़ी में नये सिरे से बदल जाती हैं और उनके प्रति 
व्यवहार करने के प्रयत्नों में भी उसी के अजार उसे रावतंन हो जाना आवश्यक है । यदि 
इस आक्षेप का तात्पर्ये यह हो कि भारत में यन घमंशास्त्रो में दिए गए समाधानों 
एवं प्लेटो के ग्रन्थों अथवा ईसाई ग्रन्थों में दिए गए समाधानों में कुछ अधिक मौलिक भेद 
नहीं है तो इसका अर्थं यही है कि वही एक प्रेमस्वरूप व्यापक आत्मा अपने सन्देश का 
व्याख्यान दे रही है और समय-समय पर अपनी कल्याणमयी वाणी मनुष्य-मात्र को इन 
महापुरुषों के माध्यम से सुना रही है। पवित्र सन्देश विविध प्रकार से संकलित होकर 
थुग-युग में हम तक पहुंचते हैं जिनपर जाति एवं परम्परा का रंग-मर चढ़ जाता है। 
यदि इसका अर्थ यह समझा जाए कि भशन के प्रति भारतीय विचारकों के मन में एक 
विशेष प्रतिष्ठा का भाव विद्यमान है, कारण ही “पुरानी बोतल में नई मदिरा' 
की सोकोनिति के अनुसार इस देश के विचारक पुराने विचारकों में नए विचारों का केवल 
पुट देते रहे हैं तो हम पहले ही कह के हैं कि भारतीय मस्तिष्क का यह एक विशिष्ट 
स्वरूप है। इस देश में प्रगति का अर्थ है, पुरातनकाल के सब अच्छे अंशों को साथ लेकर 
. उनमें कुछ और नई सामग्री जोड़ देना; अर्थात्‌, पू्वपुरुषों के विदवास को उत्तराधिकार 
के रूप में पाकर वर्तमान समय की भावना के अनुकूल उसमें परिवर्तन कर लेना। यदि 
भारतीय दर्शन को इन अरा में निःसार एवं निरयंक कहा जाए कि वह विज्ञान की उन्नति 
को अपने अन्दर घारण नहीं करता तो इस प्रकार की निःसारता नई पीढ़ी के लोगों की 
दृष्टि में सभी पुराते विषयों में पाई जाती है। उक्त समीक्षा ने जिस प्रकार की घारणा 
बना रखी है, विकास उस प्रकार का कोई विज्लेष परिवर्तन अभी तक दार्शनिक 
ज्ञान के तत्त्व में नहीं ला सका है । अपने वैज्ञानिक स्वरूप में जो सिद्धान्त अधिक क्रांति- 
- कारी प्रतीत होते है--जैसेकि जीवशास्त्र-सम्बन्धी विकासवाद का सिद्धान्त एवं भौतिक 
जगत्‌ में सापेक्षतावाद का सिद्धान्त--उन्होने सवंसम्मत दार्शनिक सिद्धान्तों का प्रत्या- 
ख्यान करने के स्थान पर नवीन क्षेत्र में उनका ससचन ही या है। 
प्रगतिशीलता के अभाव अथवा स्थिरता का तब आता है जब हम पहले 
महान भाष्यकारों के बाद के समय पर पहुंचते हैं। के प्रभाव के अधिक बोमिल 
होने से आगे के उपक्रम में बाघा उपस्थित हो गई और मध्यकाल के सम्प्रदायवादियों के 
समान पंडिताऊ ढंग का बौद्धिक उहापोह, और प्रामाण्य एवं परम्पराः के लिए वही 
. सम्मान, और उसी प्रकार के आध्यात्मिक पक्षपात की अनधिकार चेष्टा इत्यादि की 
` सूष्टि हो गई। भारतीय दार्शनिक यदि अधिक स्वतन्त्रता के साथ कार्य कर सकता तो 
परिणाम कहीं अधिक उत्तम हो सकता था। दर्शनशास्त्र के सजीव विकास के तारतम्य 
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के लिए सूजनात्मक शक्ति की घारा को निरन्तर प्रवाहित होते देने के लिए संसार के 
सजीव आन्दोलनों के साथ सम्पर्क आवए्यक है, जिससे विचार-स्वातन्व्य को प्रोत्साहन 
प्राप्त हो सके। संभव है कि भारतीय दर्शन, जिसने अपनी क्षमता एवं शक्ति अपनी 
राजनीतिक स्वतन्त्रता के साथ-साथ खो दी थी, इस नए युग में, जो हमारे सामने आ. 
रहा है, एक नई प्रेरणा और नई स्फूति प्राप्त कर सके । यदि भारतीय विचारक, प्राची- 
नता के प्रति जो उनका स्वाभाविक मोह है उसके साथ-साथ, सत्य की पिपासा की भी 
घारण कर सके तो भारतीय दर्शन का भविष्य उसके उज्ज्वल भूतकाल के सामने ही अब . 
भी उज्ज्वल हो सकता है। - 


4. भारतीय दशन के अध्ययन का महत्त्व 

केवल पुरातत्त्व-सम्बन्धी अनुसंधान के एक अंश के रूप में ही भारतीय विचारधारा के 
अध्ययन का औचित्य पूरा नहीं हो सकता । विष्षेष-विशेष विचारकों की कल्पनाएं अथवा 
भूतकाल के विचार अपना विशेष महत्त्व रखते हैं। ऐसा विषय, जिसने किसी समय पुरुषों 
एवं स्त्रियों की रुचि प्राप्त को है, हमेशा के लिए और पूर्णतया अपने ओज को नहीं खो 
सकता । वेदिक आयो के विचार-शास्त्र में हम बड़े-बड़े शक्तिद्ाली मस्तिष्को को उन 
उच्चतम समस्याओं के साथ, जो मनुष्य को विचार करने की प्रेरणा प्रदान करती हैं, 
जूरते हुए पाते हैं। हेगल के शब्दों में, “दशंनशास्त्र का इतिहास अपने सही अर्थो में भूत- 
काल-मात्र का ही प्रतिपादन नहीं करता नित्य, शाइवत और वास्तविक वर्तमान 
काल के साथ भी सम्बन्ध रखता है और परिणामरूप में मानव-बुद्धि के नैतिक 
हास का एक अजायबघर न होकर उस देवालय के समान है जिसमें समस्त मानव-बुद्धि 
के अन्तनिहित तके .की, भिन्न-भिन्न स्थितियों के प्रतिनिधिस्वरूप देवताओं के समान, 
आङ्ृतियां सुरक्षितः रखी हुई हैं।” भारतीय विचार का इतिहास वह नहीं है जैसाकि 
पहले ही साक्षात्कार में होता है--अर्थात्‌ केवल पारमाथिक विचारों का अनुक्रम, 

जिसमें एक के बाद दूसरा विचार आता चला गया है। 
दर्दानशास्त्र को मनबहलाव का साधन बनाना बहुत आसान है, क्योंकि उन 
लोगों के लिए जो ऐन्द्रिय विषयों में ही लिप्त रहते हैं और एक अव्यवस्थित रूप में 
विचार करते हैं, दार्शनिक समस्याएं अवास्तविक प्रतीत होती हैं और उन्हें इस विषय में 
निस्सारता की गन्ध आती है । विरोधी समालोचक दार्शनिक वाद-विवाद को व्यर्थ समय 
नष्ट करनेवाली ताकिक काट-छांट एवं ऐसा बौद्धिक इन्द्रजाल समझता है, जो पहले 
र्गी या पहले अंडा” इस प्रकार की पहेलियों से ही भरा है। भारतीय दर्शन में विवाद- 
समस्याएं अनादिकाल से उलझन में डालती आई हैं और कभी भी उनका समा- 
घान सवके लिए संतोषजनक रूप में नहीं हो सका। ऐसा प्रतीत होता है कि आत्मा एवं 
परमात्मा को जानने की उत्कट इच्छा मनुष्य-जाति की अनिवार्यं आवश्यकताओं का 
विषय रही है। प्रत्येक बुद्धिमान व्यक्ति जब इस विषय पर विचार करता है कि वह बिना 
कहीं बीच में ठहरने के जन्म और मृत्यु के बीच जीवन-रूपी बाढ़ में बहता है--जिस 
निरन्तर बहती हुई धारा की बाढ़ में वह कभी ऊपर की ओर और कभी नीचे की ओर 


7. 'लॉजिक' पृष्ठ 37, वैलेस क | 
2. अन्ततोगत्वा यह प्रशन इतना अथवा दोषरहित नहीं है जैसाकि प्रतीत होता है। देखें, 
सैम्युएल : "लक ऑर कर्गिग । 
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उछाल दिया जाता है, तब वह यह प्रश्‍न करने के लिए विवश हो जाता है कि मार्ग की 
छोटी-छोटी ध्यान बंटानेवाली घटनाओं को छोड़कर, अन्ततोगत्वा इस सब गति का > 
जन अथवा अन्तिम लक्ष्य क्या है । दक्षेनश्ञास्त्र भारत की जातीय स्वभावगत विलक्षणता 

नहीं, बल्कि मानवीय हितों का विषय है । ट 
- यदि हम पेशेवर दर्षन को एक ओर रख दें, जो अवश्य एक रा दृष्टीच हो 
सकता है, तो भारत में हमें विचार-शास्त्र-सम्बन्धी एक सर्वोत्तम bg ro 
होता है। भारतीय विचारकों के परिश्रम के परिणाम मानव-ज्ञान की के लिए 
इतने महत्त्व के हैं कि उनमें प्रकट सूलों के रहते हुए भी उनके ग्रन्थों को अध्ययन के योग्य 
समभते हैं । यदि मिथ्या तकं, जिसने सूतकाल में दार्शनिक पद्धतियों का विनाश किया, 
दर्शनशास्त्र को एकदम त्याग देने का कारण हो सकता है, तब केवल भारतीय दशन को 
, ही क्यों, समस्त प्रकार के दर्शनशास्त्र को ही त्याग देना चाहिए । अन्ततोगत्वा अविचल 
सत्य का अवशिष्टांश--जिसे मानवीय विचारधारा की महत्त्वपूर्ण देन के रूप में स्वीकार 
-किया जाना चाहिए, यहां तक कि पदिचम के as बरत सरीखे प्रसिद्ध विचारकों 
को भी इसका अंश मिला--कोई बहुत बड़ी वस्तु नहीं है। प्लेटो की अत्यधिक जोशीली 
कविताओं, अथवा डेकार्ट के निर्जीव रूढ़िवाद का, हयम के शुष्क अनुसूतिवाद एवं हेगल 
_ के भ्रामक हेत्वाभासों का उपहास करना सरल है किन्तु तो भी इसमें सन्देह नहीं कि इस 
सबके होते हुए भी हमें उनके अध्ययन से लाभ ही होता है.। यहां तक कि यद्यपि भारतीय 
-विारकों द्वारा आविष्कृत थोड़े-से ही महत्त्वपूर्ण तथ्यों ने मानवीय विचारशास्त्र के 
इतिहास की रचना की है तो भी बादरायण अथवा अच द्वारा प्रकट किए गए 
संझ्लेषणात्मक और क्रमबद्ध विचार मानवीय विचारश्चास्त्र रहाता न्तरकारी घटनाओं 
के रूप में और मानवीय प्रतिभा के स्मारक के रूप से विद्यमान रहेंगे ।7 हे 

* भारतीय विद्यार्थी के लिए क उतार का ना ही जे 

आपमें भारत के शानदार भूतकाल का सही-सही चित्र उपस्थित कर: । आज 
'एक औसत दर्ज का हिन्दू अपने पुराने दर्शनशास्त्रों, बौद्धद्नो, अद्वेतदशेन एवं द्वैतवाद 
सबको एक समान योग्य ओर युक्तियुक्त मानता है। इन शास्त्रों के रचयिताओं की 
अगवान की तरह पूजा होती है । भारतीय दशन का अध्ययन" हमारे सामने स्थिति को 


पु अनेक बिद्वांन भारतीय दर्शन के महत्त्व को स्वीकार करते हैं। दुसरी ओर जब हम 
व आग कर पूर्वदेशों के कवितामय एवं दार्शनिक आन्दोलनों का अध्ययन करते हैं और उन सबसे 
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स्पष्ट कर सकता है और अधिक a क्य में दृष्टिकोण को एवं मन को इस निरंकुश 
भाव से, कि प्राचीन जो कुछ है अपने-आपमें पूर्ण है, दूर करके स्वतन्त्र -विचार करने के 
योग्य बना सकता है प्रामाण्य की दासता से मन की इस प्रकार की ES एक आदश है, 
जिसके लिए प्रयत्न होना चाहिए। क्योंकि जब दासता के बन्धन से बुद्धि स्वतन्त्र हो 
जाएगी तब मौलिक विचार और रचनात्मक प्रयत्न भी सम्भव हो सकंगे। आज के भार- 
तीय के लिए अपने देश के प्राचीन इतिहास का ब्यौरेवार ज्ञान होना एक विषादात्मक 
सन्तोष भी हो सकता है। वृद्ध पुरुष अपनी युवावस्या के किस्सों से सन्तोष प्राप्त करते हैं, ` 
ओर इसी रार दूषित वर्तमान को भूलने का भी एक ही मार्ग है कि हम सुन्दर भूतकाल 
का अध्ययन करें। 


5. भारतीय विचारधारा के विभिन्‍न काल 


जब हम केवल के दर्शन-सम्बन्धी विषये का प्रतिपादन कर रहे हैं, जोकि उन . 
अन्यान्य जातियों को दर्शन-पद्धतियों से भिन्न है जिनका भारत में अपना स्थान है, तब 
इस विषय को “भारतीय दर्शन' का शीषक क्यों दिया जाए, इसकी युक्तियुक्तता दर्शाना 
हमारे लिए आवश्‍यक हो जाता है। इसका सबसे अधिक स्पष्ट थर खगम कारण इस 
परिभाषा का सामान्य प्रयोग में आना है। आज भी भारत मुख्यांश में हिन्दू है। और 
यहां हमारा प्रतिपाद्य विषय भी भारतीय विचार के 7000 इस्वी अथवा कुछ उपरान्त 
तक के काल का इतिहास है । इस समय के पश्चात्‌ ही हिन्दू जाति का भाग्य अन्यान्य 
_ अहिन्दू जातियों के साथ अधिकाधिक जुहता र 7 गया । ी 
भारतीय विचार के निरन्तर को विभिन्न लोगों ने विभिन्न समयों में 
अपनी-अपनी भेंट अपित की है, फिर भी उन सबपर भारतीय आत्मा के बल की छाप 
का नो वृष सिक वृष्टि 
निद्चित रूप से कुछ नहीं कह सकते, हम चार हा ५ 
से देखने का प्रयत्न करेंगे। विशेष सम्प्रदायों के सिद्धांत अपनी-अपनी की 
अपेक्षा रखते हैं और इसलिए उनका निरीक्षण उनके साथ ही करना उचित होगा, अन्यथा 
हमारे लिए उनके अन्दर किसी प्रकार का जीवित आशय खोजना कठिन होगा और वह 
एक प्रकार की मृतप्राय परम्परा मात्र ही सिद्ध होगी। दर्शनशास्त्र की प्रत्येक पद्धति अपने 
समय के महत्त्वपूर्ण प्रन का एक निए्चयात्मक उत्तर है और इसलिए जब उसपर उसी 
दृष्टिकोण से विचार किया जाएगा, तभी प्रतीत होगा कि उसमें सत्य की कुछ मात्रा 
अवक्य है। दार्शनिक तत्त्व निदचयात्मक अथवा भ्रमात्मक स्थापनाओं के पुंजमात्र नहीं 
हैँ, क अद एक विचारधारा की अभिव्यक्ति एवं विकास के रूप में हैं, जिसके साथ और 
जिसके बीच हमें अवश्य तादात्म्य प्राप्त करना चाहिए, यदि हम जानना चाहते हैं कि 
, उक्त पद्धतियों ने अमुक रूप किस प्रकार और क्‍यों धारण किया। दर्दानशास्त्र का इति- . 
हास के साथ एवं जीवन का सामाजिक अवस्थाओं के साथ जो पारम्परिक संबंध 
है, उसका ज्ञान हमें अवदय होना चाहिए ।२ ऐतिहासिक विधान के अनुसार सम्भ्रदायों के 
परस्पर-विरोघ में किसी एक का पक्ष लेना अनुचित है, बल्कि नितान्त निष्पक्ष भाव से 


लर दर को सि अह बर रूप से एक चीड़ का वृक्ष, जोकि किसी इंगलिश 
मैदान में मात्र प्रकृति की लीला ही होगा, हमें देखने को मिले और पे विचार में उसकी 
जगह आल्प्स पर्वत की प्रचण्ड जलघारा के संघर्षमय बल का ध्यान करें और उसे आवश्यकता की 
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विकास का अनुसरण करना चाहिए । 

ऐतिहासिक दृष्टि से उक्त विधि की परम आवश्यकता का महत्त्व समभते हुए. 
भी हमें दुःख से कहना पड़ता है कि प्राचीन लेखों में काल और तिथियों का सर्वया अभाव 
रहने के कारण हम उक्त पद्धतियों के निर्माण का ठीक-ठीक काल-निर्णय करने में अपने 
को असमर्थ पाते हैं। प्राचीन भारतीयों का स्वभाव इतना अनंतिहासिक अथवा संभवतः. 
इतना दाशँनिकज्ञानातीत था कि हम दाशंनिकों की अपेक्षा दर्श॑न-पद्धतियों के विषय में 
अधिक जानते हैं। बुद्ध के जन्म के समय से भारतीय कालक्रम-विज्ञान अधिक अच्छी: 
स्थिति में आ गया । बौद्धमत के अभ्युदय के काल में ही फारस की शक्ति का विस्तार 
एकिमेनिडी राजवंश के शासन के अन्तर्गत बढ़ते-बढ़ते सिन्धु नदी तक पहुंच [च गया था । 
कहा जाता है कि पचिम में भारत-विषयक ज्ञान इसी समय हेकाटियस और हेरोडोटत 
हारा पहुंचाया गया । 

भारतीय दर्शनशास्त्र के मुख्य विभाग निम्नलिखित हैं : 

() वैदिक काल [500 ई० पूर्व से 600 ई पूर्वं तक] वह समय है जबकि: 
भारत में आये लोगों ने अपने आवासस्थानो का निर्माण किया और उसके साथ-साथ इस 
देश में आये संस्कृति व सम्यता का धीरे-घीरे विस्तार और हला मह हुआ। यह वह समयः 
है जिसमें वनों में विदवविद्यालयों का अभ्युदय हुआ। और इन से भारत 
के उच्च आदक्षांवाद का प्रादुर्भाव हुआ। इस काल में हम विचार के बदलते हुए स्तर को 
स्पष्ट भेद के कारण देख सकते हैं, जो मन्त्रों अथवा सूक्‍तों एवं ब्राह्मणों और उपनिषदों केः 
ख्य में प्रकट हुआ । इस युग के विचार यथाथ रूप में दार्शनिक नहीं हैं। यह अन्धकार में 
टटोलने का काल है, जहां मिथ्या विदवास और विचार में अब भी परस्पर भेद और न्द्र 
विद्यमान था। फिर भी, विषय को एक व्यवस्था में रखने और उसे सिलसिला देने के 
विचार से यह हमारे लिए आवश्यक हो जाता है कि हम ऋग्वेद के सूक्तों के दृष्टिकोण 
की व्याख्या करते हुए उपनिषदों के मत का भी प्रतिपादन करें। 

(2) महाकाव्यकाल [600 ई० पू० से 200 ई० परचातू | का विस्तार उप-- 
निषदों और दश्यंनश्यास्त्रो के विकासकाल तक है। रामायण ओर महाभारत के महाकाव्य 
मानव में निहित एक नवीन वीरत्व एवं देवत्व के संदेश को फैलाने का माध्यम सिद्ध 

हुए! इस काल में उपनिषदों के विचारों का प्रजातन्त्रीकरण होकर बौद्धधर्म एवं भगवदु- 
कीत में उनका संक्रमित होना पाया जाता है। बौद्धधमं, जनमत, शैवमत एवं वैष्णवमत 
की पद्धतियां सब इसी काल की हैं। अमूर्त विचारों का विकास भी जो भारतीय दर्शन के 
भिन्न-भिन्न सम्प्रदायों में परिणत हुआ, इसी काल की देन है। बहुत से दर्शनों का भारम्म-- 
काल बौद्धधर्म के अभ्युदयकाल के साथ-साथ है और वे अनेक शताब्दियों तक साथ-साथ 
विकसित होते रहे, फिर भी उन सम्भ्रवायों के क्रमबद्ध ग्रंथों का निर्माण-काल बाद का 


। |] 
9) सूत्रकाल [200 इ०] उसके बाद आता है। सामग्री का पुंज बढ़कर इतना 
अधिक " हें गया वीना न को सूक्ष्म रूप में उपस्थित करने की आवद्यकंता 
पज लगी । इस न्यूनीकरण एवं समवायिकरण ने सूत्रों का रूप घारण किया ये 


आहृति दे दी है, ठीक उसी प्रकार बड़े-बड़े अद्भुत विश्वास भी,. 
bean bs चारों ओर की >> से हो, अपने स्वाभाविक जौचित्य में आः 
॥ 
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सूत्र बिना उसकी टीकाओं की सहायता के समझ में नहीं आ सकते, यहां तक कि टीकाओं ' 
का महत्त्व स्वयं सूत्रों से भी अधिक बढ़ गया । यहां हमें दार्शनिक क्षेत्र में समीक्षात्मक 
प्रवृत्त विकसित होती दिखाई देती है । इसमें सन्देह नहीं कि इससे पूर्ववर्ती कालों में हमें 
दार्शनिक वाद-विवाद मिलते हैं, जहां मन ने जो कुछ उसे बताया गया उसे निष्क्रिममाव ` 
से स्वीकार नहीं किया बल्कि स्वयं भी विषय पर आक्षेप उठाकर और उनका उत्तर देते 
i विवेचन किया। अपने आत्मिक ज्ञान द्वारा विचारकों ने कुछ ऐसे सामान्य 
गन्त स्थिर किए जो उनकी दृष्टि में विश्व के समस्त रूपों की व्याख्या करते हुए 
` प्रतीत हुए । दार्शनिक संरलेषण चाहे कितने ही णं और तीक्ष्ण क्यों न हों, पूवंविवेचना- 
"रहित होने के कारण, काण्ट की परिभाषा में, बराबर दोषपूण रहे हैं। दार्शनिक 
समस्याओं के समाधान की शक्ति मनुष्य के अन्दर कितनी है, इस विषय की पहले से 
विवेचना किए बिना मानव ने जगत्‌ को देखा और परिणामों पर पहुंच गया । प्रारम्भिक 
-प्रयत्त जगत्‌ को समझने और उसकी व्याख्या करने के विषय में यथार्थं में दानिक 
"प्रयत्न नहीं ये , क्योंकि मानव-मस्तिष्क की योग्यता के विषय में किसी ने इस प्रकार की 
'आछ्वंका नहीं की कि उसके लिए जिन साधनों का प्रयोग किया गया, उसमें कार्य-क्षमता 
थी या नहीं, या जिस मानदण्ड का प्रयोग किया गया वह भी ठीक था ग्रा नहीं, इत्यादि । 
'जैसा कि केयर्ड ने लिखा है कि मन “उस समय पदार्थ को ध्यान से देखने में अत्यन्त व्यग्न' 
था।? इसलिए जब हम सूत्रकाल में आते हैं तो उस समय में केवल, रचनात्मक कल्पना 
और घामिक स्वातन्त्र्य ही नहीं, विचार एवं चिन्तन को भी अधिक स्वयंचेतनरूप में पाते 
है । दर्शनशास्त्रो के सम्बन्ध में भी हम निएचयपूर्वंक नहीं कह सकते कि इनमें से कौन 
प्राचीन हैं और कौन अर्वाचीन | इस विषय में बराबर विरोधी उद्धरण मिलते हैं। योग- 
'दर्षंन सांख्य की सत्ता स्वीकार करता है, वैशेषिक न्याय और सांख्य दोनों की सत्ता को 
स्वीकार करता है, न्याय में वेदान्त और सांख्य का विवरण पाया जाता है, मीमांसा 
"प्रत्यक्ष और परोक्ष रूप में अन्य सब दर्हको के पूर्व-अस्तित्व का पता देती है, और इसी 
प्रकार वेदान्त में भी अन्य सब दर्शनों का हवाला आता है । प्रोफेसर यार्बे का मत है 
-कि सांख्य सबसे पुराना सम्प्रदाय. है। उसके पश्चात्‌ योगदर्शन आया, इसके 
-मीमांसा और वेदान्त और सबसे अन्त में वैशेषिक और न्याय । सूत्रकाल और 
"के पाण्डित्य-प्रदर्शन काल के बीच कोई विभाजन रेखा नहीं खींची जा संकती । ये दोनों 
-'काल आज दिन तक हैं। : 
(4) टीकाकाल भी ईसा के पदचात्‌ दूसरी शताब्दी से आरम्भ होता है। इस 
“काल ओर इससे पूर्वे के काल के बीच में कोई स्पष्ट विभाजन रेखा नहीं खींची जा 
सकती । फिर भी इसी काल में हमें बड़े-बड़े विचारकों यथा कुमारिल, शंकर, श्रीधर, 
रामानुज, माध्व, वाचस्पति, उदयन, भास्कर, जयन्त, विज्ञानमिक्षु और रघुनाथ आदिं 
का नाम का देता है। उक्त काल का साहित्य शीघ ही शास्त्राथो और विवादों में ग्रस्त 
'हो जाता है। हमें इस काल में ताकिकों का एक जत्या मिलता है, कोलाइलपूणं वाद- 
विवाद में रत, अत्यन्त सूक्ष्म सिद्धांतों में लिप्त और ग्रुक्ति व प्रमाणों का सूक्ष्म ताना- 
'बाना बनाने वाले ताकिक, जो सामान्य स्थापनाओं पर परस्पर वाग्युद्ध करते रहे । बहुत 
से उन भारतीय विद्वानों ने अपने बड़े-बड़े ग्रंथों को खोलने में संकोच किया ।जो ज्ञान का 
प्रकाश देने की अपेक्षा अधिकतर हमें असमंजस में डालने का कारण बनते हैं। उसकी 
-कुशाम्रबुद्धि एवं उत्साह से कोई इनकार नहीं करसकता। किन्तु इन टीकाकारों में विचारों 


]- 'क्रिटिकल फिलासफी आफ कांट', खण्ड ।, पृष्ठ 2 । 
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के स्थान पर केवल शब्द मिलते हैं, दर्शनशास्त्र के स्थान में तकशास्त्र की काट-छांट, 
जार वर क्ट अ ह मनोवृत्ति की असहिष्णूता त्त जाती द 
बहुत खेदजनक है। इनसे उत्तम *माष्पकार रि ४ महत्त्वपूर्ण 
जितने कि प्राचीन विचारक स्वयं थे। शंकर और रामानुज जैसे भाष्यकार प्राचीन 
सिद्धांतों को फिर से स्थिर करते हैं और उनके द्वारा की गई यह पुनःस्थापना आध्यात्मिक 
खोज के समान ही महत्त्वपूर्ण है। 
भारतीय दर्शन के कुछ इतिहास भारतीय विचारकों द्वारा लिखे गए मिलते हैं। 
लगभग सभी अर्वाचीन टीकाकार अपने-अपने दृष्टिकोण से दूसरों के सिद्धांतों पर वाद- 
विवाद करते हैं । इस मार्ग से प्रत्येक टीकाकार हमें अन्य मतों का पता दे जाता है। 
कभी-कभी तो अन्य कितनी ही दार्शनिक पद्धतियों पर निरन्तर रूप से और जान कर 
विवाद किया गया है। इस प्रकार के कुछ मुख्य ऐतिहासिक विवरण यहां दिये जाते हैं। 
हरिमद्र द्वारा रचितः एक ग्रन्थ है जिसका नाम 'षड्दर्शनसमुच्चय” है, जिसमें छहों वैदिक ` 
दर्शनों का सार-संग्रह किया गया है। बताया जाता है कि सामन्तमद्र नामक एक दिगम्बर 
जैन ने, जो छठी शताब्दी में हुआ, 'आत्ममीमांसा' नामक ग्रन्थ लिखा है, जिसमें नाना 
प्रकार के दार्शनिक सम्प्रदायों की समालोचना की है ।* एक माध्यमिक बौद्ध, जिसका नाम . 
भावविवेक है, 'तकंज्चाला' नामक ग्रन्थ का निर्माता है, जिसमें उसने मीमांसा, सांख्य, 
वँशेषिक और वेदान्त सम्प्रदायों की आलोचना की है। विद्यानन्द नामक एक दिगम्बर 
जैन ने अपने 'अष्टसहस्ती' नामक ग्रंथ में, और मेरुतुंग नामक एक अन्य दिगम्बर 
जैन ने 'षड्दर्शनविचार' (300 ई०) नामक ग्रन्थ में, कहा जाता है कि, हिन्दू- 
दर्शेनशास्त्रों की समालोचना की है। प्रसिद्ध वेदान्ती माघवचार्य के 'सर्वद्षानसंग्रह' 
नामक ग्रन्थ में भारतीय दर्शेन का सर्वाधिक प्रचलित विवरण दिया गया है। माधवाचामे 
ने 4 वीं शताब्दी में दक्षिण भारत में जन्म लिया था । शांकरस्वामी के 'सर्वेसिद्धान्त- 
'सारसंग्रह' 3 और मधुसूदन सरस्वती के भ्रस्थानभेद'« में भी विभिन्न दाशंनिक सिद्धान्तों 
का उपयोगी वर्णन पाया जाता है । 
!. श्री वाथं 37 , जिसकी के sh 529 ६० उ एक - 
अधिक ह पर यू पा में भी जीवित था बोर bas 


संक्षेप में 87 श्लोकों के अन्दर, किन्तु vl से हरिभद्र ने बौद्धधर्म, जैनधर्म 
एवं न्याय, सांड्य, वैशेषिक और मीमांसाशास्त्र सिद्धांतों की व्याख्या की है । 
इस प्रकार उसने अपना एक सम्प्रदाय है, साथ जैनियों का मत अधिक मेल 


2. विद्याधूषण, 'मेडीवल सिस्टम्स आफ इंडियन नोद, 23 9 

3. उक्त पुस्तक के साथ शंकरस्वामी का नाम जोड़ना पचत अतीत होता है। देखें, फो : “इंडियन 
सॉँजिक', पृष्ठ 242, पा० टि०3 * 37९ RR 

4. देखें, मैक्समूलर : 'सिक्स सिस्टम्स', पृष्ठ 75 से १4 तक । 
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- दूसरा अध्याय 
ऋग्वेद की ऋचाएं 


` बेद--वैदिक सुकतो के अध्ययन का महत््व--वेदों की शिक्षाएं-- 
दार्शनिक अवृत्तियाँ -परमार्थविद्या-अद्वतवादी प्रवृत्तियां--एकेश्वरवाद बनाम. 
मह तवाद--सृष्टि विज्ञान-धर्म--नीतिशास्त्र-परलोकशास्त्र--उपसंहार । 


]. वेद 


वेद मानव-मस्तिष्क से आजत ऐसे नितान्त आदिकालीन प्रमाणिक ग्रन्थ हैं, जिन्हें हम 
अपनी निधि समझते हैं । लिखता है, “जब ऋगवेद और य वे की भूलसंहिताएं 
पूर्ण हो जाएंगी उस समय हमारे पास इतनी पर्याप्त सामग्री होगी कि हम उनसे निकाले 
जानेवाले निष्कर्षों का सही-सही मूल्यांकन कर सकेंगे और यह मालूम कर सकेंगे कि राज- 
नीतिक एवं घामिक क्षेत्र में हिन्दुओं की वास्तविक स्थिति एक ऐसे युग में क्या रही 
होगी, जो सामाजिक संघठन के अब तक के सबसे पूर्व के उल्लेख र सभ्यता 
' के उदय से भी बहुत पहले का समकालीन था और जो अब तक के ज्ञात में सबसे 
प्राचीन असीरियन साम्राज्य के स्मृति-चिल्लों से भी पुव--सम्मवत: प्राचीन हीबू लेखों 
का समकालीन था और केवल मिस्र के उन राज्यों का ही परवर्ती था, जिनके विषय में 
सा नामों के अभी तक हम बहुत कम जानते हैं। वेदों से हमें उस सबके विषय में, ` 
जो प्राचीनता के बारे में विचार करने पर बहुत रोचक प्रतीत होता है, बहुत बड़ी जानकारी 
मिलती है।”? वेद चार हैं: ऋक्‌, यज ५ समा, अथर्व न तीन परस्पर एक समान हैं, न 
केवल अपने नाम, आकृति व भाषा में किन्तु अपने अन्तगंत विषयों में भी । इनमें ऋग्वेद 
प्रधान है । इसमें उन दिव्य गीतों का संग्रह किया गया जिन्हें आये लोग अपनी प्राचीन 
.मातृभूमि से भारत में साथ लाए थे और जो उनकी अत्यन्त मूल्यवान निधि के रूप में 
थे । क्योंकि जैसा कि आम मत है, जब अपने नये देश में उनका सम्पर्क अन्य देवताओं की 
पूजा करनेवालों के साथ हुआ तो उन्हें उक्त गीतों को संभालकर रखने की 
आवद्यकता प्रतीत हुई । ऋग्वेद उन्हीं गीतों का संग्रह है। सामवेद क्मेकाण्ड- 
सम्बन्धी संग्रह है। इसका लारा भाग ऋग्वेद में पाया जाता है और वे सूक्त भी जो 
विशेषकर इनके अपने हैं, कोई विशेष नई शिक्षा नहीं देते। उन सबको क्रमबद्ध किया 
` गया है केवल यज्ञो में गाने के लिए। साम की भांति यजुर्वेद की उपयोग्रिता भी कर्मकाण्ड 


।. “जनल आफ दि रॉयल एशियाटिक सोसायटी', खंड ]3, 852, पृष्ठ 206 । 
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के लिए है कर्मकाण्डपरक धर्म की मांग को पूरा.करने के लिए ही इस .बेद का संग्रह 
किया गया ।.विटनी लिखता है, “प्रारम्भिक वेदिक काल में यज्ञ अभी तक मुख्यतः बन्धनः 
रहित भक्तिपरक कमे था, जो किसी विशेषाधिकार प्राप्त जे बेब इ के सुपदे नहीं था, 
न उनके छोटे-छोटे ब्योरे के लिए कोई विशेष नियम बनाए गए थे; यजमान की 
ही स्वतन्त्र भावनाओं के ऊपर आश्रित होते थे, और उनमें ऋग्वेद तथा सामवेद के ही 
मन्त्रों का उच्चारण रहता था जिससे कि यजमान का मुख, हाथों से देवताओं के निमित्त 
हृदय की भावना से प्रेरितहोकर आहत देते भा बन्द न रहे ।'**ज्योज्यो समय बीतता 
गया, कर्मकाण्ड ने भी अधिकाधिक रूप धारण कर लिया और अन्त में एक 
सवंथा निदिष्ट एवं सूक्ष्म रूप में यजमान के क्षण-क्षण के व्यापार को तारतम्य में नियन्त्रित 
कर दिया गया । केवल इतना ही नहीं कि धार्मिक अनुष्ठानविदोष के लिए विश्लेष मन्त्र 
नियत कर दिए गए, अपितु उसी प्रकार से प्रत्येक वैयक्तिक व्यापार्‌ को प्रकट करनेवाले 
"मन्त्र भी स्थिर कर दिए गए जो व्याख्या करने, क्षमा-प्रार्थना करने एवं आशीर्वाद देने में 
संकेतरूप से प्रयुक्त किए जाने लगे ।'"-इन यज्ञसम्बन्धी मन्त्रों के संग्रह का नाम ही 
सज हुआ, जिसका 'यजू' धातु से 'यज्ञ करना' अर्थ होता है ।:"*यजुबंद की रचना 

मन्त्रों चे है, जो कुछ भाग में गद्य और कुछ भाग में पद्य के रूप में हैं और जिन्हें 
भिन्न-भिन्न यज्ञों में उपयुक्त होने योग्य क्रम में रखा गया है।”! साम और यजुर्वदों का 
संग्रह अवश्य ऋग्वेद के संग्रह एवं ब्राह्मणग्रन्यों के मध्यवर्ती काल में हुआ होगा जबकि 
कर्मकाण्ड की स्थापना पूर्णतया हो गई थी । अथर्ववेद को एक दीघंकाल तक वेद के रूप 
में मान्यता प्राप्त नहीं हुई, यद्यपि हमारे मतलब के लिए ऋग्वेद के बाद इसी का महत्त्व 
है, क्योंकि ऋग्वेद के ही समान यह भी स्वतन्त्र विषयों का एक ऐतिहासिक संकलन 
है। यह वेद बिलकुल एक भिन्न ही भाव से ओतप्रोत है, जो परिवर्ती युग की विचार- 
धारा को उपज है। यह उस समझते के भाव की देन है जिसे वैदिक आया ने इस देद के 
आदिवासियों द्वारा पूजे जानेवाले नये देवी-देवताओं के साथ समन्वय करने के विचार से 
eb [ग हैं, जिन्हें मन्त्रसंहिता, और नामों से 

द्‌ भांग / ब्राह्मण और उपनिषद्‌ नामों से 

जाना जाता है। मन्त्र अथवा ऋचाओं या सूक्तों के संग्रह को संहिता कहते हैं। ब्राह्मणों में 
उपदेश एवं घामिक कत्तंव्यों का विधान है । उपनिषद्‌ एवं आरण्यक ब्राह्मणों के अन्तिम 
भाग हैं, जिनमें दार्शनिक समस्याओं की विवेचना की गई है। उपनिषदों के अन्दर हमें 
देश की परवर्ती विचारधारा क मानसिक पृष्ठभूमि देखने को मिलती है। प्राचीन 
उपनिषदों में से ऐतरेय और का सम्बन्ध ऋग्वेद से है, केन और छान्दोम्य का 
साम से, ईश, तैत्तिरीय और बृहदारण्यक का र से एवं प्रश्‍न और मुण्डक का - 
अथर्ववेद से है। आरण्यकों का स्थान ब्राह्मणग्रंथों और उपनिषदों के बीच है और जैसाकि 
उनका नाम संकेत करता है, आरण्यक उन पुरुषों के मनन एवं चिन्तन के विषय थे जो 
वर्नो में रहते थे । ब्राह्मणग्रन्यों में उत कर्मकाण्डों का विवेचन है जिनका विधान गुहस्थ के 
लिए था। किन्तु वृद्धावस्था में जब वह वनों का आश्रय लेता है तो कर्मकाण्ड के स्थान मेँ 
किसी और वस्तु की उसे आवश्यकता है, और आरण्यक उसी विषय की पूर्ति करते हैं। ` 
याज्ञिक सम्प्रदाय के सांकेतिक एवं घामिक पक्षों पर मनन व चिन्तन किया गया है और 
यह मनन ही यज्ञ की विधि में परिणत हुआ । आरण्यक एक प्रकार से ब्राह्मणों में 
विहित कर्मकाण्डों एवं उपनिषदों के दार्शनिक ज्ञान के मध्यवर्ती संक्रमणकाल की 


।. 'अमेरिकन ओरिएंटल सोसायटी ओसी डिसस', खष्ड 3, पृष्ठ 304। 
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ऋग्वेद. कीः ऋचाएं : 57 


32 : भारतीय दर्षन 


'शुंखला के रूप में हैं। जहां वैदिकसूबत कवियों की कृतियां हे, वहां ब्राह्मणग्रंथ पुरोहितों 
की रचनाएं हैं और उपनिषद्‌ दाशे निकों के मनन एवं चिन्तन के परिणाम हैं। सूक्‍तों के 
'स्वरूपका घर्मे, एवं ब्राह्मण ग्रंथों का नियमबद्ध धर्मे एवं उपनिषदों का भावनामय धर्म उन 
तीन बड़े विभागों के साथ, जो हेगल का घमे-सम्बन्घी विकास का भाव है, अत्यन्त निकट 
“रूप में समानता रखते हैं। यद्यपि आगे चलकर ये तीनों विभाग साथ-साथ विद्यमान रहे, 
: 'फिर भी इसमें सन्देह नहीं कि प्रारम्भ में इनका विकास क्रमशः एक-दूसरे के पश्चात्‌ 
` :मिन्त-भिन्न कालों में हुआ । उपनिषद्‌ जहां एक ओर वैदिक पूजा की परम्परा में हैं, 
_चबहां दूसरी ओर ब्राह्मणों के धमे के विरोध में हैं। 


` 2. बेदिक सुकतो फे अध्ययन का महत्त्व 


“किसी भी भारतीय विचारधारा की सही-सही व्याख्या के लिए ऋग्वेद के 4 का 
-अध्ययन अनिवाय रूप से आवश्यक है। हम उन्हें चाहे जो भी रूप दें 
कल्पनाएं, असंस्कृत रूपक, अन्धकारावृत विषम मार्ग में की गई चेष्टा का परिणाम, 
-अथवा अपरिपक्व रचनाएं--तो भी भारतीय आर्यों के परवर्ती काल के घामिक कृत्यो 
एवं दार्शनिक ज्ञान के वे आदिस्रोत तो हैं ही, साथ ही उनका अध्ययन परवर्ती विचार- 
-घारा को ठीक-ठीक समभने के लिए भी आवश्यक है। हम एक प्रकार की ताज़गी और 
सादगी, और वसन्तकाल की बयार के समान एवं प्रातःकाल के खिले हुए हा की भांति 
एक अनिर्वेचनीय आकर्षण मानव-मस्तिष्क के इन सर्वप्रथम प्रयत्नो में देखते हैं, जो विश्‍व 
के रहस्य को अवगत करके उसकी अभिव्यक्ति करने के लिए किए गए थे। वेद की मूल 
संहिताएं, जो आज हमें उपलब्ध हैं, उस समय की बौद्धिक स्फूर्ति से प्राप्त हुई हैं जबकि 
आर्य लोग अपनी वास्तविक मक सूति को छोड़कर इसं देश में आकर वसे थे । वे अपने 
साथ कुछ ऐसे विद्येष.भाव एवं विश्वास लाए जिनका इस देश की भूमि में विकास और 
_ प्रचलन हुआ । इन सूक्तों की रचना एवं संकलन के मध्य समय का एक बहुत लम्बा 
अन्तर अवश्य गुजरा होगा । सुख र संहिताकाल के दो भाग करता है--छन्दकाल 
और मन्त्रों का समय ।* पहले माग में सुक्तों की रचना हुई। यह एक रचनात्मक काल 
था, जिसका विशेष स्वरूप वास्तविक काव्य था, जबकि मनुष्यों के मनोभाव गीतों के 
रूप में स्वाभाविक रूप से बाहर फूट पड़ते थे । उस समय यज्ञों का कहीं पता नहीं चलता। 
देवताओं के प्रति केवल प्रार्थना द्वारा ही मेंट दी जाती थी । दूसरा काल उनके संकलन 
का है, जिसमें उन्हें क्रमबद्ध वर्गो में सजाया गया । आज जिस रूप में सूक्त हमारे सामने 
:हैं उनका संग्रह अथवा क्रमबद्ध रूप में संकलन इसी समय में हुआ । इस काल में यज्ञपरक 
विचारों का भी विकास हुआ। सूक्तों का निर्माण एवं संकलन ठीक-ठीक किस काल में 
:हुआ, यह विषय कल्पनामात्र है । इतना तो हम निश्चयपूर्वक कह सकते हैं कि ईसा से 
पन्द्रह शताब्दी स प्रचलन था । बौद्धमत, जिसका प्रचार भारत में लगभग 500- 
ई० पू० से हुआ, केवल वैदिक सूक्तों की ही नहीं अपितु समस्त वैदिक साहित्य की पहले से 
: विद्यमानता को, जिसमें ब्राह्मणग्रन्य और उपनिषदे भी हैं, स्वीकार करता है। ब्राह्मण- 


]. ऋग्वेद, !: 64, 6; 0 429, 4 ॥ 


2. कभी-कभी धार्मिक विश्वासों एवं सामाजिक रीतियों के कारण सूक्तों को भी पांच विभिन्न कालों 
में विभक्त किया जाता है। देखें, अर्नाल्ड : 'वैदिक मीटर' । 
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ग्रन्थों में वणित यज्ञपद्धतियों को पूर्णरूप से स्थिर होने के लिए और उपनिषदो में प्रति- 
पादित दार्शनिक विचारों को भी पूर्णरूप में विकसित होने के लिए एक दीर्घकाल की 
आवद्यकता थी ।* विचार के विकास के लिए, जो इस विस्तृत साहित्य में प्रकट है, कम 
से कम एक हज़ार वर्ष तो चाहिए ही । उक्त साहित्य में जिस प्रकार की विविधता और 
उन्नति दिखाई देती ह्यः उसपर विचार करते हुए उक्त अवधि भी अधिक नहीं है। 
कई भारतीय विद्वानों ने वैदिक सुकतो का समय 3000 ई० पू० बताया है, हप नने 
2408. निर्धारित किया है। रवर्गीय तिलक इनका समय लयभग 4500 $० पू०, 
ब्राह्मण ग्रन्थो का समय 2500 ई० पू० और प्राचीन उपनिषदों का 7600 ई०पू० निर्घा- 
रित करते हैं। जैकोवी सूक्तों के निर्माणकाल को 4500 ई० पू० रखता है । हम उसके 
लिए 500 ई० पूर्व का समय रखते हैं ओर हमें विश्वास कि इसे आवश्यकता से 
अंधिक पूर्वे का समय कहकर कोई इसका विरोघ नहीं करेगा। 

` ऋ्वेद्सहिता में 7,077 ऋचाएं या सूक्त हैं जो कुल 0,600 स्तवकों में हैं। ये 
आठ अष्टको में विभक्त है ।* प्रत्येक में आठ अध्याय हैं जिनका आगे जाकर फिर वर्य- 
रूप में लघु विभाग किया गया है। कभी-कभी ये दस मंडलो (अर्थात्‌ चक्रों) में भी 
विभक्त किए गए हैं। यह मंडलों वाला विभाग ही अधिक प्रचलित है। पहले संडल में 
79 सुक्त हैं और सरसंरी तौर पर [5 भिन्न-भिन्न ऋषि इसके रचयिता बताए जाते 
हैं, जैसे गौतम, कण्व आदि । सूक्तों के क्रम में एक नियम काम करता है । जिन सूक्तो मे. 
अग्नि को सम्बोधन किया गया है वे पहले आते हैं, इन्द्र को सम्बोधित सूक्त दूसरे नम्बर. 
पर और उसके पश्चात्‌ अन्य सब । अगले छः मंडलों की रचना एक परिवार के 
ऋषियों ने की, ऐसा कहा जाता है और उनका क्रम भी एक ही समान है। आठवें मंडल 
में कोई विशेष क्रम नहीं है। पहले मंडल की भांति इसके भी भिन्न-भिन्न रचयिता बताए 
जाते हैं। नवें मंडल में सोम को सम्बोधन करते हुए सूक्त हैं। आठवें एवं नवें मंडल के 
बहुत-से सूक्त सामवेद में भी पाए जाते हैं। दसवां मंडल पीछे से जोड़ा गया प्रतीत होता 
है । हर हालत में इसके अन्दर वे विचार हैं जो वैदिक सुकतो के विकास के अन्तिम काल 
में प्रचलित थे । यहां प्राचीन कविता की जो प्राकृतिक छवि थी वह दार्शनिक विचार की 
शुष्क झलक से पीली पड़ गई प्रतीत होती है । सृष्टि के आरम्भ-सम्बन्ची कुछ काल्पनिक 
सूक्त ही मिलते हैं। इन अ विजार के साथ-साथ इर्गके अन्दर मिथ्या विदवासयुक्‍त 
सूतप्रेतों को दूर करनेवाले भी, जो अथववेद के काल के हैं, मिश्चित हैं। जबकि 
कल्पनापरक भाग इस विषय की ओर संकेत करता है कि वह मस्तिष्क जो पहले गीता- 
त्मक सूक्तों में अपने को प्रकट कर रहा था अब अधिक पूर्णता को प्राप्त कर रहा है, तब 
इससे यह भी प्रकट होता है कि उस समय तक वैदिक आये इस देश के आदिमवासियों 
के सिद्धान्तों और क्रिया-कलापों से पूरी तरह परिचित हो गए थे; और ये दोनों बातें 
इसका स्पष्ट संकेत हैं कि दसवां मंडल बहुत पीछे की उपज है। 


3. वेवों को शिक्षाएं 
जिन योग्य विद्वानों ने इन प्राचीन घामिक ग्रन्थों का जीवन-भर अध्ययन किया है, उनके 
।. उनमें से आधुनिक द्शन-पद्धतियों के बहुत-से पारिभाषिक शब्द--से ब्रह्म, आत्मा, योग, मीमांसा 
आदि--निकसे हैत . अ ह 
2. आठवें हिस्से को अष्टक कहते हैं। 
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दिक तो के भाव के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न मत हैं । फ्लीडरर ने ऋग्वेद की प्रार्थना 
का , बच्चों की सी नि३छल प्रार्थना के रूप में वर्णन किया है । पिक्टेट का मत 
है कि ऋग्वेद के आयें एकेश्वरवादी थे, भले ही यह विचार अस्पष्ट एवं पिछड़ा हुआ 
क्यों न हो, रौथ और आर्यसमाज के संस्थापक दयानन्द सरस्वती इसी मत से सहमति 
प्रकट करते हैं। राममोहनराय की सम्मति में वैदिक देवता परमन्रह्म के भिन्न-भिन्न गुणों 
-के आलंकारिक प्रतिनिधि के रूप में हैं। दूसरे विद्वानों के मत में, ब्लूमफील्ड भी उनमें 
हैं, ऋग्वेद के सूक्त उस प्राचीन असंस्कृत जाति के यज्ञ के निमित्त बनाए गए सूक्त हैं जो 
कर्मकाण्ड को विशेष महत्त्व देती थी । बर्गेन का मत है कि ये सब आलंकारिक भाषा में 
लिखे गए हैं। प्रसिद्ध भारतीय भाष्यकार सायण सूक्तों में वर्णित देवताओं की प्राकृतिक 
व्याख्या को स्वीकार करता है और इसी का समर्थन आधुनिक काल के यूरोपियन विद्वानों 
ने भी किया है। सायण ने कभी-कभी इन सूक्तो की व्याख्या प्राचीन ब्राह्मणग्रन्थों के 
` ध्म के भाव को लेकर भी की है। विभिन्न प्रकार के ये सब मत एक-दूसरे के विरोधी हों 
यह बात नहीं, क्योंकि वे सब ऋग्वेद के सूक्तसंग्रह के विषय-स्वरूप की ओर निर्देश 
करते हैं। ऋग्वेद एक ऐसा ग्रन्थ है, जिसमें पीढ़ी दर पीढ़ी के विचारकों के विचार 
अंकित हैं ओर इसीलिए उसके अन्दर भांति-मांति के विचारों का संचय सन्निहित है । 
मुख्य रूप से हम कह सकते हैं कि ऋग्वेद निषछल एवं सरल धमे का प्रतिपादन करता 
है। सूक्तों का बहुत बड़ा समूह सादा और सरल है, जो एक ऐसी घामिक चेतना की 
अभिव्यक्ति करता है, जो परवर्ती समय के छल-कपट से सवंथा कू था। ऋग्वेद में ऐसे 
सूक्त भी हैं जो परवर्ती औपचारिक ब्राह्मणग्रन्यों के काल के हूं। कुछ ऐसे सूक्त हैं, 
विशेषरूप से अन्तिम मंडल में, जिसमें जगत्‌ का उद्देश्य और उनके अन्दर मनुष्य का 
स्थान, इस विषय पर किए गए चैतन्य विचारों के परिपक्व परिणाम bt हैं। 
ऋगवेद के कुछ सूक्‍तों में वणित एकेश्वरवाद उन सूक्तों की विशेषता है। सन्देह 
नही कि कभी अनेक प्रकार के देवता व्यापक ब्रह्म के ही भिन्न-भिन्न नाम एवं अभिव्यक्ति 
. के रूप में थे।! किन्तु इस प्रकार का एकेदवरवाद आज तक आधुनिक जगत्‌ के तीब्र 
ममेस्पर्धी एकेदवरवाद के समान नहीं है। 

. महान भारतीय विद्वान्‌ योगी श्री अरविन्द घोष की सम्मति में वेद रहस्यमय 
सिद्धान्तों एवं गूढ दार्शनिक ज्ञान से भरे हुए हैं । उनके मत में सूक्तों में बणित देवता 
मनोवैज्ञानिक व्यापारों के संकेत हैं। सूर्य मेधा को उपलक्षित करता है, अग्नि इच्छा को, 
औरं सोम मनोभावों को । अरविन्द के मत में वेद एक रहस्यपूर्ण घम है, जिसकी तुलना 
प्राचीन ग्रीस के आरफिक और इल्यूसिनियन सम्प्रदायों के साथ की जा सकती है। एक 
प्रकल्पनात्मक सिद्धान्त, जो मैं प्रस्तुत करता हूं, यह है कि ऋग्वेद स्वयं एक उपयोगी 
प्रामाणिक ग्रन्थ है, जो आज हमें उपलब्ध है और जो प्राचीनकाल की उसी मानवीय 
विचारधारा का है जिसके प्राचीन ऐतिहासिक इल्यूसिनियन और औरफिक रहस्य विनष्ट 

'होते हुए अवश्ेषमात्र रह गए हैं, कामम -जाति के आध्यात्मिक एवं मनोवैज्ञानिक 
ज्ञान को et णं आकृतियों एवं संकेतों में छिपाया गया था; किन्हीं कारणों से 
जिनका आज करना कठिन है, और इस प्रकार धर्म भ्रष्ट व्यक्तियों से बचाकर 
केवल घमे में दीक्षितों के प्रति उनका प्रकाश किया गया। रहस्यवादी योगियों का एक 
मुख्य सिद्धान्त यह था कि आत्मज्ञान एवं देवताओं के विषय के सत्यज्ञान को पवित्र 
समझकर गुप्त रखा जाए। वे समझते थे कि यह ज्ञान साधारण मनुष्य के अयोग्य ही 


|. देखें, ऋग्वेद ] : 64-46 और-7।। . 
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नहीं अपितु सम्भवतः अनर्थकारी भी हो सकता है और उसका दुरुपयोग भी हो सकता 
और यदि असभ्य, गंवार और अपवित्रात्माओं को प्रकाश प्रदान किया आपके मो ब 
धार्मिकता नष्ट हो जाएगी । इसीलिए वे वाह्य पूजा को क्रियात्मक रूप में बनाए रखने 
के पक्ष में थे जोकि धर्मञ्रष्ट के सिए अपूर्ण थी और दीक्षित व्यक्ति के लिए आन्तरिक 
` नियन्त्रण का विधान थी, तथा अपनी भाषा को ऐसे शब्दों एवं मूर्तियों का रूप देते थे जो 

चुने हुए वरिष्ठ व्यक्तियों के लिए उतना ही घार्मिक अर्थ रखता था और साधारण पूजकों 

लिए एक ठोस मूर्तरूप अर्थ रखता था। वैदिक सुक्तों की भावना एवं रचना इन्हीं 
.सिद्धान्तों को लेकर हुई ।7 जब हम देखते हैं कि यह मत केवल आधुनिक युरोपीय विद्वानों 
के ही मत के विरुद्ध नहीं है, प सायण के परम्पराश्रित भाष्य एवं पूर्वमीमांसा के मत 
के भी विरुद्ध है, क्योंकि सा को बैदिक व्याख्या के लिए प्रमाण समझा 
जाता है, तो हम श्री अरविन्द घोष के नेतत्व का अनुसरण करने में हिचकते हैं; 
भले ही उनका मत कितना ही सुकल्पित क्यों न हो । यह सम्भव नहीं हो सकता कि 
भारतीय विचार की समस्त उन्नति वैदिक सूक्तों के उच्चतम आध्यात्मिक सत्यों से 
उतरकर शनेः-शनँः गिरती चली जाए। मानवीय विकास के सामान्य नियम के अनुसार 
यह स्वीकार करना तो सरल है कि परवर्ती घमं और दर्शन असंस्कृत संकेतों एवं आचार 
सम्बन्धी मौलिक विचारों से और प्राचीन मानवीय मस्तिष्क की उच्च आकांक्षाओं से 
उदित हुए, वजाय इसके कि उनके विषय में ये घारणा की जाए कि प्रारम्भ में प्राप्त 
पूर्णता से अवनति के रूप में ये उत्पन्न हुए। 

वेदिक सूक्तों के भाव की व्याख्या करने में हम ब्राह्मणों एवं उपनिषदों के मत को 

स्वीकार करना अधिक उचित सममते हैं, क्योंकि ये तुरन्त उनके लात आए । ये अर्वा- 
चीन भ्रन्थ वेदिक सूक्तों की परम्परा के अन्दर हैं और उनका विकसित रूप हैं। हम देखते 
हैँ कि पहले वाह्य जगत्‌ की शक्तियों की पूजा करते-करते. उपनिषदों का आध्यात्मिक 
घर्मे उन्नत हुआ तो यह वात सरलता से समर में आ सकती है, क्योंकि घार्मिक उन्नति 
का स्वाभाविक नियम ऐसा ही है। इस पृथ्वी पर हर जगह मनुष्य बाह्य जगत्‌ से चल- 
कर आस्यान्तर की ओर आता है। उपनिषदे प्राचीन प्रकृति-पुजा की ओर घ्यान न देकर 
मात्र वेदों में संकेत रूप में निविष्ट उच्चतम धर्मे को ही विकसित करती हैं। यह व्याख्या 

आधुनिक निक ऐतिहासिक विधि और प्रारम्भिक मानव-संस्क्ृति के सिद्धान्त से लाइन 
` संगति खाती है और सायण द्वारा प्रतिपादित-प्रतिष्ठित भारतीय मत के भी 
अनुकूल है। 


4. दाह्दोनिक प्रवृत्तियां 


ऋर्वेद में हमें आदिम, कविह्ृदयों के भावोत्तेजित उद्गार मिलते हैं, जिनसे 
विदित होता है कि वे Fs बाह्य जगत्‌ के विषय में उठनेवाली अदम्य आशंकाओं 
से मुक्ति पाने की खोज में थे। ऋग्वेद के सूक्त इस अंश में दार्शनिक हैं कि वे संसार के 
रहस्य की व्याख्या किसी अतिमानबीय अन्तर्दुष्टि अथवा असाधारण दैवी प्रेरणा द्वारा . 
नहीं, किन्तु स्वतन्त्र तके द्वारा करने क ह हैं। बक व मे बुद्धि काची | 
प्रकाश मिलता है वह सर्वत्र एक-सा नहीं है । जिन्होने, 

आकाश के सौन्दर्य पर और पृथ्वी की अद्भुत वस्तुओं पसरा के वैदिक सूत्रों के 
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निर्माण द्वारा अपनी आत्मा के बोक को हल्का किया। भारतीय-ईरानी देवता यथा, दौः, 
वरुण, उषाः, मित्र आदि उनकी काव्यमय चेतना की उपज हैं। अधिक क्रियाशील वृत्ति 
वाले अन्य लोगों ने दृश्य जगत्‌ को अपने-अपने प्रयोजन के अनुकूल बनाने का प्रयत्न 
किया । जगत्‌ का ज्ञान उन्हें जीवन का मार्ग प्रदर्शित करने में अधिक उपयोगी सिद्ध हुमा । 
विजय और युद्ध के पा इन्द्र जैसे, उपयोगितावाद में उपयुक्त, देवताओं की कल्पना 
की गई । मौलिक दार्शनिक प्रेरणा एवं इस आयत के निजी स्वरूप को जानने और समभने 
की-आकांक्षा केवल इसी विप्लव एवं संघषंकाल के अन्त में प्रगट हुई । यही काल था जब 
मनुष्यों ने शान्ति से बैठकर उन देवी-देवताओं के बारे में, जिन्हें वे अज्ञान के कारण पूजते 
रहे थे, शंका करना और जीवन के रहस्यों पर विचार करना प्रारम्भ किया। यही वह 
काल था जब ऐसी आशांकाएं उंठीं जिनका समाधान मानव-मस्तिष्क ठीक-ठीफ नहीं कर 
सका । वैदिक कवि घोषणा करता है, “मैं नहीं जानता कि मैं क्या हूं, मेरा रहस्यमय, 
आबद्ध मन इधर-उधर भटकता है।” यद्यपि यथार्थ दर्शनज्ञान के अंकुर आगे चलकर 
फूटते हैं, फिर भी जीवन का जो स्वरूप वैदिक सुक्तों के काव्य एवं कर्मकाण्ड में प्रति- 
बिम्बित होता है वह शिक्षाप्रद है। जिस प्रकार काल्पनिक इतिहास पुरातत्त्व-विज्ञान, 
रसविद्या-रसायनशास्त्र, और फलित एवं गणित ज्योतिष आदि विज्ञानों से पहले आता 
है, इसी प्रकार पुराणविद्या और कविता दशनशास्त्र एवं भौतिक-विज्ञान से पहले आती 
हैं। दर्शनशास्त्र-सम्बन्धी मानसिक प्रेरणा सबसे पहले पुराणविद्या और धमं के रूप में 
अभिव्यक्त होती है। परमसत्ता के विषय में साधारण जनता के अन्दर फैले हुए विइवासों 
के सम्बन्ध में जो भी प्रदन उठते हैं, उनका उत्तर इन्हीं पुराणशास्त्रो व धर्मग्रन्‍्थों में 
मिलता है। ये सब कल्पना की उपज हैं, जिसके आधार पर वास्तविक जगत्‌ के कारणों 
की कल्पनात्मक व्याख्या स्वीकार कर ली जाती है। फिर शनैः-शनै: जैसे तर्क कल्पना को 
दबा देता है, एक प्रयत्न किया जाता है जिससे उस नित्य एवं स्थायी तत्त्व को पहचाना 
जा सके, जिससे जगत्‌ के सब पदार्थ उत्पन्न हुए हैं। विश्वविज्ञान-सम्बन्धी कल्पनाएं 
पौराणिक घारणाओं का स्थान ले लेती हैं। जगत्‌ के स्थायी अवयवो को देवताओं का रूप 
दे दिया जाता है और इस प्रकार विएवविज्ञान और घमं में परस्पर भ्रमात्मक सम्मिश्रण 
होता प्रतीत होता है। विचार की प्रारम्भिक अवस्थाओं में, जो हमें 'ऋग्वेद' में मिलती 
हैं, पुराणविद्या, वि स्वविज्ञान, और घमं एक-दूसरे के अन्दर मिश्चित रूप में मिलते हैं। 
थहां पर संक्षेप में ऋग्वेद sis के अभिमत विषयों का चार भिन्न शीर्षको अर्थात्‌ पर- 
मार्थेविद्या (ब्रह्मज्ञान), , नीतिशास्त्र और परलोकविज्ञान के अन्तर्गत वर्णन 
करना उचित होगा । 


- 5. परमार्ण॑विद्या 


अनेक शताब्दियों में विकसित हुई घामिक प्रगति कोई ऐसा सरल और विशद सम्प्रदाय 
नहीं हो सकता कि उसकी परिभाषा एवं वर्गीकरण आसान काम समझा जा सके । बैदिक 
. सूक्तों का विस्मयकारी पक्ष उनका बहुदेववादी स्वरूप है। अनेक देवताओं का नाम व | 

su का विधान उनमें मिलता है। तो भी कुछ ऐसे सूक्त हमें अचम्मे में डाल देते 

हैं, जिनमें उच्चकोटि के दार्शनिक भाव पाए जाते हैं और जिनके असंस्कृत क से. 
एक क्रमबद्ध दर्शन में परिणत होने में अधिक से अधिक लम्बा समय लगा होगा। ऋग्वेद 
के सूक्तों द्वारा प्रतिपादित घर्म के जो तीन स्तर स्पष्ट रूप से दिखाई देते हैं वे इस प्रकार 
, हैं--श्राकृतिक बहुदेवतावाद, एकेश्वरवाद और अद्वेतवाद । 
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इस विवेचना में एक महत्त्वपूर्ण विषय जो ध्यान में रखने योग्य है, वह यह है 
कि देव षब्द अपने स्वरूप में इतना अधिक भ्रान्तिजनक है और इसका प्रयोग कितने ही 
भिन्न-भिन्न पदार्थों का संकेत करने कें लिया किया गया है।” “देव” वह है जो मनुष्य को 
देता है ।? बह समस्त विष्व को देता है। विद्वान पुरुष भी देव है, क्योंकि वह व 7222 
साथी मनुष्यों को विद्या या ज्ञान का दान देता है ।* इसी प्रकार सूये, चन्द्रमा और आकाश 
भी देव हैं, क्योंकि वे समस्त सृष्टि को प्रकाश देते हैं। पिता, माता और आचार्य भी 'देव” 
हुँ। अतिथि भी एक देव है । हमें यहां केवल 'देव' शब्द के उस भाव से मतलब है जो 
ईदवर के आघुनिफ भाव को व्यक्त करता है। इससे तात्पर्य है, दिव्यगुणयुक्त अथवा 
प्रकाशमान । 
मानव-मस्तिष्करूपी कारखाने में देवमाला के निर्माण की पद्धति ऋग्वेद में जेसी 
स्पष्ट देखी जाती है वैसी अन्यत्र नहीं मिल सकती । हमें इसमें मानवीय मानस की एक | 
प्रात:कालीन स्वाभाविक नवीनता एवं उज्ज्वलता मिलती है जो अभी तक पुराने रीति- 
रिवाजों और नियत परिपाटी से म्लान नहीं हुई थी। विचारधारा के इतिहास में प्रारम्भ 
नामक कोई विषय नहीं होता, इसलिए कहीं न कहीं से तो हमें चलना ही होता है। वैदिक 
देवताओं के, प्राकृतिक शक्तियों से, साम्य स्थापित करने के समय से ही हम प्रारम्भ कर 
` सकते हैं और निर्देश कर सकते हैं कि किस प्रकार शनैः-शने उन प्राकृतिक शक्तियों को ही 
साइन एव अतिमानवसत्ता का रूप दे दिया गया । वैदिक सृक्तों के प्राचीनतम ऋषि 
दृष्यो को देखकर अपने सरल स्वभाव के कारण अनायास ही अत्यन्त प्रफुल्लित 
हो उठते थे । विशेषकर कवि-स्वभाव के कारण उन्होंने प्राकृतिक पदार्थों को ऐसे प्रगाढ 
मनोभावों और कल्पना-शक्ति द्वारा देखा कि उन्हें वे आत्मा की भावना से परिपूर्ण प्रतीत 
होने लगे। वे प्रकृतिप्रेमं से अभिज्ञ थे और इसलिए सूर्योदय एवं के मुत रय 
में खो गए, क्योंकि ये दोनों ही रहस्यमयी प्राकृतिक घटनाएं हैं, Ls को प्रकृति के 
साथ जोड़ देती हैं। उनके लिए प्रकृति एक जीवित सत्ता थी, जिसके साथ वे प्रेम-सम्बन्ध 
जोड़ सकते थे। प्रकृति के कुछ उज्ज्वल स्वरूप एक प्रकार से द्युलोक के ऐसे झरोखे थे - 
जिनमें से दैवी शक्ति नीचे के ईएवरविहीन हम को मांकती-सी प्रतीत होती थी। चांद 


और तारे, अगाघ समुद्र और अनन्त आकाश, और रात्रि का आगमन इन सबको 
दैवी घटना समझा जाने लगा। वैदिक धमे का प्रारम्भिक रूप इसी प्रकार की प्रकृति की 
पूजा था। 


शीघ्र ही चेष्दाविहीन विचार ने आये लोगों के जीवन में प्रवेश किया। एक स्वा- 
भाविक प्रयत्न इस दिशा में होने लगा कि पदायों के आम्यान्तर स्वरूप में प्रवेश किया 
जाए। मानव ने अपने ही समान देवों त करना प्रारम्भ किया । अविकसित मानव 
का धर्मे संसार में सर्वत्र 'अवतारवाद' (अर्थात्‌ ईश्वर के मानवीय रूप को सा रूप 
में ही रहा है। हम भौतिक जगत्‌ की अस्तव्यस्तता को मानने को तैयार नहीं हैं। ह्म 
भौतिक जगत्‌ को किसी न किसी प्रकार से समभने की कोशिश करते हैं और जीवन 
विषय में एक न एक सिद्धान्त भी स्थिर कर लेते हैं, जिसे हम निश्चित रूप से यह समझ 


!. निरुक्त : देवो दानाद्वा दीपना द्योतनाह्वा चुस्थानों वा भवति (7/।5) । | 

यक्व चाय यः शब्द 'नेडी' के साथ कर सकते हैं, जिसका मूल अर्थ था रोटी बनाने 
वाली । लाडे शब्द का भी विकास लगभग वैसा ही था , अर्याद्‌ रोटी का संरक्षक । 

3. विद्वाँसो हि देवा: । 

4. मातृदेवो भव पितृदेवो भव, आचायेंदेवो भव! 
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लेते हैं कि इससे अधिक अच्छा दूसरा सिद्धान्त नहीं होगा । स्वभावतः ही हम अपने संकल्प 
` शक्ति रूपी साधन को आगे बढ़ाकर घटनाओं का समाधान उनके आध्यात्मिक कारणों 
द्वारा करते है । हम सब बातों की व्याख्या अपने ही स्वभाव की उपमा से करते हैं और 


एक प्रकार का बहुदेवतावाद है, जिसमें विलक्षण भौतिक घटनाओं को, जिनसे भारत भरा 
पड़ा है, दैवीय घटनाओं का रूप दे दिया जाता है। घामिक अन्तःप्रेरणा अपनी अभिः 


देवता बना डाला गया ।” यह अच्छी वात है कि वैदिक आर्य एक अदृश्य लोक की यथा- 

थंथा में विश्वास रखते थे । उन्हें इस विषय में तनिक भी सन्देह नहीं था । देवता विद्यमान 

हाच होता है कि प्रकृतिवाद और अवतारवाद वेदिक धर्म की प्राथमिक श्रेणियां 
| 


अब यह इतिहास का सर्वमान्य विषय है कि वैदिक आये और ईरानी लोग एक 
ही जाति के हैं और इनमें बहुत-सी समानताएं एवं जल का नाता दिखाई देता है। वे 
अपने एक ही आदिनिवासस्थान से भारत में और के ईरान में आए। वे अपने 
उस आदिस्थान में तब तक एक ही अभिन्न जाति के रूप में रहते रहे थे जव तक कि जीवन 
की 7 जगह की कमी, एवं साहसिकता के भाव ने उन्हें अपनी तू सुमि को 
छोड़कर नये क्षेत्रों की खोज में बाह्र निकलकर भिन्न-भिन्न दिशाओं ee मने को बाधित 
"नहीं कर दिया ।१ यही कारण है कि हमें फारस एवं भारत के प्राचीन धर्मा एवं दार्शनिक 


बरावर आकृष्ट करने वाले अज्ञात कारण उसी एक रूप में प्रकट होते हुए सब एक ही वर्ग के मान 
लिए जाते हैं । हमें उनके अन्दर विचार, तर्क एवं राग आदि विषयों का समावेश कर देने में भी 
विलम्ब और कभी-कभो तो उन्हे मनुष्य की .भांति देहधारी रूप की कल्पना का भी 
जामा पहना दिया आता है ।!' 
2. 'क्रिसिपस' देखो, गिलवर्ट मरे--'फोर स्टेजेज़ आफ ग्रीक रिलिजन', पृष्ठ ।7। 
3. भारतीय एवं ईरानी उस भारतीय युरोपीय hoi के ही अंग थे जिनके | उपविभाग थेः 
रलावोनिक | 


विद्वान आयंजाति को द्यूटनिक, नारडिक जाति के समान मानते हैं। किन्तु हमें ु 
हा डे कुछ मतलब नहीं है । भारतीय विचारबारा के इतिहास का प्रारम्भ i से होता है 
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'विचारों में इतना साम्य और बन्पुत्व दिखाई देता है। डाक्टर मिल्स का कहना. है कि 
“'पारसियों का घमंग्रन्थ, जिन्दावस्ता, वेदों के जितना सन्निकट है उतने निकट इनके >> 
संस्कृत के महाकाव्य भी नहीं हैं।” दोनों घमंग्रन्थों में भाषा-सम्बन्धी अन्तनिहित अवि- 
च्छिन्नता पाई जाती है । जव आर्य-जाति के लोग पंजाब के मार्ग से भारत आए, तो 
उनका भारत के उन आदिवासियों से सामना हुआ जिन्हें उन्होंने दस्यु की संज्ञा दी औरजो 
उनके निर्वाध प्रसार का विरोध करते थे । ये दस्यु लोग कृष्ण वणे के थे, गोमांस खाते थे 
और भूत-प्रेत आदि की पूजा करते थे। आर्य लोग इनके सम्पर्क में आकर अपने-आपको 
इनसे पृथक रखने के इच्छुक थे । जातिगत अभिमान के कारण व अपनी संस्कृति की सर्वो- 
त्तमत्ता के कारण उत्पन्न हुए, अपने.को दस्युओं से पृथक्‌ रहने के भाव ने ही आगे-चल- 
कर जात-पात के भेदभाव का रूप धारण कर लिया। अपने धर्मे को पवित्र रखने और 
उसे भ्रष्टता से बचाने की चिन्ता ने ही आर्यो को अपने पवित्र धामिक साहित्य को एकत्र 
करने की ओर अग्रसर किया । 'संहिता! शब्द से, जिसका अर्थ है संकलन अथवा संग्रह, 
संकेत मिलता है कि ऋग्वेद के सुत्र उस समय संग्रह किए गए जबकि भारत की भूमि पर 
आयो का अनायों के साथ सम्पर्क हुआ । हम वैदिक देवताओं की रूपरेखा उन भारतीय- 
ईरानी देवताओं के साथ प्रस्तुत करेंगे.जो दोनों बंधु-जातियों में परस्पर अलग होने से 
पहले समान रूप से मान्य समझे जाते थे । 
इस संसार की अपूर्णता की भावना, मनुष्य की दुर्बलता, और एक उच्च आत्मा 
की आवद्यकता---जो पथप्रदर्शक, सच्चा मित्र और एक ऐसा आघार बन सके जिसका 
आश्रय मनुष्य ले सके और जिससे वह विपत्ति में अपील कर सके--यह सव व्यथित हृदय 
के पक्ष में स्वाभाविक है। उस प्रारम्भिक काल में अनन्त के प्रति इस प्रकार की आकांक्षा 
को सिवा असीम और जाज्वल्यमान दयू लोक के और कोई कल्पना इतनी अच्छी तरह 
सन्तुष्ट नहीं कर सकती थी । सूर्य, चन्द्रमा और तारागण स्थान-परिवरतन कर सकते हैं, 
आंघी-तूफान आ सकते हैं और मेघ भी जयकार हो सकते हैं किन्तु अनन्त 
` आकाश सदा स्थिर रहता है। द्यौ:* केवल भारतीय देवता ही नहीं है, किन्तु मार- 
तीय-युरोपीय भी है। यूनान देश में यह ज्ीयस के नाम से विद्यमान है, इटली में पिटर 
(द्यौस्पिता, द्य.लोक का.पिता) और ट्यूटनिक वन्यं जातियों में टाइर और ट्याई के रूप 
में। देव शब्द का प्रारम्भिक अर्थ है उज्ज्वल, और आगे चलकर यह सभी प्रकाशमान 
तत्त्वों के लिए, यथा सूर्य, आकाश (द्य.लोक), , नक्षत्रगण, सूर्योदय और दिन आदि के लिए, 


जब्र मध्य-एशिया के निवासी आयंजाति के लोगों ने अपने को दो विभागों में दिभवत कर लिया 
जे र एक तो. अफगानिस्तान के मार्ग से भारत में आ बसा और दूसरा ईरान कहाने वाले भू-भाग 
फैल गया । ; 

« इन आये कहंलाने वाले लोगों के इतस्तत: भ्रमण का ब्योरा उस सामग्री के आधार पर जो आज 

हमे पतव है, च निश्चित रुप ते नही दिवा था बा । वैदिक सूक्त सामाजिक जीवन को 


[| 


के आदिमवासियों में थे । ऐसा प्रतीत होता द्रविड़ लोग आर्य की अपेक्षा 

भारत में आए थे। और उन्होंने आयो के आगमन से पूर्व अपनी सभ्यता को जमा लिया या। 

यह सत्य है कि द्रविड़ लोगों ने आयो के रीति-रिवाजों को अंगीकार कर लिया था, किन्तु उसके 
बाद उनका प्रभाव भी आयं सभ्यता पर पड़ा। उन असंख्य वन्य जातियों के लोग, जो आज भी. 
दुर्गम पर्वत्रीय प्रदेशों में निवास.करते हैं, सम्भवतः भारत के आदिम निवासी थे । 


2. 'दिव', चमकना । 
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प्रयोग में आने लगा । यह समस्त उज्ज्वल पदार्थों को प्रकट करनेवाली परिभाषा के रूप 
में परिणत हो गया। पृथ्वी को भी शीघ्र ही देवी मान लिया मा इक 3 संभवतः 
आकाश एवं पृथ्वी विस्तृतता, चौड़ाई और उत्पादन-क्षमता आदि भौतिक रूपों को 
ही अभिव्यक्त करते थे ।7 'मघु देनेवाली”, ‘दघ से पूर्ण' ऐसे गुण भूमि के कहे जाते थे। 
किन्तु सबसे पहले द्य्‌ लोक और पृथ्वीलोक को ही मानवीय गुणों से युक्त रूप दिया गया, 
जैसे “हास न होनेवाला', 'पिता', 'माता' आदि । उपकारिता, सर्वज्ञता, धर्मात्मापन आदि 
जैसे आचार-सम्बन्घी गुण भी उसमें जोड़ दिए गए ।* यह हो सकता है कि इस विषय में 


. धीरे-धीरे प्रगति हुई अर्थात्‌ भौतिक अवस्था से चेतनत्व, औरर चेतनतत्व से दैवीय रूप तक 


पहुंचा गया । पृथ्वी और झ.लोक-जिनकी सबसे पहले प्राचीन समय में संसार में सर्वत्र 
Fe थी यद्यपि शुरू-शुरूमें अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखते थे शीघ्र ही एक प्रकार के 
वैवाहिक बन्धन में बंध गए । पृथ्वी को फलदायिनी मां के समान माना जाने लगा, जिसमें 
आकाश या दा लोक बीज वपन करके उसे गर्भित करता है । होमरिक छन्दों में भूमि को 
'देवताओं की माता” और नक्षत्र-मण्डल-मण्डित द्य लोक की पत्नी? के रूप में सम्बोधित 
किया गया है। भूमि और च्‌ लोक सबके माता-पिता. हैं, जो सब प्राणियों को जीवन 
देते हैं और उन्हें जीवन-निर्वाह के साधन प्रदान करते व ऋग्वेद में उन्हें प्राय: द्वित्व की 
संज्ञा से सम्बोधित किया गया है, अर्थात्‌ सत्ताएं दो हैं, किन्तु वे एक ही सामान्य प्रत्यय 
को अभिव्यक्त करती हैं। ये सबके लिए एक समान माध्यम हैं--सुर्य, सूर्योदय, अग्नि, 
वायु और वर्षा ये सव उनकी सन्तति हैं । वे मनुष्यों एवं देवताओं दोनों के माता-पिता हैं ।* 
देवों की संख्या बढ़ने लगी, प्रन उत्पन्न हुआ कि बू. क मौरी ' का निर्माण 
किसने किया ? “देवों में वह अवश्य ही सबसे चतुर कारीगर होगा, उन चमत्कारी 
और प्रकाशमान च्‌ लोक ओर पी को उत्पन्न किया जो सब पदार्थो में उल्लास पैदा 
करते हैं; और जो अपनी मेघा के वल से उक्त दोनों दिव्य पदार्थो को' मापता है और 
उन्हें नित्य एवं स्थायी आघारों पर स्थिर रखता है।”5 इस प्रकार की सृजनशक्ति 
र इन्द अथवा सोमः में बताई गई। इसी प्रतिष्ठित वर्ग में अन्य देव भी आ 
जाते हैं। 
वरुण आकाश का देवता है। यह शब्द 'वर्‌' घातु से निकला है, जिसका अर्थ है 
ढक लेना अथवा घेरना (पूर्ण कर लेना) । के आरणौस और जिन्दावस्ता के अहुर- 
मज्दा के साथ इसका तादात्म्य है। उसका उत्पत्ति स्थान प्रत्यक्ष है। वह आच्छा- 
दन करनेवाला अथवा लपेटनेवाला है। वह आकाश फे तारामंडित विस्तृत क्षेत्र को 
“मानो एक लम्बे चौगे से समस्त जीव-अन्तुओं एबं उनके निवासस्थानों सहित आच्छादित 
करता है।?? मित्र उसका बराबर का साथी है | वरुण और मित्र जब एक साथ प्रयुक्तः 
किए जाते हैं तो दिन-रात एवं अन्धकार व प्रकास का बोध कराते हैं। वरुण के व्यक्तित्व 
को एानैः-शनेः परिवर्तित करते-करते आदश रूप दे दिया गया। यहां तक कि वह वेदों का 
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4. 2: 85, 4; ।: 859, 2; ॥ : ॥06, 3; 3 : 3; ॥॥; 4 : 56, 2; 6 : 7, 7; 7: $3, -- 
9 
5 


tl 
£) 
-_ 22 9: 85, 72; I0:,7; ]0: 35, 3; I0 : 64, )4; 0 : 65, 8; ॥0 : ॥], 9 । 
5. ऋग्वेद, | : ।60, 4; और भी देखे 4 : 56, 3 । 
]:67,3। 7. 70 : 89, 4 । 8. 9: I0], I5b 
9.3: 3, 2। I0. 8 : 4 | 
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` ऋग्वेद की ऋचाएं : 6 [ 


अत्यन्त सदाचारी देवता माना जाने लगा। वह समस्त विषव का निरीक्षण करता है, 
पापियों को दण्ड देता है और जो उससे क्षमा प्रार्थना करते हैं, उनके पापों को क्षमा कर 
देता है सुर उ उसके चक्षु हैं, आकाश उसके वस्त्र हैं, और तूफान उसका निःश्वास है।? 
नदियां आज्ञा से बहती द चमकता है, नक्षत्र और चन्द्रमा अपनी-अपनी 
परिधियों में उसी के भय से-स्थित रहते हैं।१ उसीके नियम से य. सोक और पृथ्वी अलग- 
अलग वतंमान हैं। वही भौतिक एवं नेतिक व्यवस्था को संभाले हुए है । वह चंचलचित्त 
“न होकर धुतद्वत, अर्थात्‌ दृढ़ संकल्पवाला है। अन्यान्य देवता उसकी आज्ञा का पालन 
करते हैं। वह सववज्ञ है और इसलिए आकाश में पक्षियों की उड़ान का ज्ञान रखता है, 
स्य में जहाज़ों के मार्गे का और वायु के मागे का भी ज्ञान रखता है। बिना उसके जाने 
चिड़िया तक नहीं गिर सकती । वही परम ईएवर है, देवों का देव, अपराधियों के 
लिए कठोर और पदचात्ताप करनेवालों के लिए दयालु हे । वह जगत्‌ के सदाचार-संबंधी 
नित्यनियमों के, जिनका विधान उसीने किया है, अनुकूल चलता है, तो भी अपने दयालु 
स्वभाव के कारण उन्हें भी क्षमा करने को उद्यत है जो उसके नियमों का उल्लंघन 
हैं। “जो पाप करता है, वह उसके प्रति भी कृपालु है।'4 वरुण को सम्बोधित करते हुए 
जितने भी सूक्त हैं, सबमें हम पापों के लिए क्षमा को प्रार्थना ही पाते हैं, जो अपराधों की 
-स्वीकृतिं और पश्चात्ताप से ओत-प्रोत हैं।” इससे ज्ञात होत हैः किःआवं जाति के'कवि- 


3.7: 87, 2। - 2. : 24,8; 2: 28, 4; 7: 87, 5 । 

3. । : 24, ॥0;  : 25, 6; ! : 44; ।4;2 : 06; 2 ३ 28, 8; 3 : 54, ९; 8 : 25, 2। 

4.7 :.87,7॥ > $ 

5. वरुण को लक्ष्य करके लिखा गया निम्नलिखित सूक्त, जिसका स्योर ने पच्च में अनुवाद किया 
('ओरिएंटल संस्कृत टेक्स्ट्स', खंड 5, पृष्ठ 64), यद्धपि अयर्ववेद में से है (4 : ।6, !-5), फिर 
भी वैदिक आयो के ईशवर-सम्बन्धी उच्च विचारों को हमारे सामने रखता हैं: 


“ऊपर स्थित महान शक्तिशाली प्रभु भु हमारे कमों को मानो पास में हो, इस प्रकार देखता 
देवता ( सबके कर्मों को हैं, भने en हू 
चलता 


छिपे, द्वेवता लोग उसकी गति का पता लगा लेते हैं जहां कहीं दो व्यक्ति मिलकर षड्यन्त करते 
तीसरा व्यक्ति राजा वरुण 
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62 : भारतीय दशन : 

गण पाप के बोझ के भाव एवं. उससे छुटकारा पाने की प्रार्थना से अभिज्ञ थे। वैष्णवों 
और भागवतों का आस्तिक्यवाद, जिसमें. भक्ति पर बल दिया गया है, वेदिक वरुण की 
पूजा का ही रूप प्रतीत होता है जिसमें पाप सम्बन्धी ज्ञान एवं उसके लिए दैवीय क्षमा 
पर विश्वास प्रकट किया गया है। प्रोफेसर. मैकडानल का कहना है, “वरुण का स्वरूप: 
उच्चतम प्रकार के एकेश्वरवाद में जो देवीय शासक का रूप है, उससे सादु य रखता.. 
है १९ ० 


वह नियम, जिसका वरुण अभिरक्षक है, ऋत कहलाता है। ऋत का शब्दार्थ है 
वस्तुओं की कार्यविधि। ऋत से तात्पर्यं साधारणतः सब प्रकार के नियमों से है और . 
न्याय के सर्वव्यापी भाव का भी यह द्योतक है । इस भाव का सुझाव प्रारम्म में सूर्य, चन्द्रः 
और नक्षत्रगण की नियमिंत गतियों एवं दिन और रात के नियमित परिवर्तनों से एवं 
ऋतुओं के नियमित क्रम के कारण जा होगा । ऋत से तात्पर्य विशव की व्याख्या से भी. 
` है। इस विश्व में प्रत्येक पदार्थं में जो व्यवस्था पाई जाती है वह ऋत के ही कारण है ।- 
यह बही नियम है जिसे प्लेटो व्यापक नियमों के नाम से .पुकारता हैं।» दृश्यमान जगत्‌ 
` उसी ऋत की छाथामात्र है जोकि एक स्थिरसत्ता है और सब प्रकार की उथल-पुथल एवं 
परिवतँन की विक्रियाओं में अपरिवतित रहती है। “व्यापक नियम? विशिष्ट पदार्थ से 
विद्यमान रहता है और इसीलिए वैदिक ऋषि का विचार है कि ऋत प्रत्येक घटना 
प्रकाश में आने से नि विद्यमान रहता है। संसार के परिवर्तनशील क्रम निरन्तर रहनेवाले 
ऋत की ही भिन्न-भिन्न अभिव्यक्तियां हैं। और इसीलिए ऋत को सबका जनक कहा 
गया है। “मरुद्गण ऋत के दरसन से निकलते हैं ।”3 विष्णु ऋत की अविकसित 
अवस्था का नाम है ।* य. लोक Se थ्वी भी ऋत के कारण द लोक और पृथ्वी कहलाते 
. हैं।% अपरिवर्तनीय सत्ता के भाव के चिल्ल सबसे पूर्व यहीं दिखाई देते है । 
यथार्थ सत्ता अपरिवर्तनीय कानून है। जो दिखाई देता है वह अस्थाई प्रदर्शन है, एक 
अपूर्णं नकल है | यथार्थं सत्ता वह है जिसमें विभाग अथवा परिवर्तन नहीं है जबकि अन्य 
सब परिवर्तनशील और नरवर हैं। शीघ्र ही विश्‍व की यह व्यवस्था एक परम ईदइवर की 
.स्थिर इच्छा के रूप में परिणत हो जाती है, जो सदाचार एवं साधुता का भी नियम है। 
देवता भी इसका अतिक्रमण नहीं कर सकते। ऋत (त्रिकालाबाधित सत्यरूपी नियम) के 
आव में भौतिक से देवीय विकास को हम देख सकते हैं। ऋत का मौलिक तात्पर्ये था, 
“संसार, सूर्य, चन्द्रमा, नक्षत्रगण, प्रातःकाल, सायंकाल एवं दिन और रात की गति का 
नियमित मार्ग ।' शनैः-शनैः यह एक ऐसे सदाचार के मार्ग, जिनका अनुसरण मनुष्य को 
करना चाहिए, और साध्वाचार के नियम के अथां में व्यवहृत होने लगा जिनका पालन 


शीघ्र तुम्हारी प्रशंसा करने सग जाऊंगा ।” - 
“हमें अपने चों के पापों से मुक्त करो, और उन पापों से भी दूर रखो जो हमने इस शरीर 
दारा किए हूँ ] 


“हे बर्ण ! यह मेरा अपना जानवूझ कर किया हुआ कर्म नहीं है, यह अचानक हो गया; यह 
नशा आकर्षण था, वासना, एक जुए ऱ्या जो बिना विचारे फेंका गया ।” 

]. 'बैदिक माइथोलॉजी', पृष्ठ 3 - 

2. हींगल तकंशास्त्र- की, सामान्य अस्थापनाओं को यह स्वरूप देता है, “सृष्टि. एवं ग्रहों की 
उत्पत्ति से पूर्व वर्तमान. ईश्वर ।” मैं इस उद्धरण के लिए प्रोफ़ेसर जे० एस० मैंकजी का कृतश 
हं । चीनी संत लाओ त्सु सृष्टि में व्याप्त एक विशेष व्यवस्था (अर्यात्‌ ताओ) को स्वीकार करता 

जो उसके नीतिशास्त्र, दर्शन एवं घर्म की नींव है। - 
.. 3.4:2, 3. 4. : 56, 3. -5. 0: 2], 8. 
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ऋग्वेद की ऋचाएं : 63. 


देवताओं के लिए भी आवश्यक है। “ ऋत के मागे का जट पये करता है जो 
ठीक मांगे है, माना वह पहले से ही त को जानता था । वह देशों का अतिक्रमण 
कभी नहीं करता । सुंयं भी ऋत के मार्ग का अनुसरण करता है।”! समस्त बिदव-. 
ब्रह्माण्ड ऋत पर आश्रित है और इसी के अन्दर रहकर गति करता है। ऋत के इस 
भाव रं हमें वड्संवर्थ का कतंव्य, के प्रति कहा हुआ निम्नलिखित* वाक्य स्मरण हो. 
आता है: ः 

व्ही तारागण को विपरीत मार्ग में जाने से बचाता है । 

अत्यन्त प्राचीन द्यू लोक भी तेरे द्वारा ही स्फूतिमान व बलशाली है । 

भौतिक जगत्‌ में जिसे कानून कहा जाता है सदाचार-जगत्‌ में उसे ही घर्म कहते 
हैं। सदाचारी जीवन फे सम्वन्ध में जो यूनानी विद्वानों का विचार है कि वह एक व्य- 
वस्थापूर्ण और समतागुक्त विषय है, उसी भाव की कलक यहां मिलती है। वरुण, जो 
पहले भौतिक जगत्‌ का रक्षक समझा जाता था, सदाचार की व्यवस्था का संरक्षक 
“ऋतस्य गोप:---और पाप के लिए दण्ड देनेवाला बन गया । कितनी ही अवस्थाओं में 
देवताओं से प्रार्थना की जाती है कि हमें सन्मार्ग में ले जाएं। “हे इन्द्र ! हमें ऋत के 
मागे का निर्देशन करो जो सब बुराइयों से ऊपर यथायं मार्ग है ("3 जैसे ही ऋत के 
विचार को अपनाया गया, देवों के स्वरूप में भी परिवर्तन हो गया । अब संसार अस्तब्य- 
स्तता एवं उद्देयहीन आकस्मिक अवयवों से पूर्ण न होकर एक समता के क्रम में और 
विशेष प्रयोजन के ईशारा करता हुआ प्रतीत होता है। जव कभी अविश्वास हमें 
ललचाकर अन्दर के विदवास को टुकड़े-टुकड़े करने लगता है, तव इस प्रकार की भावना 
हमें सान्त्वना एवं शान्ति प्रदान करती है तथा सुरक्षा का भाव हमारे मन में आता है। 
चाहे कुछ भी क्यों न हो, हम अनुभव करते हैं कि धर्म-सम्बन्धी एक कानून सदाचार के 
क्षेत्र मे वर्तमान है, जो प्रकृति में स्थित क व्यवस्था के ही अनुकूल है। जैसे सूर्य का 
अगले दिन उदय होना निश्‍चित है, वैसे ही धम की विजय भी है। ऋत के ऊपर 
भरोसा किया जा सकता है। र 

मित्रदेव भी वरुण का सहचारी है और साधारणत: उसीके साथ इसकी प्रार्थना 
की जाती है। वह कभी-कभी सूर्य को और कभी प्रकाश को अभिव्यक्त करता है। वह 
एक सवंद्रष्टा और सत्यप्रिय देवता भी है । मित्र और वरुण दोनों संयुक्त रूप में ऋत के 
संरक्षक हैं और पाप को क्षमा करने वाले हैं। शनैः-शनैः मित्र का सम्बन्ध प्रातःकालीन 
प्रकाश के साथ और वरुण का रात्रि के आकादा के साथ हो गया। वरुण और मित्र को 
आदित्य की संज्ञा दी जाती है, अर्थात्‌ यह अर्यमण और भग के समान अदिति के पुत्र हैं। 

पदेव संसार को प्रकाश देनेवाला है । उसे सम्बोधन करते हुए दस सूक्त मिलते 

हैं। सूर्य को पूजा मनुष्य के मानस के लिए स्वाभाविक है। यह यूनानी धर्म का एक आव- 
इयक अंग है। प्लेटो ने अपने 'रिपब्लिक' में को आदर्ष बताया है। उसके मत में 
सूर्य घमं का प्रतीकस्वरूप है। फारस देश जर पुना का विधान मिलता है। सूर्य जो 
संसार में प्रकाश एवं जीवन का कर्ता है, शक्ति से सम्पन्न है । वह समस्त 
स्थावर और जंगम जगत्‌' का जीवन है । वह सवंद्रष्टा है और ऊपर से चुपके-चपके सारे 
जगत्‌ का पर्यवेक्षण करता है । वहं मनुष्यों को अपने-अपने कर्मों में प्रवृत्त होने के लिए 


य.  : 24, & हेराक्लिदस कहता है, "हेनियोत (सूर्य) अपनी परिधि का अतिक्रमण नहीं करता।” 
3. ४0 वत हा ; 
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64 : भारतीय दर्शेन 


'जगाता है, अन्धकार को दूर करता है और प्रकाश देता है-। “सूर्ये दोनों लोकों में संचार 
के लिए मनुष्यों पर निगाह रखते हुई उदय होता है। वह सब स्थावर एवं जंगम जगत्‌ का 
रक्षक और मनुष्यों के अच्छे व बुरे कर्मों का साक्षी है।”! सू यं जगत्‌ का रचयिता और 
'शासनकर्ता भी है। 
सम्पूर्ण । सूक्तों में विख्यात 'सवितृ” भी एक सूर्यदेवता है । स्वर्णाक्षि, स्वर्णहस्त 
और स्वणेंजिह्ला वाले के रूप में उसका वर्णन किया गया है। उसे कभी-कभी तो सूयं से 
'भिन्न बतलाया गया है, यद्यपि कभी-कभी सूर्य के साथ उसका तादात्म्य भी दिखाया गया 
है ।” सविता केवल देदीप्यमान दिन के उज्ज्वल सूर्य को ही नहीं अपितु रात्रि के अदृश्य 
सूये को भी दर्शाता है। उसका एक उच्च सदाचारी पक्ष है, जिसकी प्रार्थना पश्चात्ताप 
करनेवाले पापी लोग अपने पाप के मार्जन के लिए करते हैं। “जो भी अपराध हमने स्वर्ग 
'के देवताओं के प्रति किया हो, विचार की निर्बंलता के कारण अथवा शारीरिक 2 
के कारण अथवा गर्वे के कारण अथवा मनुष्य-स्वभाव के कारण, हे सविता, उस 
पाप EN करो । गायत्री मंत्र भी सूर्य को सविता के रूप मानकर सम्बोधन किया गया 
है। “आओ, हम सविता के उस अचंनीप्र तेज का घ्यान करें जिससे कि वह हमारी वुद्धियां 
'को ज्ञान द्वारा प्रकाशित करे।” यजुर्वेद का मंत्र, जिसे प्राय: उद्धृत किया जाता है, सविता 
को ही सम्बोधनःकरता है, “हे ईश्वर, सविता, सबके ख्ष्टा, बाधाओं को दूर करके, हमें 
जो कुछ कल्याणकारी है उसकी प्राप्ति कराओ! ” 
पी ही विष्णु के रूप में सव लोकों'को घारण करता है ।4 विष्णु त्रिपाद देवता 
है जो पृथ्वी, द्य्‌ लोक और अन्यान्य ऊंचे लोकों को, जो मरणधर्मा मनुष्यों के इन्द्रिय- 
' गोचर हैं, आच्छादित करता है। उसकी महत्ता को ता रचना कठिन है। “हे विष्णु, हम 
"इस से तेरे दो ही लोकों को जान सकते हैं, किन्तु तेरा अपना जो: सबसे ऊंचा स्थान 
जा केबल तू ही जान सकता है।”5 ऋच्वेद में विष्णु को गौण स्थान पर रखा गया 
'है, यद्यपि उसके आगे महान भविष्य है। वेष्णवधर्म का मूल ऋग्वेद में पाया जाता है, 
जहां कि विष्णु को 'बृहृत-शरीरः' करके कहा गया है, अर्थात्‌ जिसका शरीर बड़ा है, 
अथवा सोत ल हो था य चु है, त हस जो ld 
.आ त होता है।९ उस कहा जाता प ए 
"पृथ्वी को तीन पयों में नाप लिया ।? न यू 
ग सौर सौर जगतू का एक और देवता है। प्रत्यक्ष रूप में चह मनुष्य का मित्र है— 
चरागाह का देवता अर्थात्‌ पशुओं का संरक्षक | वह यात्रियों और कृषकों का देवता है। 
* रस्किन कहता है, “एक यथार्थ विचारक मनुष्य के लिए-सुर्योदय से बढ़कर कोई 
और गम्भीर धार्मिक अनुष्ठान नहीं है ।” असीम प्रभातवेला जो प्रत्येक प्रातःकाल में 
दिर्दिगन्त में प्रकाश एवं जीवन को प्रक्षिप्त करती है, उषादेवी के रूप में प्रकट होती है, 
जिसे यूनानी साहित्य में इओस कहा गया i जिससे प्रातःकाल की उज्ज्वल कन्या के 
ख्य में अष्वनी देवता-युगल एवं सूर्य दोनों प्रेम करते हैं, किन्तु जो सूर्ये के सामने तिरो- 
ह हो जाती है जबकि वह अपनी स्वणिम किरणों से उसका आलिंगन करना चाहता 
I 


लगभग पचास पूरे मन्त्ों में, और बहुत-से अन्य मन्त्रों में भी अंशरूप से, अश्विनी 
7. ऋग्वेद, 7: 60 । 2. ऋग्वेद, 7 : 63। 
3.4: 54,3। 4. ॥:2, 54॥_ 7 5. ॥:22, ॥8; 7: 59, I-2I 
6: : 455, 6 7. “मानवे बाधिताय,” 4 :6। ९ 
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बन्धरुओं की प्रार्थना की गई है ।' वे अविच्छेद युगल हैं जी उज्ज्वल दीप्ति के स्वामी, 
शक्तिशाली एवं द्रुतगामी और गरुड़ के समान वेगवान हैं। वे चू लोक के पुत्र हैं और उपा 
उनकी बहन है। यह कल्पना की जाती है कि संध्याकाल की घटना उनका मुल्य आधार 
है। यही कारण है कि हमें दो अदिविनी वन्धु बतलाए गए हैं, ड और, सूर्यास्त 
के प्रतिरूप हैं। आगे चलकर ये अद्विनी बन्धु देवताओं एवं के वैद्य बन गए 
अद्भुत कार्यकर्त्ता, एवं वैवाहिक प्रेम ओर जीवन के रक्षक तथा दलितवर्ग को सब 
प्रकार के दुःखों से छुटकारा दिलानेवाले। 
हम पहले ही अदिति का वर्णन कर चुके हैं, जिससे अनेक देवताओं की, जिन्हे 
आदित्य नाम से पुकारा जाता है, उत्पत्ति हुई है। अदिति का शब्दार्थं है, असीम एवं 
वंधन-रहित । ऐसा प्रतीत होता है कि यह नाम उस अदृश्य अनन्त का है, जो हमारे चारों 
ओर व्याप्त है और जो पृथ्वी से भी दूर अनन्त विस्तृत क्षेत्र है, अर्थात्‌ मेघमाला एवं 
आकाश भी अदिति हैं। यह उस सबका, जो यहां और इससे भी परे है, अपरिमित 
आधार-स्वरूप है ।“'अदिति आकाश है, अदिति मध्यवर्ती देश भी है, अदिति पिता और 
माता एवं पुत्र है । अदिति सब देवता हैं और पञ्चजन भी अदिति हैं; जो उत्पन्न हुआ है 
और जो भविष्य में उत्पन्न होगा वह सब अदिति है।” यह हमें एक व्यापक, सवकी 
इच्छा की पूति करनेवाली, सर्वोत्पादक, अनन्तशक्तिशाली प्रकृति के निजी रूप की 
है, जिसे सांख्य में भी प्रकृति कहा गया है। यह अनाक्सिमेंडर की अनंत 
हक आका LED जिसे बढ़ाकर देवी का पद दिया गया है, 
प्रकृति का एक महत्त्वपूर्ण चमत्कार, 

“अग्नि! है । अग्नि का महत्त्व केवल इन्द्र के नीचे र पर है, जिसे कम से कम 
20) मन्त्रों में सम्बोधित किया गया है। अग्नि का प्रखर दाहक सूर्य से उदित 
हुआ, जो अपनी गर्मी से न जलने योग्य पदार्थ को भी जला देता है। यह बिजली की 
भांति ही बादलों से आई । इसका उद्गसस्थान चकमक पत्थर भी है।£ यह अरणी नामक 
'लकडियो से भी निकलती है। ऐसा समझा जाता है कि मातरिश्वा प्रोमिथियस की भांति 
अग्नि को आकाश से पृथ्वी पर वापस लाया और मूगु लोगों" को इसकी रक्षा का भार 
सौंपा । अग्निदेवता के भौतिक स्वरूप का वर्णन इस प्रकार किया जाता है कि उसके 
पिंगल रंग की दाढ़ी है, तेज जबड़े हैं और जलते हुए दांत हैं। लकड़ी और घी उसका 
भोजन है। वह सूर्य के समान रात्रि के अन्धकार को दूर करता हु चमकता है। जब 
वह वनों पर आक्रमण करता है तो उसका मार्ग ऋृष्णवर्ण होता हैं त ४ आ 
द.लोक की बिजली की कड़क के समान होती है। वह पजक है। “हे अ अदाओं बौर 
जिसे, मैं तुम्हें अपित करता हू १, स्वीकार करो । चमक के साथ जल आर 
अपने पवित्र घुए एको ऊपर भेजो, अपनी छटा से आकाश के उच्चतम माग का स्पशे क 
और सूर्य की किरणों में भिल जाओ "९ इस अकार अग्नि का निवास सन नमी पर 
ह में अथवा वेदी में ही नहीं, किन्तु आकाश में और अन्तरिक्ष में भी है, उसी प्रकार 

प्रकार सूर्य, और प्रभातवेला, एवं बादलों र 
ही परम व जाता है, जिसका विस्तार झोक एवं पृथ्वी दोनों जगहों में है। ज्यों 


]. “अश्विन्यो' का शब्दार्थ है घुड्सवार। * 
2. ऋग्वेद, ।॥ : 3. लैटिन भाषा में 'इस्निस्‌ । 
4.2: 2, पद t 5. एक जाति-विशेष का नाम | 
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ज्यों अग्निदेवता का भाव अधिकाधिक अमूर्तरूप पकड़ता गया, यह उत्तरोत्तर उत्कृष्ट: 
एवं अलौकिक रूप धारण करता गया। इसने देवताओं और मनुष्यों के वीच मध्यस्थ 
होने का एवं सवका सहायक होने का रूप धारण किया। “हे अग्नि, हमें यहां आहुति के 
लिए, बरुण को प्राप्त कराओ, इन्द्र को आकाशलोक से और मस्तों को वायुलोक से ले 
आओ।” “मैं अग्नि को अपना पित्ता करके मानता हूं । मैं उसे अपना बन्धु करके मानता 
हूँ, अपना भाई और मित्र भी मानता हूं "2 
` सोम जोकि का देवता है, अमर जीवन का दाता है, जिन्दावस्ता के हाओमा 
के सदुश है और र 'डायोनिसस'के समान है, मदिरा और द्राक्षा का देवता है। दुःखी 
मनुष्य अपने दुःखों को भूल जाने के विचार से मत्त होना चाहता है। जब वह पहले-पहल 
किसी मादक द्रव्य का आश्रय लेता है तो उसे अपूर्व आज्वाद का स्पन्दन अनुभव होता 
है। इसमें सन्देह नहीं कि वह उन्मत्त हो जाता हुँ। किन्तु वह सोचता है. कि यह दैवीय 
उन्माद है। जिन्हें हम आध्यात्मिक दृष्टि, आकस्मिक प्रकाश, गम्भीरतम अन्तदु ष्टि, 
बृहत्तर वदान्यता एवं स्य त विचार कहते हैं वे सब आत्मा की दैवीय प्रेरणायुक्त 
अवस्था के साथ-साथ ही आते हैं। इसमें जृ आश्चयं की बात नहीं है कि मदिरा, जो 
आत्मा को ऊंचा उठाती है, दैवीय स्थिति को प्राप्त हो जाती हो। व्हिटनी का कहना है, 
“सरलचित्त आये लोगों ने, जिनकी समस्त पूजा आश्चर्यमय शक्तियों की और प्राकृतिक 
घटनाओं की होती थी, शीघ्र ही यह अनुभव भव किया कि उक्त तरल पदार्थं में आत्मिक 
शक्तियों को ऊंचा उठाने का सामर्थ्यं है और वह एक प्रकार का अस्थायी उन्माद उत्पन्न 
कर देता है, जिसके प्रभाव में मनुष्य ऐसे-ऐसे कार्य कर डालने की ओर अवृत हो जाता 
है और उनके लिए उसमें शक्ति भी आ जाती है, जो उसकी नैसगिक से बाहर 
होते हैं; और इसीलिए उन्हें इसमें कुछ दिव्यता की भावना प्रतीत हुई। उनके विचार 
में यह एक ऐसे देवता-स्वरूप थी जो मद्यपो के अन्दर प्रविष्ट होकर उनमें र 
शक्तियों का समावेस कर देती है । और इस शक्ति को देनेवाला वह सोम का 
उनके लिए वनस्पति का राजा बन गया तथा मदिरा तैयार करने की विधि पवित्र यज्ञ 
बन गई। उसके लिए जिन ओज़ारों का प्रयोग किया गया वे भी पवित्र माने जाने लगे। 
यह सम््रदाय अत्यन्त प्राचीन है। इस बात की साक्षी उन उद्धरणों से मिलती है जो 
` .पारसियों की अवस्ता में पाए जाते हैं। किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि भारत की सूमि 
पर इसे एक नई प्रेरणा मिली ।”» इस भूमि पर सोम का पूर्णरूप में मानवीकरण नहीं 
हुआ। वह पौधा और उसका रस कवि.के मानस में इतने स्पष्ट रूप में बैठा हुआ है कि 
वह उन्हें आसानी से देवत्य प्राप्त नहीं करा सकता । सोम को सम्बोधित मन्त्र उस समय 
गाए जाने के लिए थे जबकि पौषे से रस निकाला जाता था | “हे सोम ! तुम, जिसे 
इन्द्र के पानपात्र में डाला गया है, पवित्रतापुवंक एक अत्यन्त मधुर और उल्लासकारी 
धारा के रूप में प्रवाहित होमो ।”१ आठवें मंडल के 48,3 सुक्त में पुजा करनेवाले उच्च 
स्वर से हषे प्रकट करते हुए कहते हैं, “हमने सोम का पान किया है, हम अमर हो गए, 
हमने प्रकाश में प्रवेश पा लिया, हमने देवताओं का ज्ञान प्राप्त कर लिया ।” इस 
आध्यात्मिक हर्षोन्माद कां शारीरिक उन्मत्तता के साथ मिश्रण केवल वैदिक काल की ही 


]. ऋग्वेद ।0 : 70, ]]। 

2. ऋग्वेद, 0 : 7, 3। ॥ 

3. जर्नल आफ दि अमेरिकन ओरियंटल सोसायटी”, 3 :292 । 
4.95:4 
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विशेषता नहीं है। निचिपम जेम्स ढगे बताता का मदिरोन्मत्त की ण 
ब्रह्मसाक्षात्कारवादियों पा के समान हैं। यह समझा जाता है कि हम 
सत्ता को भौतिक उन्माद की अवस्था में आकर प्राप्त कर सकते हैं। धीरे-धीरे सोम ने 
रोगनाशक उपयोगिता की शक्ति भी प्राप्त कर ली, जिससे अंघों को देखने और लंगड़ों 
को चलने की शक्षित प्राप्त होती थी।! सोम को सम्बोधित 
सुक्त में हमें प्रतीत होता है कि इसके प्रति वैदिक आयो का कितना अनुराग था : 
सोम, भुझे उस जगत्‌ में स्थान दो जहां नित्य प्रका हो, उस 
अमर और अविनदवर लोक में स्थान दो जहां सूर्य का स्थान है । जहां विवस्वत्‌ 
का पुत्र राज्य करता है, जहां स्वर्ग का गुप्त स्थान है, जहां ये शक्तिशाली नदियां 
हँ वहां मुझे अमरत्व प्राप्त कराओ। जहां जीवन बंधनरहित है, यु लोक के भी 


ऊपर उद्धृत किए गए सोमसूक्त में विवस्वत्‌ के पुत्र का उल्लेख: है, जो ऋग्वेद 
का यम है और यह जिन्दावस्ता के विवन्ह्नन्त का पुत्र यीमा के समान है।. यम को 
सम्बोधित करते हुए तीन सुक्त हैं। वो मे परो का सरदार है, दिर देवता नहीं 
किन्तु शासक के रूप में है। मत्ये मानवों में वह सबसे पहला था जिसे परलोक के लिए 
अपना मार्गे बनाना पड़ा, और वही पहला था जो पितरों के मार्ग पर अग्रगामी: हुआ ॥४ 
उसके पदचात्‌ अब वह आतिथेय के रूप में नवागन्तुको का स्वागत करता है। वह उस. 
राज्य का राजा है, क्योंकि उसे इसका सबसे अधिक चिरकाल का अनुभव है। कभी- 
कभी उसका “आह्वान अस्ताचलगामी सूर्य के दाशा समान किया जाता है।& 
ब्राह्मणग्रन्थों में यम न्यायाधीश एवं को दण्ड बन गया है। किन्तु ऋग्वेद 
में वह अभी केवल उनका राजा ही है। मम उस कथन की सत्यता का उदाहरण 
उपस्थित करता है जो ल्यूशियन ने हेराक्लिटस के मुख से कहलाया है : “मनुष्य कौन 
हैं? मत्ये देव हैं। और, देव क्या हैं? अमरत्व को प्राप्त ie 
आयाँ का आकाश का देवता था। आर्ये लोगों के सारत में प्रवेश करने 
के परचात्‌ वह इन्द्र बन गया, क्योंकि इन्द्र आये-परिवार के अन्य सदस्यों को विदित नहीं 
था, ऐसा प्रतीत होता है । वेदों के अन्दर पर्जन्य आकाश का दूसरा नाम है। “पृथ्वी 
माता है और मैं पृथ्वी का पुत्र हूं, पर्जन्य पिता है, वह हमारी सहायता करे।”5 अथवं- 
वेद में सूमि को पजन्य की स्त्री करके कहा गया है।१ पर्जेन्य मेघ और वर्षा का देवता 
है।” वह एक देवता के समान समस्त जगत्‌ का शासन करता है। वह समस्त स्थावर 


. 7 : 68, 2, और 0 : 25, ॥। 
2. 'सेकेड बुक्स आफ दि ईस्ट ', वैदिकसुक्त, भाग !। देखें, गिलवट मरे : 'बाची- आफ युरीपिडीज' 


3. पितृयान, । : 2, 7 । 4.I0:4 3. अवर्ववेद, 2 : ॥, 2 | 
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ओर जंगम जयत्‌ का जीवन-प्राण है।? ऐसे भी लेखांश हैं जिनमें पर्जन्य शब्द मेघ अथवा 
वर्षा के लिए प्रयुक्त हुआ है।* मेक्ससूलर की सम्सति में पर्जेजन्य लिथूएनियन के 
विद्युत देवता पेरकुनास” के समान है। | 

. समस्त प्राकृतिक घटनाओं में, जो श्रद्धायुक्त विस्मय एवं आतंक को उत्पन्न 
करती हैं, वद्भ-मंभावात से बढ़कर दूसरी कोई घटना नहीं है। इन्द्र कहता है, “जब मैं 
आंघी-तूफान भेजता हूं या बिजली चमकाता हूं तब तुम मुझे मानते हो ।” इन्द्र को- 
सम्बोधन करके कहे गए सूक्तों को देखकर कहा जा सकता है कि इन्द्र वेदों का सबसे 
अधिक लोकप्रिय, देवता है। जब आये लोग भारत में आए तब उन्होंने अनुभव किया कि 
उनका घन-वैभव केवल वर्षा की संभावना के ऊपर ही निर्मर करता है, जैसे आज भी 
है। स्वभावतः वर्षा का देवता भारतीय आयों का राष्ट्रीय देवता बन गया। नीलाम 
आकाश की अन्तरिक्ष सम्बन्धी घटनाओं का देवता इन्द्र है। वह भारतीय जीयस है। 
उसका प्राकृतिक उद्गम-स्थान प्रकट है। उसकी उत्पत्ति जल एवं मेघ से है। वह वज्र 
धारण करता है एवं अन्धकार पर विजय पाता है। बह हमें प्रकाश एवं जीवन देता है, 
दाक्ति और ताजगी देता है। आकाश उसके आगे मस्तक भूकाता है और पृथ्वी उसके 
आने पर कांप जाती है । शने:-शनै: आकाश एवं बख्-फंफावात के साथ जो इन्द्र का 
सम्बन्ध था उसे- क गया वह देवीय आत्मा का खूप धारण कर लेता है, सारे 
संसार का एवं शासक बन जाता है, जो सबको देखता एवं सब कुछ सुनता है 


„ ऋग्वेद, 2 : 72 र 6. 0: 89, ॥0 । 
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को उसके वैदिक देवालय में सर्वोपरि पद से गिरा देता है। वरुण के समान भव्य, त्याम 
कारी और सौम्य, अपने प्रयोजन में एकरस रहनेवाला देवता संघर्ष एवं विजय के काल 
में, 7 आयें अ नत क किया था, दक न था। इस प्रकार 
हम वेदिक जगत्‌ में कुछ महान पुकार ति 
इन्द्र को उन अन्य देवताओं के साथ मी खुद करना पड़ा, जो भारत में बसी 

विभिन्न वन्य-जातियों द्वारा पूजे जाते थे। उनमें नदियों के जक थे,» अश्वत्यवुक्ष 
पूजक थे।१ बहुत से दैत्य, जिनसे इन्द्र ने युद्ध किया था, वन्य के देवता थे, जैसे 
वृत्र, एवं सर्प ।* इन्द्र का एक अन्यतम शत्रु ऋस्वेद के काल में कृष्ण था, जो कृष्ण नामक 
वन्य-जातियों का देवतास्वख्प वीरनायक था । छन्द इस प्रकार है,” दा कृष्ण अंशुमती 
(यमुना) के किए के किनारे अपनी दस सहस्न सेनाओं के साथ रहता था । इन्द्र ने अपनी बुद्धि से ऊचे 
स्वरसे करनेवाले इस सरदार का पता लगाया। उसने हमारे लाभ के लिए इस 
लूटमार करनेवाले शत्रु का विनाश किया ।”5 सायणाचार्य ने इस प्रकार की व्याख्या प्रस्तुत . 

है और यह कथा कृष्ण-सम्प्रदाय के सम्बन्ध में अपना कुछ महत्त्व रखती है। परवर्ती 
समय के पुराणों में इन्द्र और कृष्ण के विरोध का प्रसंग पाया जाता है। यह हो सकता है 
कि कृष्ण, जो चरवाहों की जाति का देवता है और जिसे ऋग्वेद काल में इन्द्र ने परास्त 
किया था, भले ही भगवद्‌गीता के काल में उसने अपनी कई भूमि को फिर से विजय 
करके प्राप्त कर लिया हो और भागवतों के वासुदेव एवं के विष्णु के रूप में फिर 
से अत्यधिक बल प्राप्त कर लिया हो । इस विविध प्रकार के उद्भव एवं इतिहास ने उसे 
“मगवद्गीता' के रचयिता एवं परब्रह्म के अवतार और यमुना के किनारे बंसी बजाने- 


7 बरन कहता है. ३ साचा ३ मेरी शदो है, सब देवता मेरे अधीन हैं, मैंने सबको ब्यापक नियम 
दिए हैं। वरुण के अध्यादेश का अनुसरण करो । के उच्चतम उपासना-गुह में मेरा शासन 
है हह ए .] Msn जोर युवा बनो और आनन्ददायक संसार 
ही हैं। एक स्रष्टा के रुप में मैंने ही सब को बनाया है। अन्तरिक्षतोक 

द्वारा ही सुरक्षित हैं। मैंने पानी में ज्वार पैदा किया। मैंने ही अन्त- 


. आंधी: लाता हूं । वह सब मेरा ही किया हुआ है, देवताओं की सम्मिलित शक्ति 
भो मुझे नहीं रोक सकती । मैं अपराजित हूं। जब में उदकार्पण एवं आर्थनाओं हारा जाता 
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वाले ग्वाल का रूप दिया [7 
`" . - इन्द्र के साथ अनेक छोटे-छोटे. देवता अन्तरिक्ष-सम्बन्धी अन्य प्रकार के 
चमत्कारों का प्रतिनिषत्व करते हैं, यथा वात (वायु), मरुद्गण, भयंकर के 
देवता और रुद्र भयंकर छाब्द करनेवाला। वायु के विषय में कवि कहता है 
कहां उत्पन्न हुना और कहां से आ धमका, जो देवताओं का जीवन और जगत्‌ 


अधिक आते हैं। “जब बाड़ पूल और बादलों से काली हो जाती है, जबकि क्षणमात्र में 
वृक्षों के सारे पत्ते झड़ जाते हैं, उनकी शाखाएं कांपने लगती हैं, तने टूट जाते हैं, जबकि 
पृथ्वी कांपती हुई प्रतीत होती है और पहाड़ हिल जाते हैं और नदियों में भी उयल-पुयल 
मच जाती है।  मरुदूगण साघारणतः शक्तिपुर्ण और नाशक होते हैं, किन्तु कभी-कभी 


यी यी कभी-कभी इन्द्र को मरुद्गणों में सबसे बड़ा कहा गया है। अपने 
रौद्र स्वभाव कारण वे रुद्र के पुत्र समझे जाते हैं युद्ध का देवता है।5 ऋग्वेद में 
रुद्र की बहुत गौण स्थिति है, जिसकी स्तुति केवल तीन ही सुक्तों में पाई जाती है। वह 
अपनी में वपत्र घारण करता है और आकाश से बिजली के वाण छोड़ता है। 
बाद में वही द बन जाता है और उसकी परम्परा का सारा विकास 


का उपयोग किया। वैदिक आयं ज्यों ही पुजा के योग्य उस दैवीय प्रकाश का, जो सारे 
कहे करकट को भस्म करके राख बना डालता है, घ्यान करने लगे तो उन्होने ईदवर की 
की ही उपासना प्रारम्भ की । “आओ, हे शक्ति | तुम जो हमारी प्रार्थनाओं 


श्रेष्ठ गिना जाने लगा । भयिनी निवेदिता लिखती हैं, “कृष्ण कालिय सरपं का दमन करता 
7 ह हा भिल्ल उसके सिर पर अंकित कर देता है। यहां भी संघर्ष है जो 
’ कसा | मे मिलता है, अर्थात्‌ नये भक्तिपरक 


a 
a 
a 


रूप में उन पुराने वैदिक देवताओं से ऊपर उठने को जो, आज भी हिमालय के 
कुछ अंचुलों की भा बहा के मध्यस्थापन का कुछ ज्ञान ही सह i” 
2. ]0 : 768, 34 । (रण वाड) सव छ; प 22) 


3. मैक्समुलर कृत 'इंडियाः हट कैन इट टीच अस ?? पष्ठ 780। 
4. ऋग्वेद, ! : 37, 7; १7 &, 6; 4 : 86, 70; 2: 34, 82| .- 


5.  : 64, 2 
6. ऋग्वेद, 7: 46, 3; 7 : 74, 0; । : 4, | 


क. 70:75, 22 4 60- . 8. 6: 67 
9. 70 : 246 ॥ र 
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ऱ्य स्वीकार कर इच्छित फल प्रदान करती हो, तुम ही अंनएवर हो और ब्रह्म के तुल्म 
|| | बढ , 

जब विचारधारा ने प्राकृतिक जगत्‌ से आध्यात्मिक जगत्‌ की ओर एवं भौतिक 
से आत्मिक जगत्‌ की ओर बढ़ना आरम्भ किया तो अमूर्त देवी-देवताओं की कल्पना 
करना सरल हो गया। इस प्रकार के अधिकांश देवी-देवता ऋग्वेद के अन्तिम भाग में 
मिलते हैं, जिससे संकेत मिलता है कि उनकी उत्पत्ति अपेक्षाकृत वार में हुई। हम मन्युर 
श्रद्धा आदि को पाते हैं। कतिपय गुणों को लेकर जो परमात्मा के भाव के साथ 
जुड़े दू उन्हें देवता का रूप दे दिया गया है । त्वष्टा, जिसे कभी-कभी सविता* के 
साथ दिया गया है, सृष्टि का खष्टा है । उसने इन्द्र का वस्र बनाया, ब्रह्मणस्पति के 
परशु को तेज किया, ऐसे पात्रों का निर्माण किया जिनमें देवगण सोमपान करते हैं, और 
अन्य सब जीवित पदार्थों को भी आकृति प्रदान की । ब्रह्मणस्पति बहुत ही आधूनिक 
.देवता है, जो उस काल का है जबकि यज्ञों का प्राघान्य हो गया था। प्रारम्भ में जो 
प्रायां ना का उपास्य देव था, शीघ्र ही यज्ञ का देवता वन गया । हम उसमें विशुद्ध वैदिक 
घर्म के भाव और अर्वाचीन समय के ब्राह्मण-घर्म में होनेवाला संक्रमण देखते हैं।* 


6. नह तवादी प्रवृत्तियां 


जैसा कि हम आगे चलकर अथववेद की विवेचना में देखेंगे, आयें जगत्‌ की सीमाओं से 
परे के रहस्यवादी विचार, जो एक बिलकुल भिन्न विचारधारा के अंग थे, बैदिक देव- 
भाला में भी प्रवेश कर गए। देवी-देवताओं की इस भीड़ ने बुद्धि को अत्यन्त परेशान कर 
दिया । इसलिए बहुत पहले से एक ऐसी ने जन्म लिया, जिसके अह रया तो 
'एक देवता को दूसरे देवता के साथ ps जाए या सभी देवताओं को एकत्र कर ` 
दिया जाए । वर्गीकरण के प्रयत्न से देवता घटकर तीन क्षेत्रों - पृथ्वी ,वायु एवं आकाशा 
में रह गए । कभी-कभी इन देवताओं की संख्या 333 अथवा 3 की संख्या के अन्य किसी 
जोड़ के रूप में बताई जाती है । जब वे एक समान प्रयोजन को सिद्ध करते हैं तो जोड़े के 
रूप में उनकी स्तुति की जाती है और कभी-कभी उन सबको एक साथ 'विएवे देवा: या 
देवमाला का ख्प देकर एक महत्तर भाव में एकत्र कर दिया जाता है। क्रमबद्ध करने की 
इस प्रवृत्ति ने अन्त में स्वभावतः अद्वैतवाद को जन्म दिया, जो अधिक सरल और अनेक 
देवी-देवताओं की परस्पर-विरोधी भीड़भाड़ की अराजकता की अपेक्षा अधिक तकंसंगत 


॥ 
का ईदवर के किसी भी यथार्थ विचार के साथ अद्वैतवाद का भाव आना अनिवार्य : 
रूप से आवदयक है । परम सत्ता केवल एक ही हो सकती है । परम एवं अनन्त दो सत्ताएं 
नहीं स्वीकार की जा सकतीं। हर जगह यह प्रश्‍न उठता था कि क्या ईइवर भी किसी 


. ब्रहासम्मितम्‌ : तैत्तिरीय आरण्यक, ।0 : 34, 52। 

2. ला न र 3. आस्वा ।0 : 57 

4.3: 75, 9|, 

5. रोब , “पैसे सब देवताओं को, जिनके नाम के साथ 'पति' (अथवा स्वामी) का प्रयोग. 

op bb समझना चाहिए । इन सबको कल्पना बाद के विचार का परिणाम है। 
किन्तु इस प्रकार को एक सामात्य धारणा बना लेना अनुचित है, जैसे वास्तोष्पति (यह प्राचीन 
देवता है) मुले इसका परिचय प्रोफेसर कीथ से मिला । | 
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अन्य सत्ता द्वारा बनाया गया है । नह सत्ता जिसे कोई दूसरा बनाए, ईश्वर नहीं 
हो सकती । ज्यों-ज्यों संसार की कार्यं प्रणाली के'अन्दर निरीक्षण करने का 
भाव एवं उसके अधिपति ईदवर के स्वरूप का निर्णय आगे बढ़ता है, अनेक देवता संकुचित 
होकर एक ईश्वर में समा जाते हैं। ऋत के भाव के अन्दर जो एकत्व्‌ के भाव का अनुभव 
हमा, उससे भी अद्वेतवाद का समर्थन होता है । यदि प्रकृति की नानाविधि और भिन्न- 
घटनाओं के कारण अनेक देवताओं की कल्पना की जाती है तो प्रकृति के अन्दर 
जो. एकत्व लक्षित हो रहा है उसके अनुसार ईश्वर के एकत्व को भी स्वीकार किया 
जाए--वही एकमात्र ईदवर, जो सब पदार्थों में व्याप्त है.। प्राकृतिक नियम में विश्‍वास 
करना ही एक ईश्वर में श्रद्धा को उपजाता है । ज्यों-ज्यों हम इस विश्वास में आगे बढ़ेंगे, 
मिथ्या विश्वास स्वयं निष्क्रिय हो जाएंगे । प्रकृति में जो एक प्रकार की नियमित व्यवस्था 
पाई जाती है, उसको देखते हुए चमत्कार-सम्बन्धी अनुमानों व कल्पनाओं के लिए कोई 
स्थान नहीं रह जाता, जिनके कारण ही अन्धविदवास और भ्रांति विषयक विचारों से 
बहुदेवतावाद की कल्पना उपजती है। वरुण की उपासना से हम अद्गैतवाद के बिलकुल 
निकट पहुंच जाते हैं। सदाचार-सम्बन्धी एवं आध्यात्मिक सब गुण--यथा न्याय, उपकार, 
साधुता और यहां तक कि करुणा भी उसी वरुण में सन्निहित बताए गए हैं। उच्चतर 
और अत्यधिक आदशवाद पर अधिकाधिक बल दिया गया है, और दूसरी ओर कठोर 
एवं भौतिक पक्ष को दबाया गया है और उपेक्षा की दृष्टि से देखा गया है । वरुण वह 
देवता है जिसमें मानव एवं प्रकृति, इहलोक एवं परलोक सब ओत-प्रोत हैं. जो केवल 
बाह्य चरित्र की ही परवाह नहीं करता किन्तु जीवन की आन्तरिक पवित्रता की ओर 
भी पुरा-पुरा ध्यान रंखता है। धामिक चेतना की एक परब्रह्म के प्रति उपलक्षित 
मांग ने अपने को वेदों के एकेषवरवाद, अथवा एकसत्तावाद के खूप में अभिव्यक्त 
किया । मक्समूलर के अनुसार, इसी ने इस परिभाषा को बनाया कि प्रत्येक देवता को 
कमशः पुज्य मानकर अन्त में सबसे बड़े यहां तक कि एकमात्र ईश्‍वर तक पहुंचा जा 
सकता है। किन्तु समस्त स्थिति तकं के साथ संगति नहीं खाती, क्योंकि हृदय तो उन्नति 
का सही मार्ग प्रदर्शित करता है लेकिन विइवास उसके विरोध में जाता है। हम बहुदेवता- 
वाद को स्वीकार नहीं कर सकते क्योंकि घामिक चेतना इसके विरोध में है । एकेषवरवाद 
से चलकर हम अन्धकार में टटोलते हुए अद्वैतवाद तक पहुच रच जाते हैं। मानव का दुर्बल 
मानस अभी भी अपने उद्देश्य की खोज में है। वैदिक आर्य लोगों ने परम सत्ता के रहस्य 
को बहुत सूकम दृष्टि से सव व किया और प्रचलित विचारों को उसकी व्याख्या के 
लिए पाया । सभी देवता, जिनकी परम सत्ता के रूप में पूजा की जाती थी, एक 
ही श्रेणी में थे, यद्यपि कुछ समय के लिए उनमें से किसी एक को सर्वोच्च स्थान दे दिया 
जाता था । एक देवता को मानने का तात्पर्यं यह वहीं कि अन्य देवताओं की सत्ता का 
निषेध किया जाता है । कभी-कभी छोटे से छोटा देवता भी ऊंचे से ऊंचा पद पा जाता 
है। यह निर्भर करता था कवि की भक्ति के ऊपर और इस पर कि उसके सामने उद्देश्य 
के रूप में विशिष्ट पदार्थ क्या है । “वरुण ही द्युलोक है, वरुण पृथ्वीलोक है, वरुण वा 
मण्डल है, और वरुण ही समस्त विदव है जो चारों ओर दृष्टयोचर होता है ।” 
अग्नि को ही सर्वदेवता का स्वरूप माना गया है । कभी इन्द्र को सब देवों में महानतम 
माना गया है । कुछ समय के लिए प्रत्येक देवता अत्य सब देवताओं की समवेत प्रतिकृति 
के रूप में पकड होता है। मानव का ईइवर के प्रति आत्मसमपंण का भाव, जो 
धार्मिक जीवन का सत्य है, तभी सम्भव हो सकता है जब एक ही ईशवर की सत्ता को 


| सम्बन्धी तके का स्वाभाविक 
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है । ब्लू मफील्ड के नवार अवार, “बहुदेवतावाद के क्रियात्मक जीवन में असमर्ये 
परस्पर भरो सस ba होने ककन, अद्वैतवाद को सिर उठाने का he 
गया; 7 प्रभुता तो प्राप्त करता था उसे रख नहीं पाता था ।”! 
लेकिन ऐसी बात नहीं है। | किन गई पावा बा।। 

जब प्रत्येक देवता का के कर्ता के रूप में माना जाने लगा और प्रत्येक को 
विश्वकर्मा अर्थात्‌ संसार के , और प्रजापति अर्थात्‌ प्राणियों के स्वामी के 
गुणों से विभूषित किया जाने लगा तब उनकी वैयक्तिक विशेषताओं को छुड़ाकर एक 
ऐसे देव की कल्पना करना, जिसमें सर्वसामान्य क्रियाएं उपस्थित हों, आसान हो गया -- 
विशेषतः जबकि अनेक देवता केवल अ्रमात्मक और अस्पष्टभावात्मक थे और केवल 
कल्पना के रूप में रहकर अपनी वास्तविक सत्ता भी नहीं रखते थे । 

ईदवर के विचार के प्रति क्रमशः आदर्शवाद के द्वारा पहुं घना, जैसा कि वरुण 
सम्प्रदाय में अभिव्यक्त हुआ, घामिक तके जिसने अनेक देवताओं की एक-दूसरे के अन्दर 
समाविष्ट हो जाने की प्रवृत्ति को जन्म दिया, एकेकवरवाद जिसने अपना झुकाव अद्वेत- 
वाद की ओर कर ही लिया था, ऋत के विचार अर्थात्‌ प्रकृति के एकत्व के और 
मानवीय मानस की क्रमबद्धता के प्रति स्वाभाविक प्रवृत्ति--इन सबने एकत्र होकर 
बहुदेववाद के अवतारवाद के विचार को नीचे गिराकर एक धार्मिक अद्वतवाद की 
स्थापना की । इस काल के वैदिक ऋषियों का हात विद्व के एक ऐसे आदिकारण को 
खोज निकालने की ओर था जो एकमात्र स्रष्टा हो, जो स्वयंभू हो अर्थात्‌ जिसका बनाने 
वाला दूसरा कोई न हो, और जो अविनाशी हो। इस प्रकार के एक एकेदवरवाद की 
स्थापना के लिए एक ही ताकिक विधि थी कि समस्त देवताओं को एक उच्चतम सत्ता 
अथवा सबको नियन्त्रण में रखनेवाली एकमात्र सत्ता के अधीन कर दिया जाए, जो निम्न 
श्रेणी के देवताओं की गतिविधि का भी नियमन कर सके । इस प्रक्रिया ने एकमात्र ईश्‍वर 
की सत्ता के प्रति जो प्रबल अभिलाषा थी उसकी भी पूर्ति कर दी और साथ-साथ 

तहात के तारतम्य को भी विद्यमान रहने दिया । भारतीय विचारक चाहे कितने ही 

निर्भीक एवं नेकनीयत क्यों न रहे हों, उन्होंने कमी कठोरता एवं अदिष्टता का व्यवहार 
विपक्षियों के प्रति नहीं किया। साधारणतः वे बदनाम होने से बचते रहे और इसीलिए 
प्राय: उन्होंने हर स्थान पर समझौता ही उचित समभा। किन्तु निर्देय तकशास्‍्त्र को, जो 
इतना en है, बदला मिला जिसका परिणाम यह हुआ कि आज का हिन्दूध्म 
अपनी समावेश की भावना के कारण'ही अनेक विषमाङ् दर्शनधाराओं, र 
और पौराणिक आख्यानों एवं चमत्कारों के एक समूह के रूप में हमारे सामने हैत र 
देवता एक ही व्यापक सत्ता के भिन्न-भिन्न मूर्तरूप मान लिए गए हैं। उन सबको अपने- 
अपने विभिन्न क्षेत्रों में, यद्यपि परमन्रह्म के साम्राज्य की अधीनता के अन्तर्गत, शासक 
के रूप सें अंगीकार कर लिया गया है। उन्हें भिन्न-भिन्न अधिकार तो दिए गए ल 
उनका प्रभुत्व एक राजप्रतिनिधि की हैसियत से है न कि एक सज़ाद्‌ की हैसियत से। 
अव्यवस्थित प्रकृतिपूजा के अस्थिर देवताओं ने विषव की शक्तियों का स्थान प्रहण कर 
लिया, जिनकी क्रियाओं को एक सामञ्जस्यपू्ण पद्धति में नियमित किया गया है। यहां 
तक कि इन्द्र और वरुण भी अपने-अपने विभागों के देवता बन गए। ऋग्वेद के अन्तिम 
भाग में सबसे ऊंचा स्थान विश्वकर्मा को दिया गया है ।* वह सर्वेद्रष्ठा देवता है, जिसकी 


।. 'द रिलिजन आफ द वेद', पृष्ठ ।99 । 
2. देखें, 0 :8],082gtgamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


74 : भारतीय दर्शन ० 


सब दिशाओं में आंखें हैं, मुख हैं, मुजाएं हैं, पैर हैं, जो द्य लोक और उनी को 
अपनी विदाल rs एवं उड़नशील पंखों के प्रभाव से उ करता है, जो सब लोकों 
का ज्ञान रखता है किन्तु जो मत्ये मानवों के ज्ञान से परे का विषय है। बृहस्पति का भी 
दावा सर्वोपरि पद की प्राप्ति के लिए है।! अनेक स्थलों पर यही प्रजापति अर्थात्‌ 
प्राणिमात्र का स्वामी है।* हिरण्यगर्भं अर्थात्‌ स्वर्णमय देवता परम सत्ता के नाम के 
रथाँ में प्रयुक्त होता है, जिसे समस्त विश्व के एकमात्र प्रभु के रूप में बताया गया है।१ 


7. एकेइवरवाद बनाम अह्व तवाद 


यह बात, कि वैदिक सूक्तो के निर्माण के दिनों में केवल अव्यवस्थित कल्पनाओं एवं 
भ्रांतियों का ही अस्तित्व नहीं था बल्कि गम्भीर विचार एवं जिज्ञासा का भाव भी साथ- 
साथ वर्तमान था, इस प्रकार प्रमाणित होती है कि हमें स्थान-स्थान पर प्रश्‍नात्मक प्रवृत्ति 
मिलती है। अनेक देवताओं की कल्पना करने की आवद्यकता इसलिए अनुभव हुई, 
क्योंकि मानवीय मस्तिष्क के अन्दर एक स्वाभाविक प्रवृत्ति किसी विषय को स्वयं खोज- 
कर समभने की ओर होती है, वह हरेक बात को वैसे ही मान लेने के लिए उद्यत नहीं 
होना चाहता । “रात के सम ह कहां रहता है ? ” “दिन के समय तारे कहां गायव हो 
जाते हैं? ” “सूर्य नीचे क्यों नहीं गिर पड़ता ?” “दिन और रात दोनों में कौन पहले 
और कौन न ?” “वायु कहां से आती है एवं कहां जाती है ? «ये इस प्रकार के 
प्रश्‍न और श्रद्धायुक्त विस्मय तथा अचम्मे की बातें हैं जो समूचे दर्शनशास्त्र एवं भौतिक- 
विज्ञान को जन्म देती हैं। हमने देख भा लिया है कि किस प्रकार मनुष्य के अन्दर 
अन्चकार में टटोल-टटोलकर ज्ञान प्राप्त करने की सहज प्रेरणा होती है, और उसकी 
विभिन्न आकृतियों और घारणाओं को भी हम देख चुके हैं। अनेक देवताओं की स्वीकृति 
पर बल दिया गया। किन्तु मानवीय हृदय की ज तामा यवाद बहुदेववाद की देवामाला से 
अन्ड न हो सकी । आशंका hn उठी कि कौनसा देव है । 'कस्मै देवाय हविवा 
7 किस विशिष्ट देव के लिए हम अपने मानसिक यज्ञ में आहुति दें ।5 देवताओं. का 
सीघा-सादा उद्‌ गम-स्थान बिलकुल स्पष्ट था। भारत की भूमि पर नये-नये देवताओं की 
उत्पत्ति होने लगी और उनमें से कुछेक यहां के आदिम निवासियों से उधार भी लिए 
गए। “हमें भक्तिभाव से पूर्ण करो ।”* इस प्रकार की. प्रार्थना दृढ़ विश्वास के काल में 
सम्भव नहीं हो सकती थी। संदायवाद की गन्ध आने लगी थी | इन्द्र की स्थिति और 
उसके शिरोमणित्व में शंकाएं उठने लगी थीं।? निषेघात्मक नास्तिकता का भाव समस्त 
विचार को मिथ्या का ताना-बाना बनाकर अग्राह्य घोषित कर रहा था । अज्ञात देवताओं 
को सम्बोधित करके मन्त्र निर्माण किए गए । हम "देवताओं के सन्ध्याकाल' में आ पहुंचते 
है, जहां वे शनैः-शनैः प्रयाण करते जा रहे हैं। उपनिषदो में दर चकर उक्त सन्ध्याकाल 
. रात्रि के ख्प में परिणत हो गया और वे देवता तिरोहित हो गए, सूतकाल के स्वप्न ' 
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देखनेवालों के लिए ही उनका अस्तित्व रह गया। अद्वेतवाद के काल की 'एकमात्र सत्ता! 
भी आलोचको से न बच सकी । मानव का मानस ईइवर के अवतारयाद की कल्पना से : 
सन्तोष नहीं प्राप्त कर सका । यदि हम कहें कि एक ही महान ईइवर है, जिसके नीचे अन्य 
सब हैं तो भी आगे प्रश्‍न उठता है कि “प्रथम उत्पन्न देव को किसने देखा? उसको किसने 
देखा, जिसने स्वयं अस्थिहीन होते हुए भी अस्थिधारियों को उत्पन्न किया? जीवन, 
रक्‍त और विश्‍व की आत्मा कहां है? जाननेवाले विद्वान के पास कौन पूछने के लिए . - 
गया ? ”! यह दर्शनशास्त्र की मूलभूत समस्या है। जीवन क्या है अथवा विषव का तत्त्व 
बया है ?--केवल रूढ़िवाद से काम नहीं चलेगा। हमें आध्यात्मिक यथार्थ सत्ता को 
अवदय अनुभव करना है और उसका ज्ञान प्राप्त करना है। इसलिए प्रश्‍न यह है कि 
“पूर्वंजन्मा को किसने देखा ? 2 जिज्ञासु अन्वेषक अपने निजी आराम के साधनों और 
सुख की भी उतनी परवाह नहां करता जितना कि वह परम सत्य के ध्यान के लिए व्यग्र 
रहता है । चाहे ईश्वर को एक असम्य मनुष्य की धारणा के अनुसार क्रुद्ध एवं छेड़े गए 
व्यक्ति के रूप में माना जाए, अथवा उसे एक सम्य म्य के विचार के अनुसार दया- 
निघान के रूप में माना जाए, जो इस के सब का न्यायकर्त्ता, संसार कां 


सत्य होने में कोई न्यूनता नहीं आती । एकेदवरवाद, जिसे आज भी मनुष्य का 
एक बड़ा भाग दृढ़ता के साथ पकड़े हुए है, आधुनिक वैदिक विघारकों को सोनल 


उक्त विचारको ने उस केन्द्रीय तत्त्व को नपुंसकलिग की संज्ञा अर्थात्‌ सतू की 

संज्ञा दी, जिससे लक्षित होता है कि वह लिगातीत है। उन्हे इस वात का मिरवत नि 
एक ऐसी यथार्थ सत्ता अवश्य है जिसकी अग्नि, इन्द्र दर gs 
संज्ञा! अथवा आकृतियां हैं। यह कि ऐसी एक सत्ता अवश्य थी का ही बक 
नहीं, जो देहघारी मूर्तरूप नहीं है, 'उस सबका जो स्थावर हैऔर भी , अथवा 
चलता या उड़ता है,” शासक है, 'क्योंकि उसका जन्म अन्य भकार का ही है। 
“यथार्थ सत्ता एक ही है, विद्वान लोग उसे नाना प्रकार के नामों से पुकारते हैं, यथा _ 


2. “को ददर्शं प्रथमा जायमानम्‌ ? 
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अग्नि, यम और मातरिदवा आदि |”? 
नक्षत्र-मण्डल से मण्डित नभ और यह विस्तृत भूमण्डल, महान समुद्र और सवंदा 
अचल रहने वाली पर्वतमालाएं “एक ही मस्तिष्क के अद्भुत कार्य हैं, और उसी एक 
चेहरे के भिन्न-भिन्न पाइवं हैं, एक ही सामान्य वृक्ष के ऊपर विकसित हुए फूल हैं, उसी 
महान ईश्वरीय ज्ञान के स्वरूप हैं, उसी नित्य सत्ता के नमूने एवं संकेतमात्र है जो सबसे 
प्रथम और सबसे अन्तिम शेषरूप है, जो मध्य में भी सत्‌ है, और जिसका अन्त नहीं ।”3 
यही एकमात्र सत्ता विश्व की आत्मा है, यह वह बुद्धिशक्ति है जो समस्त विशव 
के अन्तहित और उसमें व्याप्त है, समस्त प्रकृति का आदि-उद्गम है और अनादि-अनन्त 
शक्ति का पूंज है। यह स्वयं न तो द्य लोक है न भूलोक, न सूर्ये का प्रकाश है न तूफान, 
किन्तु एक अन्य ही प्रकार का तत्त्व है, सम्भवतः शाशा ऋत ही मूर्तरूप में एवं घामिक 
त अदिति है, एक ऐसी सत्ता जो निरन्तर रहनेवाली है ।१ हम इसे देख 
नहीं सकते, हम इसका ठीक-ठीक वर्णन नहीं कर सकते। एक हृदयग्राही सरलता के साथ 
कवि अन्त में कहता है; “हम उसे कभी न देखेंगे जिसने इन सब पदार्थों को जन्म दिया ।” 
“एक अज्ञानी मूर्खे की भांति अपने मन में बिलकुल अबोध मैंने देवताओं के गुप्तस्थानों 
को जानना चाहा किन्तु जब उन्हें न ढूंढ़ सका तो मैं बिना जाने किन्तु जानने की लालसा 
से उन सन्तों से (छा हूं, जिन्होंने सम्भव है उसे खोज लिया हो। त ५ यह वह सर्वोपरि 
परम सत्ता है, जो सब पदार्थों में जीवितरूप में विद्यमान है और उन सबका संचालन 
करती है, वही यथार्थ हाचा गात व के फूल को खिलाती है, मेघों के अन्दर सौंदर्य के रूप 
में प्रस्फुटित होती है, में अपनी शक्ति का प्रदर्शन करती है और अन्तरिक्ष में 
तारागण को जड़ती है। यहां फिर हमें सत्यस्वरूप ईदवर का अन्तर्ज्ञान मिलता है, जो सब 
देवों में एक ही देव महादेव है; जो सदा आइचर्यमय है किन्तु सबसे अधिक अद्‌ भुत एवं 
आइचर्येमय इसलिए है कि विचारधारा के इतिहास के प्रथम प्रातःकाल के ब्राह्म मुहूर्त में 
इसके सत्यस्वरूप की झांकी ऋषियों को मिली थी । इस एक अद्वितीय सत्ता की उप- 
स्थिति में आर्ये एवं द्रविड, यहूदी एवं काफिर, हिन्दू एवं मुस्लिम, देवतापूजक एवं ईसाई 
के बीच का भेद फीका पड़ जाता है। यहां पर हमें क्षण-मात्र को एक ऐसे आदर्षाकाल की 
झलक मिलती है, जहां समस्त पार्थिव धर्म छायारूप होकर केवल एक पूर्णं समय की ओर 
` संकेत करते हैं। एक ही अद्वितीय सत्ता है, जिसे भिन्न-भिन्न नामों से पुकारा जाता है। 
“पुरोहित और कवि लोग शब्दजाल के द्वारा उस प्रच्छन्न सत्ता को, जो केवल एक ही 
है, नानात्व का रूप दे देते हैं ।”* मनुष्य इस व्यापक सत्ता के विषय में के 
रखने के लिए विवश है। उसकी इच्छाओं की पूर्ति अपर्याप्त विचारों से, 'ऐसी मिथ्या . 
घारणाओं से होती प्रतीत होती है जिनकी हम यहां पजा करते हैं।' कोई दो मिथ्या 
घारणाएं एक समान नहीं हो सकतीं, क्योकि किन्हीं दो मनुष्यों के विचार सदा एक-से 
तहा । उन संकेतों को मकर विशे क ओळ उता सत्ता किन तक ते 
करते हैं, परस्पर कलह करना नितान्त । परब्रह्म एक और अ 
भिन्न-भिन्न क्षेत्रों में और अन्वेषकों की भी अपनी भिन्न रुचियों के कारण भिन्न-भिन्न 
नामों से पुकारा जाता है। इस विचार को प्रचलित धर्म के साथ समन्वित करने को एक 
- अग्निं यमं मातारिश्वानमाहु:” (ै : 64, 46) । 
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संकीणे विचार-मात्र न समझना चाहिए। यह गम्भीर दार्शनिक सत्य के रूप में दैवीय 
प्रेरणा का परिणाम है। इज़राइल को यहा देवीय प्रेरणा मिली थी,” “तेरा प्रभु, तेरा 
ईदवर एक है।” प्लूटाकं कहता है, “सब राष्ट्रों के ऊपर एक ही सूर्य, एक ही अन्तरिक्ष 
और भिन्न-भिन्न नामधारी एक ही 'देव' की छाया है । 

“है ईदवर ! अत्यन्त यशस्वी, जिसे अनेक नामों से पुकारा जाता है, प्रकृति के 
महान सम्राट्‌, अनन्त वर्षों में एकरस, सवंशक्तिमान, तुम जो अपनी न्यायपूर्ण आज्ञा से 
सबको नियन्त्रण में रखते हो, ऐसे हे ज़ीयस, हम तुम्हारा स्वागत करते हैं। क्योंकि सब 
देशों में तुम्हारे प्राणी तुम्हें ही पुकारते हैं। 7 

` ऋगवेद के इस एकेदवरवाद के सिद्धान्त के विषय में लिखता है, “हिन्दू 
लोग एक एकेइवरवाद के सिद्धान्त पर एक ऐसी पद्धति द्वारा पचेः हैं जो अन्य देशों की 
-पद्धतियों से. तत्त्वरूप में बिलकुल भिन्न है। मिस्र देश में एकेइवरवाद का मार्ग एक अन्य 
'ही प्रकार का अपनाया गया था, अर्थात्‌ नाना प्रकार के स्थानीय देवताओं के यान्त्रिक 
तादात्म्य की पद्धति अपनाई गई । पैलस्टाइन में अन्य सब देवताओं को जप्त कर लिया 


"ऋस्वेवसंहिता के 
संग्रह की समाप्ति का चाहे जो भी काल रहा हो, उस काल से पहले इस विचार के 
-विदवास की जड़ जम गई थी कि एक.ही अद्वितीय सत्ता है, जो न पुरुष है और न स्त्री, 
"एक ऐसी सत्ता जो दैहिक एवं मानुषिक प्रकृति की सब अवस्थाओं और बन्घनों से उन्मुक्त 
.और बहुत ऊंची श्रेणी की है किन्तु तो भी वही सत्ता इन्द्र, अग्नि, मातरिश्वा, और यहां 
.तक कि प्रजापति, अर्थात्‌ प्राणिमात्र का स्वामी, आदि विविध नामों से पुकारी जाती है। 
वस्तुतः वैदिक कवि ईएवर के ऐसे विचार तक पहुंच चुके थे जिस तक एक वार फिर 
सिकंदरिया के दार्शनिक भी पहुंचे, किन्तु जो विचार आज तक भी ऐसे अनेक विद्वानों की 
-पहुंच से बाहर हैं जो अपने को ईसाई कहते है "२ 

ऋण्वेद के कुछेक उन्नत विचार वाले सूक्तो में परब्रह्म को उदासीन भाव 
:से पुंल्लिग और नपुंसकलिग में सम्बोधन किया गया है। एकेएवरवाद और अद्वैतवाद के 
मध्य इस प्रकार की प्रत्यक्ष रूप में प्रकट अस्थिरता ने, जो प्राच्य एवं पादचात्य दोनों ही : 
दर्शनों का एक विशिष्ट स्वरूप है, यहां पर सबसे पहले अपने को विचारधारा के इतिहास 
- में अभिव्यक्त किया । उसी अशरीरी, व्यक्तित्वहीन, विशुद्ध, वासनारहित दार्शनिक 
` ` यथार्थं सत्ता की भावुक व्यक्ति अपने उत्कंठित हृदय से एक करुणामय और परोपकारी 
देवता के रूप में पूजा एवं उपासना करता रहा । यह अनिवार्य है । घाभिक चेतना 
: साधारणतः एक संवाद का, दो विभिन्‍न इच्छाशवितयों की एक संगति अर्थात्‌ सान्त एवं 
अनन्त के सम्बन्ध का, रूप घारण कर लेती है। ईइवर को एक अनन्तपुरुष के रूप में, 
- जिसका आधिपत्य सान्त मानव के ऊपर हो, मानकर चलने की प्रवृत्ति पाई जाती है। . 
- किन्तु ईशवर के विषय में इस प्रकार का भाव, जो अन्य कई प्रकार के भावों में से एक है, 
:दर्षानणास्त्र का उच्चतम सत्य नहीं है । कुछ अत्यन्त ताकिक स्वभाव वाले व्यक्तियों को 


. ह. 'द हाइम आफ क्लेंबीज । / 
'आउटलाइन्य लि स 73] 
‘$ सैक्ससूलर : lp आफ इंडियन फिलासफी, पू० 5।, 52 | 
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छोड़कर, जो अपने सिद्धान्तों को अन्त तक खींचकर ले जाना चाहते हैं, किसी भी घामिक 
सम्प्रदाय का अस्तित्व एक व्यक्तिखूप ईष्वर को स्वीकार किए बिना स्थिर नहीं रह 
सकता । यहां तक कि एक दाशंनिक से भी जब उच्चतम सत्ता की परिभाषा करने को 
कहा जाए तो वह भी उसकी परिभाषा के लिए ऐसे ही शब्दों का प्रयोग करता हैजो : 
ईश्वर को निचले स्तर पर ले आते हैं। मनुष्य अच्छी तरह से जानता है फि उसकी परि- 
मित शक्तियां सर्वव्यापक आत्मा के सर्वोपरि विस्तार का ठीक-ठीक माप नहीं कर 
सकतीं । तो भी वह उस नित्य का वर्णन अपने लथु तरीके से करने के लिए विवश है। 
अपनी सीमित मर्यादाओं में बद्ध रहने के कारण वह आवद्यकतावश उस विस्तृत, भव्य 
एवं अचिन्त्य उद्गम की, और जो सब पदार्थों का शक्तिप्रदाता है उसकी अपूर्ण शक्तियों 
की कल्पना करता है। वह अपने सन्तोष के लिए अपने आराध्यदेव की' प्रतिमाएं बनाता 
है। इश्वर का अवताररूप सीमित है किन्तु तो भी ईश्वर के सगुणरूप की ही पुजा की जाती 
है । ईश्वर का मूर्तरूप आत्म और अनात्म में भेद को आनुषंगिक रूप से स्वीकार कर लेता 
है। इसलिए उस सत्ता के लिए उपयुक्त नहीं होना चाहिए जिससे यह समस्त दुष्यमानः 
जगत्‌ ओतप्रोत है। व्यक्तित्वरूप ईइवर केवल एक उपलक्षण-मात्र है, यद्यपि है वह सत्यरूप 
ईश्वर की सत्ता का ही उपलक्षण । आकृतिविहीन को भी आकृति दे दी गई, व्यक्तित्व- 
हीन को व्यक्तित्व का जामा पहना दिया गया, सवंव्यापक की एक नियत स्थान दे दिया 
गया, नित्य सत्ता को भौतिक खूप दे दिया गया। जैसे ही हम परमसत्ता को पूजा के एक 
भौतिक पदार्थ के रूप में उच्चता से गिरा देते हैं, उसकी. परमता में का भाव आ 
जाता है। सीमित इच्छा वाले के साथ क्रियात्मक सम्बन्ध स्थापित करने के लिए ईष्वर 
के लिए परम पद से न्यून होना आवश्यक है, परन्तु वह भी यदि परम पद से न्यून है तब 
वह किसी भी प्रभावशाली धर्म में पुजा के योग्य पदार्थ नहीं रह सकता । यदि ईदवर पूर्ण 
है तो घामिक सम्प्रदाय असम्भव है, यदि ईष्वर अपूर्ण है तो धर्म ps न्य है। एक 
सीमित-परिमित शक्ति वाले ईश्‍वर को लेकर हमें शान्ति का आनन्द प्राप्त होः 
सकता, विजय का आदवासन नहीं मिल सकता, और न ही विएव ब्रह्माण्ड के चरम लक्ष्य 
तक पहुंचने का भरोसा मिल सकता है ।' सत्य धर्म परब्रह्म की खोज है इसलिए 
प्रचलित घर्म और प्रदशन दोनों की मांग को पूर्ण करने के लिए परम-आत्मा को बिना 
सेदभाव Fs [ल्लिग और नपुंसक दोनों लिंगों i संबोधन किया गया है, अर्थात्‌ वह कप 

है और लिंग के विचार से ऊपर उठा हुआ है। उपनिषदों में ठीक ऐसा ही है।' 
rl 7 एवं वेदान्तसूत्रो में भी ऐसा ही है। इस प्रकार के भाव को ईएवरभाववाद 
एवं. के तत्त्वों के मध्य एक प्रकार का जानबरुझकर जया हाचा समझौता अथवा 
विचारधारा में किसी प्रकार का कपट मानना उचित नहीं है । दक भी विकसित 
होकर ऊंची से ऊंची धार्मिक भावना में परिणत हो सकता है। केवल ईएवर के प्रति 
प्रार्थना का स्थान उस सर्वोपरि परब्रह्म का. ध्यान ले लेता है जो संसार का शासक है, 
जो प्रेमख्प है और जगत्‌ में निभ्रान्त किन्तु मुक्‍तहस्त होकर प्रेरणा उत्पन्न करता है । 
मानवीय मानस के पूर्णरूप ब्रह्म के साथ अंदाभाव से साम्य होने का भाव उच्चतम 
धार्मिक भावना को उत्पन्न करता है। ब्रह्म के प्रति इस प्रकार के आदश प्रेम से, और 
उसके सौंदर्य एवं सौजन्य की पुष्कलता के ध्यान से हृदय विएव ब्रह्मांड के सर्वमौम भावा- 
वेशों से आपूरित हो जाता है । यह सत्य है कि इस प्रकार का धर्म ऐसे मनुष्य को जो उस 
तक न तो पहुंचा हो और न ही जिसने इसकी शक्ति का अभी अनुभव किया हो, 
अधिकतर रूखा एवं ऊष्माविह्ीन तथा केवल बौद्धिक प्रतीत होगा, किन्तु तो भी अन्य 
कोई धर्म दा निक दृष्टि से अधिक युक्तियुक्त नहीं ठहरता। 
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समस्त घामिक सम्प्रदायो ने, जो पृथ्वी पर आविर्भूत हुए, मानवीय हृदय की 
सूलभूत आवस्यकता को स्वीकार किया है । मनुष्य अपने ऊपर दे ऐसी शक्ति हसता 


की आवद्यकताओं एवं अभावों के विचार के परिणामस्वरूप, और मनुष्यों के हृदयान्वे- 
षण के परिणामस्वरूप हैं। कभी-कभी य को ऐसे देवताओं की आवश्यकता अनुभव 
दी गई उसकी आहुतियों को ग्रहण करें, और 


देवताओं की भीड़ में बिखरी हुई किरणें एकत्र हो जाती हैं उस एक नामरहित ब्रह्म 
के विशाल तेज में, केवल जो मानव-हृदय की बेचन अभिलाषा को और संशयवादी के 
संशय को सन्तोष प्रदान कर सकता है, वैदिक प्रगति ने तव तक कहीं बीच में विराम नहीं 
लिया, जब तक कि वह इस चरम यथां सत्ता तक नहीं पहु hs वैदिक सूक्तों में वणित 
घामिक विचार की प्रयति को इस प्रकार से विशिष्ट में विभक्त किया जा 


एक ही स्थान पर समाविष्ट पाते हैं, जिसमें ताकिक प्रबन्ध अथवा क्रमिक पूर्वापरत का 
बिलकुल विचार नहीं किया गया । कभी-कभी एक ही क्ता सें उन सबको एक साय प्रस्तुत 
समय ऋग्वेद का ग्रन्थ लिखा 


8. सृष्टि-विज्ञान 

वेदिक विचारक बनत उ स्वरूप सम्बन्धी दार्शनिक समस्याओं की ओर से" 
उदासीन नहीं थे। पदार्थ के आदिम आधार की खोज में उन्होंने 
प्राचीन यूंनानी विद्वानों के समान जल, वायु आदि को ही मौलिक तत्त्व के रूप में माना, 
जिनके परस्पर एकत्र होने से इस नानाविध जगत्‌ की उत्पति हुई। कहा गया है कि जल . 
की अवस्था से उन्नत होकर इस 03 का त समम, संवत्सर आ याना 
काम, एवं बुद्धिरूप पुरुष तथा तप की ऊष्मा की शक्तियों द्वारा हुआ। 

च राति कयी अन्यकार अथवा अविश्युंखलता की अवस्था एवं-तमस्‌ अथवा 
वायु से हुई बताई यई है।* ऋष्वेद के मण्डल 0 सूक्त 72 में संसार के प्रारम्भिक 
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आधार का असत्‌ अथवा अविद्यमान रूप में वर्णन किया गया है, जिसके साथ अदिति का, 
जो असीम है, तादात्म्य बताया गया है, अर्थात्‌ वह भी असत्‌ खूप में था। असीम से 
विषवशक्सि उदित होती है यद्यपि कभी-कभी विएवशक्ति का स्वयं असीम उत्पत्तिस्थान 
करके वर्णन किया गया है।! इस प्रकार की कल्पनाएं शीघ्र अभौतिक सत्ता के साथ 
सम्बद्ध हो गईं और इस प्रकार भौतिक-विज्ञान ने धर्म के साथ गठबन्धन करके अध्यात्म- 
विद्या को जन्म दिया । 
ss के काल में भिन्न-भिन्न देवताओं, यथा वरुण, इन्द्र, अग्नि, विश्वकर्मा 
आदि, को का रचयिता समका जाता था ।? ष्ट के निर्माण की विधि के विषय 
में नाना प्रकार की कल्पनाएं की गई हैं। एक मत है कि कुछ देवताओं ने सृष्टि को इसी 
प्रकार से बनाया जैसे कि एक बढ़ई किसी मकान को बनाता है। प्रश्‍न उत्पन्न होता है 
कि वह वृक्ष या काष्ठ, जिससे कार्य-सम्पादन हो सका, कहां से मिला । आगे चलकर 
इसका उत्तर यह दिया गया है कि ब्रह्म ही वह वृक्ष और काष्ठ है जिससे झ_लोक एवं 
पृथ्वी का निर्माण किया गया ।५ स्थान-स्थान पर कभी-कभी अंगों का विकास भी उप- 
लक्षित किया गया है।5 कहीं-कहीं पर देवताओं ने यज्ञ की शक्ति के द्वारा सूष्टि का 
निर्माण किया, ऐसा भी कहा गया है। इस मत का समावेश वैदिक विचारधारा पीछे 
चलकर हुआ | जब हम एकेषवरवाद के स्तर प्र. पहुंचते हैं तो प्रंदन उठता है कि क्या 
ईक्वर ले चड को अपने निजी स्वभाव से किसी पूर्वस्थित सामग्री के विना बनाया, 
अथवा शक्ति से पूर्व-स्थित अनादि प्रकृति को सानन के रूप में बरतकर उससे 
सूष्टि का निर्माण किया ! इनमें से पहला पक्ष हमें उच्चतर अद्वैतपरक विचार की ओर 
ले जाता है और दूसरा एकेवरवादपरक निम्नतर स्तर पर रहता है । वैदिक सूक्तों में 
दोनों ही प्रकार के मत दा जाते द्‌ । दसवें मण्डल के !2!बे सूक्त में एक सर्वशक्तिमान 
` ईश्वर के द्वारा पूर्वस्थित उपादान कारण से सृष्टि की रचना का वर्णन है।. 
000 में जल में से हिरण्यगभे उदित हा जो विश्व में व्याप्त हो गया । उसने 
"एक और अस्तव्यस्त अवस्था में से इस सुन्दर विइव का निर्माण किया, 
क्योंकि प्रारम्भ में वही अस्तव्यस्त अवस्था थी ।" किन्तु प्रन उठता है--उस अस्त-व्यस्त 
अवस्था में से हिरण्यगर्भ कैसे और कहां से पैदा हो गया ? वह कौन-सी अज्ञात शक्ति 
अथवा विकास का नियम था जिसका परिणाम हिरण्यगर्भ की उत्पत्ति के रूप में हुआ ? 
` प्रारम्भिक जलावस्था का रचयिता कौन है ? मनु, हरिवंश एवं पुराणों के अनुसार 
ईदवर ही उस अस्तब्यस्त अवस्था का भी स्रष्टा था। उसने अपनी इच्छाशक्ति से 
उनकी रचना की और उसमें बीज डाला, जो स्वर्णिम अंकुर के रूप में ei 
उसमें वह ब्रह्मा अथवा संसार के खरष्टाईदवर के रूप में उत्पन्न हुआ। “मैं ही F 
गर्म है स्वयं परमात्मा जो हिरण्यगर्भे के रूप में अपने को अभिव्यक्त करता 
हूं ।” इस प्रकार ऐसा प्रतीत होता है कि अनादिकाल से सहंचारी भाव से दा पदार्थ 
एक ही चरम आधारभूत सत्ता के विकसित रूप हैं। यह एक परवर्ती सुक्त में वणित 


]. ॥0 : 72, 3 ४०” 

टू प 86; 3 : 32, योड 87, 2; 0 : 72, 2; 70: ७2, (। 
«70 : 3॥, 7; ॥0 : 8। 4, । 

4, देखिए, तिर ब्राह्मण 

5. ॥0- ॥23, [॥ * 

6 तुलना कीजिए, मनु  : 5, 8; मैत्नेयोपनिषद्‌, 5, 2। 

7 मनु, 5: 9। 
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र चरेद की ऋचाएं : 87 
याशा जिसे नासदीयसूक्त कहते हैं और जिसका अनुवाद मैक्समूलर ने निम्न प्रकार 


र उस समय न तो सत्‌ था और न असत्‌ ही। आकाश भी विद्यमान 
नहीं था और न ही उससे ऊपर का अन्तरिक्ष था । किसने इसे आवृत कर रखा 
था ? वह कहां था और किसके आश्रय में रहता था ? क्या वह आदिमकालीन 
गहन और गम्भीर जल था (जिसमें यह सव स्थित था रा भी नहीं थी, 
इसलिए अमरता की भावना भी नहीं थी. । रात और में भेद करने वाला 
प्रकाश भी नहीं था। वह एक ही उस समय विना इवास-प्रदवास की क्रिया के 
जीवित रहनेवाला ब्रह्म विद्यमान था। उसके अतिरिक्त और कुछ नहीं था। 
उस समय अन्धकार था, प्रारम्भ में यह सब एक अर्णव समुद्र के रूप में था; ' 
प्रकाश-रहित; एक ऐसा अंकुर जो त्विष (भूसी) से ढका हुआ था; उस 
एक की उत्पत्ति उष्मा (तप) की शक्ति से हुई। प्रारम्भ में प्रेम ने उसे आवि- 
भूत किया जो मानस से उत्पन्न हुआ बीज था, कवियों ने अपने हृदय में क्षोज 
करने के पदचात्‌ बुद्धि द्वारा अजया के साथ सत्‌ के वन्धन का पता लगाया। - 
उनकी किरण जो सर्वत्र फैली हुई थी, वह ऊपर थी अथवा नीचे थी? बीज को 
'घारण करने वाले थे, शक्तियां भी थीं, आत्मशक्ति नीचे और इच्छाशक्ति ऊपर . 
थी । तब फिर ज्ञाता कौन है, किसने इसकी यहां घोषणा की, किससे यह सृष्टि 
उत्पन्न हुई? देव लोग इस सूष्टि की उत्पत्ति के पीछे आए। तब फिर कौन 
जानता है कि सृष्टि कहां से हुई? जिससे इस सूष्टि का प्रादुर्भाव हुआ, उसने 
इसे बनाया या नहीं बनाया, ऊचे से ऊंचे अन्त रिक्षलोक में ऊचे से ऊंचा देखने- 
वाला, वही यथार्थं रूप से जानता है अथवा क्या वह भी नहीं जानता ? ग 
` उक्त सूक्त में सृष्टि की उत्पत्ति के विषय का एक अत्यन्त उन्नत सिद्धान्त पाया 
जाता है। प्रारम्भ में न तो सत्‌ था और न ही असत्‌ । सत्‌ भी उस समय अपने 
अभिव्यक्त रूप में नहीं था।:केवल इसीलिए हम उसे असत्‌ नहीं कह सकते, क्योंकि वह 
- एक निश्‍चित सत्ता है जिससे सब खत पदार्थ आविर्भूत हुए। पहली पंक्ति में हमारे 
'सिद्धान्तों की अपूर्णता प्रदर्शित की गई है। परम सत्ता को, जो समस्त विदव की 
अमि में है, हम.सत्‌ अथवा असत्‌ किसी मी रूप में ठीक-ठीक नहीं जान सकते। वह 
सत्ता है जो अपने ही सामर्थ्यं से बिना. इवास-प्रश्‍वास की क्रिया के जीवित है।” उसके 
अतिरिक्त और कोई वस्तु उसके परे नहीं थीं। इन सबका आदिकारण समस्त विदव से. 
प्राचीन है, जो सूरय, चन्द्रमा, आकाश और नक्षत्रों से युक्त है। यह काल की, कचाः की, 
आयु, मृत्यु और अमरता आदि सबकी पहुंच के बाहर और उनसे परे है। हम इस 
ठीक ठीक व्याख्या नहीं कर सकते, सिवाय इसके कि यह अस्तित्व रखती है। उस सत्स्वं- 
रूप के आदिम और अनिर्वचनीय रूप की यही प्रारम्भिक और मूलभूत सूमिका है। उस 
परम चेतना के अन्दर सबसे पहले अहं का भाव आता है। यह तकंशारत्र 
के तादात्म्य के सिद्धान्त, अर्थात्‌ ui 'क' है, से मेल खाता है, जिसकी प्रामाणिकता पूर्व- 
कल्पना कर लेती है कि आत्मा की यथार्थ सत्ता है। ठीक उसके साथ ही हमें अनात्म की 
भी कल्पना करना -आंवदयक है, जिससे साथ-साथ इस अहं का भेद समझा जा सके। ` 


॥. 0 ; I29; मौर भी देखें, “सिक्स सिस्टम्स आफ इंडियन फिलासफी' पु० 65, 65 । देखें शतपथ 
05 5,3,  । 
2. तुरगा कमित. अरस्तू के 'अविचल चालक' से । 
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82 : भारतीय दर्षान ` 


~ आत्मा की प्रतिइन्डिता में अनात्म भी स्वयं आता है, उसी प्रकार जिस प्रकार 'क' *ख? 


-नहीं है। अहं तब केवल एक निरर्थक अमूर्तरूप उक्ति रह जायगा जबकि अहं से भिन्न 
कोई ऐसी दुसरी वस्तु भी न हो जिसकी चेतना अहं को होनी चाहिए। यदि ऐसा पदार्थ 
आत्मा से इतर नहीं है तो अहं की सत्ता का भी कोई अर्थ नहीं। अहं से अहंमिन्न उपल- 
क्षित होता है, जोकि अहं की सत्ता के लिए एक आवष्यक शतं है। अहं के विरोध में अनहं 
की विरोषी कल्पना ही प्रारम्भिक अर्थान्तरन्यास है और परम सत्ता से इस प्रकार के 

`- सांकेतिक विकास को ही तपस्‌ कहा गया है। तपस्‌ का अर्थ है - बाहर निकल पड़ना, 

तात्कालिक बाह्य निष्कासन, एक अन्य सत्ता को बाहर प्रकट करना, शक्तियुक्त प्रेरणा, 
लमा का cs अन्तस्थ उ तस्‌ क दा ही स्या 

, सत्‌ और घ वस्तुएं आ ॉ और अहंभिन्न, स 
. और निष्क्रिय प्रकृति, रचनात्मक तत्त्व और प्न स्थित भौतिक प्रकृति द्र 
सार विकास इन्हीं दोनों परस्पर-विरोधी तत्त्वों के एक-दूसरे के प्रति आघात-प्रत्याघात 
रूपी क्रिया का परिणाम है। उक्त सूक्त के अनुसार इच्छा में ही पड के निर्माण का 

. रहस्य छिपा है। इच्छा, अथवा काम, आत्मचेतना का लक्षण है, जो मानस का बीज 

है--'मनसो रेत: समस्त विकास की यही आधारभित्ति है, उन्नति के लिए प्रेरणा है।- 

: अनात्म की उपस्थिति के कारण आत्म-चेतनावान अहं के अन्दर इच्छाएं विकास प्राप्त 
करती हैं। इच्छा विचार से बढ़कर है ।! यह बौद्धिक प्रेरणा, अभाव के ज्ञान एवं सक्रिय 

` प्रयत्न की द्योतक है। यही वह बन्धन है जिससे सत्‌ और असत्‌ का सम्पर्क सम्भव होता 

` है। वह अजन्मा नित्यसत्ता आत्मचेतन रूपी महा के रूप में अभिव्यक्त होकर हमारे 

सामने आती है, जिसके साथ प्रकृति, अन्धकार, असत्‌, शून्य और विश्यृंखलावस्था है, 
जो इसके विरोधी है ॥ इच्छाशक्ति इस स्वयंचेतन पुरुष का अनिवार्य स्वरूप है। अन्तिम 
वाक्य 'को वेद ?' (कौन जानता है?) सृष्टि के रहस्यं को प्रकट करता है, जिसे 
परवती काल के विचारको ने माया कहा है। 

ऐसे सूक्त हैं जिनका अन्त दो र एवं प्रकृति, के साथ होता है। दशम 
मण्डल के 82, 5-6 सूक्तों में जो सूक्त को सम्बोघन करके लिखा गया है, उसमें: 
मिलता है कि समुद्र. के जलों ने सबसे प्रथम आद्यकालीन बीज को धारण किया । यह 
आदिम बीज संसार के उत्पादक अण्डे के रूप में अव्यवस्था के आदिकालीन जलों के ऊपर 
` तैरता था और यही जंगम :विएव का आदितत्त्व है। इसी. में से विएुवकर्मा, जो विदव मे 
सबसे व उतपन्न हुआ, प्रादुर्भूत हुआ। यहाँ वणित जल वही है जिसे यूनानी विद्वानों ने 
सृष्टि हिका कहा है और जिसे बाइबिल के प्रथम अध्याय 'जेनेसिस' में 

“आकार-विहीन एवं शून्य' कहा गया है, जिसके ऊपर असीम की इच्छा का आधिपत्य 

था।१ इच्छा, काम, स्वयंचेतना, मानस, ता गावास अथवा शब्द, ये सब उस अनन्त बुद्धि के गुण 

हैं, जो अवताररूप ईदवर के रूप में समुद्रपरविचारमग्न है, और जिसे नारायण कहा गया 
है और जो अनन्तक्षय्या पर विश्राम करता है । यह जेनेसिस का ईदवर है, जो कहता है, 


7. यह एक ध्यान देने योस्य विषय है कि ग्रीक पुराणग्रन्थों ने काम के देवता ईरोस को, जो काम का 
समानान्तर है, विशव Ro जोड़ा है। प्पेटो अपने 'सिम्पोजियम' में कहता है, हक 
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ऋग्वेद की ऋचाएं : 83 


“सूष्टि हो जाए और हो गई ।” “उसने विचार किया कि मैं संसार की रचना. 
करूंगा तब उसने इन प्रकार के संसारों, जल, प्रकाल आदि को रचा।” 
नासदीय सुक्त द्वेतपरक आध्यात्मिक ज्ञान का उल्लंघन करके उच्च श्रेणी के as 
अपनाता ह यह प्रकृति और आत्मा दोनों को एक परम संत्ता के ही दो रूप बतलाता 
है। परम सत्ता अपने-आप में न तो अहं है और नअहं का अभाव है, न तो आदश 
की स्वयंचेतना है और न ही अहं के अभाव के नमूने की अचेतना है । यह ऊंची ` 
श्रेणी की सत्ता है। यह श्रेष्ठतर चेतना है। विरोध का विकास स्वयं इसीके अन्दर हा ` 
है। उक्त हिसाब सजा परिभाषा में सृष्टि की उत्पत्ति की श्रेणियां इस प्रकार 
हैं: (]) उच्चतम सत्ता; (2) केवल स्वयं चेतना; अर्थात्‌ मैं मैं LEAS) स्वयं- . 
चेतना की सीमा दूसरे के रूप में । इसका तात्पर्य यह नहीं है कि कोई एक लक्य- ` 

द है जब ha गति प्रारम्भ करती है। ये श्रेणियां केवल ताकिक य x 
से, किन्तु ऐतिहासिक कालक्रम से नहीं; एक के पीछे एक आनेवाली हैं। “अहं” अहं के 
अभाव को कल्पना का कारण बनता है, इसलिए उससे पूर्व नहीं हो सकता। इसी प्रकार 
अहं का अभाव भी अहं के पहले नहीं आ सकता और न परम सत्ता ही बिना तपस्‌ के 
सदा रह सकती है। कालरहित पूर्ण सदा म्टुंखलाबद्ध सत्ताओं .में प्रकट होता रहता है ` 
और यह्‌ क्रम तब तक चलता रहता है जब तक कि आत्मा अपने को हउ 
करती--नितान्त रूप में नानाविध अनुभवों में जो कभी आनेवाली नहीं है। इस प्रकार 
संसार सदा ही बेचैन रहता है। यह सूक्त हमें सूष्टि के निर्माण की विधिको तो 
बतलाता है; किन्तु कहां से यह बनी, इसका समाधान नहीं करता । यह सुष्टि रूपी घटना 
की व्याख्या-मात्र करता है।? ; 

` हम स्पष्ट देख सकते हैं कि ऋग्वेद के सूक्त में जगत्‌ के मिथ्या होते के विचार 
का कोई आधार नहीं है । संसार एक प्रयोजनशून्य मुगमरीचिका नहीं है, बल्कि ईदवर 
का ठीक विकासरूप है! जहां कहीं माया शब्द आया है वह केवल उसके सामर्थ्यं एवं 
शक्ति का द्योतक है । “इन्द्र अपनी माया से शीघ्र-शीघ्र नानारूप घारण करता है! तो 
` भी कभी-कभी माया और इससे निकले हुए मायिन्‌, मायावन्त आदि शब्दों का 

राक्षसो की इच्छा को प्रकट करता है।१ और माया शब्द का प्रयोग अमजल एवं 

के अथं में भी होता है।* ऋग्वेद की गुस्प प्रवृत्ति एक सीधा-सादा सरल यथार्थवाद है।' 
बाद के भारतीय विचारकों ने पांच सूल तत्त्वों या महाभूतों का प्रमेद किया है--आकाश, 
वायु, अग्नि, जल और ग । परन्तु ऋग्वेद केवल एक, जल की ही परिकल्पना करता 
है। यही आदिमहाभूत है, जिससे धीरे-धीरे दूसरे तत्त्वों का विकास हुआहै।  . 
__ यह सोचना अयुक्ति युक्त होगा कि ऊपर जिस सुक्त की हमने विवेचना की है 
उसके अनुसार, प्रारम्भ में 'असत्‌' था जिससे सत्ता का प्रादुर्भाव हुआ। प्रारिम्भक अवस्था 
नितान्त असत्‌ की नहीं है क्योकि इस सूक्त में एक ऐसी सत्ता की यथार्थता को जो बिना 
इवासोच्छ्वास-त्रणाली के भी जीवित है, स्वीकार किया गया है। यह उनका एक तरीका 


J. कीजिए, इसकी उज वे जिसका प्रयोग प्मेटो ने अपने. 'टाइमियस' में किया 5 रखना- 
र स्कल ई० डगलस फॉसट ने अपनी दो पुस्तकों 'द वल्डें ऐस 
क भ इमेजिनिय' में दिखाया है, तुलनात्मक दृष्टि से देखना चाहिए । 

2. 65, 78 * “ 

3. 5:2,9;:6 : 6!, 3; । : 32, 4; 7: 49, 427 :98, 5 । . 

4. 70: 54, 2 । न 
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84 : भारतीय वर्णन 


है जिससे वे परमयथार्थसत्ता का वर्णन करते हैं, और जो समस्त विदव की सत्ता का 
तार्किक आघार है। सत्‌ और असत्‌ अन्योन्याश्रित पारिमाषिक शब्द हैं और उस महान 
एक के लिए प्रयुक्त भहीं किए जा सकते जो सब प्रकार के विरोधों से परे है। असत्‌ का 
अर्थ केवल यही है कि जो इस समय हमारे दृष्टिपथ में विद्यमान है उसकी उस समय 
प्रकटरूप में सत्ता नहीं थी । मण्डल ]0 की 72वीं ऋचा में कहा गया है कि. “सत्तावान 
असत्‌ स्वरूप से पकड हुआ 7” यहां भी इसका अर्थ यह नहीं है कि सत्‌ असत्‌ के अन्दर से 
आता है । इसका केवल यही है कि प्रकट सत्‌ अस्पष्ट असत्‌ से आहत होता है। 
इसलिए हम इस विचार से सहमत नहीं हो सकते कि “यह ऋचा दशन का 
प्रारम्भिक रूप है जो आगे चलकर सांख्यदर्शन के रूप में विकसित हो गई।? . 
रचना कभी-कभी एक आदिपदार्थ से हुई भी कही जाती है; पुरुषसूक्त 
में हम र कि देवतागण सृष्टि के साघक-मात्र हैं जबकि वह सामग्री जिससे संसार 
उत्पन्न हा, राका का शरीर है। सृष्टिरचनारूप कर्मे को एक प्रकार का यज्ञ बताया 
गया है पुरुष बलि का पशु है। “यह सव भूत और भविष्यत्‌ पुरुष ही 
` है।”१ ईदवर के मानवीयकरण को ज्यों ही एक बार आश्रय दिया तो रणको फिर किसी 
सीमा के अन्दर बांघकर नहीं रखा जा सकता, और एक भारतीय की कल्पनाशक्ति 
उसके ईदवर की महानता को बड़ी-बड़ी आकृतियों में परिणत कर देती है । किह 
विस्तृत छन्दात्मक मन्त्रों की रचना करके संसार और ईश्वर दोनों के एकत्व को 
करता है। यह सूक्त एक परम सत्ता से विश्‍व की रचना के सिद्धान्त के साथ, जिसका ऊपर 
वर्णन किया गया है, असंगति नहीं रखता । समस्त जगत्‌ इसके अनुसार भी परम सत्ता 
के अपने को विषयी एवं विषय के रूप में, अर्थात्‌ पुरुष और प्रकृति के रूप में, विलोपन 
करने के ही कारण बना है। इस विचार को केवल एक अपरिमाजित अलंकार के रूप में 
रखा गया है। सर्वोपरि महान सत्ता क्रियाशील पुरुष का रूप धारण कर लेती है, क्योंकि 
कहा गया है कि “पुरुष से विराट उत्पन्न हुआ विराट से फिर पुरुष ।” इस प्रकार से 
यकत भी है और जन्य भी । वह परम सत्ता के रूप में भी है और स्वयंचेतन अहं 
| 


9, धम 


हमने देखा है कि किस प्रकार भौतिक घटनाओं ने घुस्चुर में मनुष्य के घ्यानको आकर्षित . 

किया, और उनका मानवीयकरण किया गया। आक घटनाओं को देवताओं का रूप 

देने का हानिकारक प्रभाव धार्मिक विचारों और घाभिक प्रक्रियाओं के ऊपर भी हुआ! 

` संसार ऐसे देवतारूपी पुरुषों से भर गया जिनमें मनुष्यों की भांति न्याय करने का भाव 
था और जो घृणा अथवा प्रेम के मानवीय गुणों से प्रभावित भी हो सकते थे । बहुत-से 

देवताओं का पर्याप्त मात्रा में मानवीयकरण भी नहीं हुआ और इसलिए वे आसानी से 

उक्त स्थिति से गिरकर प्राकृतिक रूप में वापस चले गए। उदाहरण के लिए, इन 


, देखें, मैषडॉनल : 'वेदिक रीडर' पू० 207। ऐसे भी वैदिक जिन्होंने सत्‌ और असत्‌ को 

प्राथमिक तत्त्वख्प में मान लिया बा है, I0: टी 270: गरी बह पक आतुभविक जयत्‌ का 
सम्बन्ध है। और इन्होंने ही सत्कार्यवाद--कार्य का कारण के अन्दर उपस्थित होना- 
और असत्कायेबाद--कार्य का कारण के अन्दर अनुपस्थित रहना--को जन्म दिया । 

2. I0:90 र 3. 70: 90, 2॥ 
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जिसका जन्म समुद्र और मेघ से है, कभी-कभी झ.लोक से वज्ष-ब्वनि के साथ, बिजली 
की कड़क के साथ, नीचे उतर आता है। वैदिक देवता, जैसा कि ब्लूमफील्ड ने कहा है, 
“पकड़े गए व्यक्तित्व” का प्रतिनिधित्व करते हैं। किन्तु मानवाकृतिधारी देवता क 
असंस्कृतरूप में ही देहधारी हैं। उनके हाथों और पांवों की कल्पना मी मनुष्यो की सी की 
गई है। उन्हें शारीरिक आकृति प्रदान की गई है । जिस प्रकार का इन्द्र मानवीय हृदय 
में. मनोभावों में होता है, वैसा ही इन्द्र उनके अन्दर भी मिलता द गौरवर्ण त्वचा की 
चमक-दमक भी भानव-जाति के समान है और एक लम्बी दाढ़ी से चेहरे की भव्यता भी 
मिलती है। वे परस्पर युद्ध भी करते ०५ प्रीतिमोज भी करते है, मद्य भी पीते हैं एवं 
नृत्य भी.करते हैं, खाते हैं ओर प्रसन्न होते हैं। उनमें से कुछ को संस्कारों में 'पुरोहित' 
मरते बात यो भी है। हक ब पा व भोग गण हब 
मरुद्गण के समान योद्धा भी हैं। उनका 
दूध और मक्खन, घी और अनाज | उनका प्रिय पेय सोमरस है। मानवीय प 
दुर्बेलताएं भी उनमें पाई जाती हैं और उन्हें चाटुकारिता से सुगमता से प्रसन्न भी किया 
जा सकता है। कभी-कभी वे इतनी स्वार्थपरक मूखंता का भी प्रदर्शन करते हैं, और हमें 
क्या देना चाहिए इस विषय में बहस करने लगते'हैं। “इस काम को मैं करूया; अमुक कर्म 
को नहीं करूंगा; मैं अमुक को गाय दूंगा अथवा बया उसे अश्‍व द गक ख्याल नहीं कि 
अमुक से मुझ सोम मिला था या नहीं।” उनकी दृष्टि में सच्ची की अपेक्षा एक 
रे आहुति अत्यधिक महत्त्व की है। आदान-प्रदान का सीघा-सादा कानून देवताओं 
एवं को एक समान परस्पर सम्बद्ध रखता है यद्यपि परवर्तीकाल के ब्राह्मणग्रन्यो 
में उनके आदान-प्रदान-सम्वन्धी सम्बन्चों को पूर्णता देने का का हार अभी हर था। 
. “प्रकृतिघर्मे का मानवीयकरण आवषएयक रूप से उन्हें भी बना देना 
है। आंधी: की पूजां करने में कोई बड़ी नैतिक हानि नहीं है, यद्यपि बिजली अच्छे- 
बुरे सब पर कविता भेदभाव के प्रहार करती है। इस विषय में बहाना करने की आवश्यकता 
नहीं है कि बिजली एक और धामिक चुनाव भी कर सकती है, किन्तु ज्योही 
एक बार आप ऐसे एक देवता की पूजा करने लगते हैं जो बिजली गिराता है, 
आप एक प्रकार के उभबसंभव तकं को जन्म देते है । या तो आपको यह स्वीकार करना 
पड़ेगा कि आप एक ऐसी सत्ता की पुजा एवं उसकी कर रहे हैं जिसे कुछ भी 
नैतिक ज्ञान ही क्योंकि वह भयंकर है; अन्यथा चापा कारण गढ़ने पड़ेंगे जिनसे 
उसके ऐसे के प्रति क्रोध की व्याख्या हो सके जिनपर वह महार करती है! और 


ऐसे कारण निश्चय ही अनुचित होंगे। ईश्वर को यदि मानवीय रूप में माना जाएगा तो . 


वह अवदय अस्थिरमभ व क्रूर होगा ae प्रकार के मत को स्वीकार करनेवाली 
भौतिक शक्तियों की वैदिक यजा ईमानदारी से परे है और केवल उपतोगितावादी हैं। 
हम ऐसे देवताओं से डरते हैं जो हमें नुकसान पहुंचा सकते हैं, sos 


से देखते हैं जो हमें हमारे देनिक जीवन में सहायता देते हैं। हम इन्द्र से प्रार्थना करते हैं | 


कि वह वर्षा करे, और साथ-साथ यह भी याचना करते हैं कि वह तुफान को दुर रखे । 
त हे आधा ही जाती है कि ही चश्लता ब मीर ह स ाडलाती को 
'रखे जिससे सुखा या दुर्भिक्ष न पड़ने पाए। देवता भौतिक समृद्धि के भी उद्यम 
हैं, और सांसारिक पदार्थों के लिए प्रार्थनाएं प्रामः ही सामान्य रूप से पाई जाती हैं। 


/ योल 
Ll. „ 'एंशिएंट इंडिया, च | 
2. गिल्वटं मरे : 'फोर स्टेजेख आफ प्रीक रिलिजन , पू० 88 
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र आर बुक चूंकि कर्मों और गुणों का विभाग भिन्न है, हम खास-खास देवताओं से खास-खास 
की प्राप्ति के लिए प्रार्थना करते हैं॥ देवताओं की स्तुति एक ही प्रकार की 
और सरल है ।॥४ देवताओं को Sas की अपेक्षा अधिकतर शक्तिशाली के रूप 
- में सदाचारी होने की अपेक्षा उ के रूप में माना गया. है। इस प्रकार का. धमे 
मनुष्यों की नैतिकता-सम्बन्धी उच्च आकांक्षाओं के लिए सन्तोषप्रद नहीं हो सकता । 
यह वैदिक आयं के प्रबल नैतिक भाव को दर्शाता है कि उपयोगितावादी पूजा की प्रच- 
लित प्रवृत्ति के विद्यमान रहते हुए भी वह सामान्यरूप से देवताओं को साधुवृत्त त्त मानता 
है, जिनका झुकाव सज्जनों की सहायता करने एवं दुर्जनों को दण्ड देने की ओर है । 
मनुष्य की उच्चतम घामिक महत्त्वाकांक्षा अपने को परमन्नह्म के साथ संयुक्त करने की 
है, यह स्पष्ट प्रतीत होता है।* अनेक देवताओं का अस्तित्व अपने भक्तों को परमब्रह्म 
'तक पहुंचाने में एक प्रकार से सहायक ही था ।* 
यज्ञों का प्रचार होना अनिवार्य था। क्योंकि ईइव'र के प्रति प्रेम की गहराई 
इसीमें निहित है कि उपासक अपने सर्वस्व और सम्पत्ति को ब्रह्म को अपित कर दे । हम 
प्रार्थना एवं समपंण करते हैं । जिस समय यज्ञात्मक समर्पण केवल औपचारिक रूप में 
- थे,.तब भी भावना को ही अधिक महत्त्व दिया जाता था और यज्ञ के वास्तविक स्वरूप 
पर ही बल दिया जाता था। “इन्द्र के प्रति भावपूर्ण वाणी बोलो, जो घी या मधु से 
अधिक मधुर है।'* प्रत्येक संस्कार में श्रद्धा का भाव आवएयक है।९ वरुण ऐसा देवता 
है जोकि मानवीय हृदय के गुह्मतम भागों में प्रवेश करके अन्तनिहित प्रेरक भाव का 
पता लगाता है। घीरे-घीरे देवताओं को मानवीय, और आवइप्रकता से अधिक मानवीय, 
रूप दे देने के कारण उन्होंने सोचा कि ईश्वर के हृदय में स्थान पाने के लिए पूर्ण भोजन 
अर्पण करना सबसे उत्तम मागे है।” अ ४ 
> के प्रदंन पर बहुत वाद-विवाद हो चुका है । अ का आख्यान 
यह नहीं 2 22220 कि मनुष्यबलि की आज्ञा अथवा उसका वेदों में पाया 
जाता है। हम अइवमेष* के विषय में सी झे हैं। किन्तु इन सबके विरोध में उस समय 
में भी घोर प्रतिवाद सुना जाता था। कहता है, "हे देवताओ ! हम यज्ञ सम्बन्धी 
` किसी खम्भे का प्रयोग नहीं करते, हम किसीकी हिसा नहीं करते, हम केवल पवित्र 
अन्त्रों का बारम्बार उच्चारण करके पूजा करते है । 70 इस विद्रोह की आवाज़ को उप- 
निषदों ने अपनाया और बौद्ध एवं जैन सम्प्रदायों ने इसे आगे बढ़ाया । 


7. 0 : 47, ॥; 4 : 32, 452 : ;2: 6;7 : 59;7 : 24, 627 : 67, 6 

2. 70: 42, 4 । 

3. ऋग्वेद, 70 : 88, 5; । : 25, 5; 70 : 07, 2 । 
- 4:24,] . 5.2: 24, 20;6 : 5, 47 । 


बिखर दिए जाते हैं और उसके बाद जमे हुए प्राणी की आहुति दी जाती है । मांस के एक भाग को 
: दाता को टाल, हे प्रीवि- 


पा तेजो तब उसे आग में डालकर किया जाता है। शेष भाग 
क भा किस हे घाल चामा जाता है ।” (हरीसन : आफ 
450०० भारत में मुख्य रूप से यज्ञों का देवता है। प्राचीन ग्रीस देश में भी यह इसी 
प्रकार से मानी गई है। अग्नि तक 
है इन सब्‌ विषयों में विशेषरूप से भारतीय कुछ नहीं है। ` 
8. ऋग्वेद, !: 6, 24 , 9. ऋग्वेव, मंडल 2, 3, 6, 7। 


70. मंड्स !; मण्डल 2 :9,2! 
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यज्ञ वेदिक घर्म की कसी अती । प्रयम श्रेणी 
विधान था। पाराशरस्मृति बता यहाँ कप हेला बगता गाई 
यज्ञो का, द्वापर में पूजा का, और ति में स्तुति एवं प्रार्थना का' विधान है। यह 
मत विष्णुपुराण के मत के साथ पूर्णरूप से मिलता है जहां कहा गया है कि यज्ञसम्वन्धी 
नियमों का निर्माण त्रेतायुग में हुआ |! हम यहां युगों के विभाग के विषय में भले ही 
सहमत न हो सक किन्तु धार्मिक प्रक्रियाओं की प्रगति समाधि से यज्ञ की ओर, यज्ञ से 
ss और पूजा से स्तुति एवं प्रार्थना की ओर यथार्थ घटनाओं के ऊपर अवद्य 
वेदिकघमं मूर्तिपूजक धर्म नहीं प्रतीत होता । उस समय देवताओं के मन्दिर 
हे मनुष्य | बिना सी नर की मध्यस्थता के देवताओं से सीधा सम्बन्ध रती 
औं को अपने का मित्र समझा जाता था । 'द्यौस्पिता,"भूमि मांता', 'अग्नि 
आता ये वाक्य निरर्थक नहीं हैं। र्य और देवताओं के मध्य उस समय अत्यन्त 
घनिष्ठ मित्रता का नाता था । धम का जीवन के समस्त भागों में आधिपत्य था। ईश्‍वर 
के ऊपर लोग पूर्णरूपेण निर्भर करते थे। जीवन की साघारण-सी आवश्यकताओं के 
लिए भी लोग प्रार्थना करते थे । “आज हमें अपना दैनिक भोजन दो,” यह वैदिक आर्य 
के भाव के अनुकूल ल प्रार्थना थी। जीवन'के सामान्य भोगों के लिए भी ईदवर के ऊपर 
निर्भेर करनेवाले भक्‍त की सच्ची भक्ति का यह एक नमूना है । जैसा कि हम पहले कह 
आए हैं, उच्च श्रेणी के आस्तिकवाद के सब शारशूत तत्त्व हमें वरुण की पूजा में मिल 
जाते हं । यदि भक्ति का अर्थ एक देहधारी ईइवर में विइवास, उसके प्रति प्रम, उसीकी 
सेवा में सववस्व अपण करना और उसीकी विष्षेष भक्ति द्वारा मोक्षप्राप्ति आदि समभे 
जाएं तो निएचय ही हमें ये सब तत्त्व वरुण की पुजा में मिलते हैं। ' 
मण्डल ।0 का ।5 वां एवं उसी मण्डल का 54वां सूक्त (दो सूक्त) हमें पितरों 
को सम्बोधन ak मिलेगे। पितर वे. सौभाग्यशाली माला हैं जो स्वगे में निवास 
करते हैं । वँ में देवताओं के साथ-साथ उनकी भी स्तुति की जाती है।१ यह | 
कल्पना की जाती है कि वे अदृष्य आत्माओं के रूप में परार्थनाओं एवं यज्ञों में दी गई 
आहुतियों को ग्रहण करने के लिए आते हैं। इस सामाजिक परम्परा को पितृपूजा के रूप 
में अद्धा-भाव से देखा जाता है। वेदों के विद्यार्थी ऐसे भी हैं जिनका विश्वास है कि 
ऋण्वेद के सूक्तों में स्वर्गीय पूर्वजों की पवित्र आत्माओं को उदिष्ट करके उत्तरक्रियाकर्मे- 
सम्बन्धी आहुतियाँ एवं उपहार देने का कोई विधान नहीं है। 
वैदिकघमं के विरुद्ध जो एक आक्षेप साघारणतः किया जाता. है वह यह है 
कि वेदों में पाप के प्रति अभिज्ञा का प्रभाव है। यह एक अममूलक मत है। वेदों के अन्दर 
ईइवर से विमुख होने को ही पाप (अधर्म) माना गया है।* पाप के विषय में जो वैदिक 
धारणा है वह सिद्धान्त के सदृश है । ईइवरेच्छा ही नैतिकता का मानदण्ड है। 
मानवीय bs न्यूनता है । हम पाप तभी करते हैं जब हम ईश्वर की आज्ञाओं का 
उल्लंघन करते हैं। देवता ऋत, अर्थात्‌ संसार की सदाचार-सम्बन्धी व्यवस्था, को धारण 
करनेवाले हैं। वे सज्जनों की रक्षा करते हैं एवं दुर्जनों को दण्ड देते हैं। बाह्य कर्तेब्यों ' 


]. 6: 2; देखें पुरूरवा की कथा। 

2. 70: 5 

3. बिहारी लाल, 'द वेदाख!, पृ० 0। 

4.7 : 86, 6; और भी देखिए, 7: 88, 5, 6 । 
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के पालन न करने मात्र का नाम ही पाप नहीं है। पाप दो प्रकार के होते है-- 
एक नेतिक पाप और दूसरा कर्मकाण्ड विषयक पाप |! यह पाप की चेतना ही है जिसके 
कारण शमनकारी यज्ञो का विधान किया जाता है। विशेष रूप से वरुण की कल्पना में 
हमें पाप और क्षमा की भावना मिलती है, जो हमें आधुनिक ईसाईषमं के सिद्धान्तों का 
स्मरण कराती है। `. 
जबकि साधारणतया ऋणग्वेद के देवताओं को नैतिकता के संरक्षक समझा जाता 
है, उसमें से कुछेक अब भी अपनी अहंकार य भावनाओं को बनाए हुए हैं, जोकि वस्तुतः 
५ न मानव ही हैं, और ऐसे कवियों का भी अभाव नहीं है जो इस सबके अन्दर 
पोल साक्षात्‌ देख सकते हैं । ईद. पक सूक्त-विष्षोष2 में निर्देश किया गया है कि किस 
प्रकार सभी देवता एवं मनुष्य स्वार्थ के वद्य में हैं। वैदिक पूजा का ह्लास कई देवताओं . 
की इस निम्नस्तर की भावना के कारण दी बुआ । अन्यथा हम उस सुन्दर सूक्त का 
आशय समर नहीं सकते जो बिना किसी देवी-देवता की प्रसन्नता का विचार किए 
परोपकार की भावना रूपी कतंव्य पर विशेष बल देता है । देवता शुद्ध नैतिकता के 
नियमों की रक्षा करने में अत्यन्त असमर्थ हो गए प्रतीत होते हैं। घामिक क्रिया- 
कलापों से स्वतन्त्र नीतिशास्त्र की भावना के--जिसे बौद्धमत ने प्रचलित किया--- 
सम्बन्ध में हमें यहां संकेत मिलता है । 


१0. नीतिश्षास्त्रः ` 


ऋणग्वेदप्रतिपादित सदाचार की ओर ध्यान देने पर ज्ञात होता है कि वहां “ऋत' के 
विचार का बहुत बड़ा महत्त्व है। यह कमं सिद्धान्त का, जोकि भारतीय विचारधारा का 
एक विशिष्ट स्वरूप है, पूर्वरूप है। यह वह कानून है जो संसार में सर्वत्र ब्याप्त है और 
जिसे सब देवताओं एवं मनुष्यों को अवश्य पालन करना चाहिए । यदि संसार में कोई 
र्ग (नरिकालाबाधित नियम, ऋत) है तो उसे अवद्य क्रियात्मक रूप में आना ही 

। और यदि किसी कारण से इसके कार्यों का प्रकाश इस भूलोक में नहीं हो सका, 
तो उनका फल अवशय ही अन्यत्र कहीं मिलेगा। जहां भियम कार्यं करता है वहां अव्य- 
वस्था अथवा अन्याय केवल अस्थायी एवं आशिक रूप से ही रह सकते हैं। की 
ह डा एवं नितान्त नहीं होती । सज्जन पुरुष का अहित निराशा का कारण न 

7 चाहिए ।' , 

ऋत हमारे आगे सदाचार के एक मानदण्ड को प्रस्तुत करता है । यह वस्तुओं 
का व्यापक .सारतत्त्व है। यह सत्य है, अर्थात्‌ वस्तुओं की यथार्थता है। अव्यवस्था 
अथवा अनृत मिथ्या है, जो सत्य का विरोधी एवं सत्य के विपरीत है,“ जो ऋत, अर्थात्‌ 
सत्य एवं व्यवस्थित मागे, का अनुसरण करते हैं वे सत्पुरुष हैं। व्यवस्थित आचरण को 
सत्यत्रत कहा जाता है। ऋत के मार्ग का अनुसरण करनेवालों के जीवन-व्यवहारो को 
श्रतानि' कहा जाता है ॥ स्थिरता एवं संगति घामिक जीवन का मुख्य लक्षण है। वैदिक 
घर्मानुयायी अपने व्यवहार में परिवर्तन नहीं करता। वरुण, जो ऋत के मार्ग का 


I.]: 23, 223  : 85 । ` 2. 9:॥5 | 
3. 0 : 7 । 
4. देखें, ऋग्वेद, 7 : 56, 2; 9: ।5, 4; 2 : 6 70; 4: 5, 5; 8: 6, 2; ]2; 7 : 47, 3! 
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अनुसरण करनेवाला है, आदशंख्प है, घृतश्नत है-अर्थात्‌ उसके व्यवहार में परिवर्तन 
नहीं होता । जब कर्मकाण्ड का महत्त्व बढ़ने लगा, यज्ञात्मक अनुष्ठान 
का पर्यायवाची हो गया। लि क 


आदश जीवन का सामान्य वर्णन करने के के अन्दर नैतिक 
जीवन के विशिष्ट सारतत्त्व ब्यौरेयार दिए गए हैं। a के बा प्रार्थना करती 


चाहिए, धार्मिक अनुष्ठान करने चाहिए । वेद देवताओं के मध्य 
निकटतम एवं घनिष्ठ सम्बन्ध को स्वीकार pd रो चाहिए कि वह्‌ अपने 
जीवन के व्यवहार में सर्वदा ईश्‍वर को साक्षी मानकर चले । देवताओं के प्रति जो हमारे 
कतंव्य हैं उनके अतिरिक्‍त मनुष्य-जाति के प्रति भी कुछ कतंब्य हैं।* सबके प्रति दया 
का भाव कतंव्यरूप से विधान किया गया है। अतिथिसत्कार की गणना महान पुण्यकर्म 
में की गई है। “जो दाता है उसका घन कभी क्षीण नहीं होता ।""'एऐसे मनुष्य को कोई. 
सान्त्वना नहीं दे सकता जो भोजन के पदार्थ को पास में रखते हुए भी एक निर्बल 
व्यक्ति के प्रति, जिसे पौष्टिक भोजन की अत्यन्त आव्यकता है, अपने हृदय को 

एवं कठोर बना लेता है, और सहायता के लिए आए हुए दुःखी व्यक्ति के hs 
जिसका हृदय नहीं पसीजता, किन्तु इसके विपरीत उसके सामने ही अपने ओोगों में मग्न 
रहता है। कळ इन्द्रजाल, जादूविद्या, नारीहरण एवं व्यभिचार को पापकर्म बताकर दूषित 
ठहराया गया है।५ जुए को वर्जित माना गया है। धार्मिक गुण ईश्वरीय नियम की अनु- 
कूलता है और इसमें मनुष्य के प्रति प्रेम भी आ जाता है। दुष्कर्म उस ईश्वरीय नियम 
का उल्लंघन है। “यदि हमने ऐसे किसी मनुष्य के प्रति जा प्रेम करता है, पाप 
किया है, मित्र अथवा साथी का अनिष्ट किया है, किसी पड़ोसी को जो सदा हमारे साथ 
रहता है अथवा पराये को भो कभी नुकसान पहुं पहाया है, तो हे प्रमु ! इस नियमोल्लंघन- 
रूपी पाप से हमें मुक्त करो ।”5 कुछ्चेक देवता ऐसे हैं जिन्हें घामिक मार्ग से दान-उपहार 
की किसी भी मात्रा के द्वारा फूललाकर विचलित नहीं किया जा सकता। “उनके अन्दर 
दायें-बायें का भेद लक्षित नहीं कर सकते, आगे और पीछे का भी भेद नहीं कर सकते! 
वे कभी न पलक झपकाते हैं, न सोते हैं। उनका प्रवेश सब वस्तुओं में अवाधित है; मे 
भलाई एवं बुराई का गहराई के साथ निरीक्षण करते हैं; सुदूरस्थ पदार्थ भी 
भन समीप है; वे मृत्यु को हिय उमम यमराज का दण्ड देते हैं; समस्त 
र जगत्‌ को धारण करते हैं एवं स्थिर i 

यहां वेराम्यपरक प्रवृत्ति के भी संकेत पाए जाते हैं। कहा गया है हे 

तपस्या के बल से ही अन्तरिक्षलोक पंर विजय प्राप्त की ।* किन्तु रान्य तपस्वी उसकी 
का नहीं है। वेदिक सरतो के अन्दर हम प्रकृति के सौन्दर्य, उसकी महा दर प्रेरणा 
भव्यता और कारुण्यमय स्वभाव के प्रति उत्कट अनुराग पाते हैं। यश और, वासी से 
का लक्ष्य संसार की उत्तम वस्तुओं के प्रति प्रेम है। हमें अभी भी किया कलोप भी 
रहित संसार में गंभीर आनन्द दिखाई पड़ता है। यद्यपि पयो को प्राप्त करने 
प्रचलित थे। उपवास और परहेज को भानाविषि अतिप्राकृतिक श में देवता मनुष्यों के 
का साधन माना जाता था । कहा जाता है कि समाधि की अवस्थाओं में देवता 

]. ऋग्वेद,  : 0%, 6; : 708, 622: 2: 26, 3; 70: 3 "हब: 

2. ऋग्वेद, 0: 7॥ ` 38:6, 5.॥ २ ५ 
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अन्दर प्रवेश करते हैं ।। तपस्वी महात्माओं की समाधि-अवस्थाओं का सबसे पुरातन 
वर्णन ऋग्वेद के दसवें मण्डल के 36 दें सूक्त में मिलता है।१ ही 
हिन्दूसमाज के चार वर्गों में विभाजन का सबसे पहला वर्णन हमें पुरुषसूक्त में . 
मिलता है। इस संस्था की स्वाभाविक विधि और किस तरह इसका उदय हुम इसे 
समझने के लिए हमें अवश्य स्मरण रखना होगा कि विजेता आये परस्पर रक्त-सम्बन्ध 
एवं जातिगत पूर्वजों के नाते भारत की विजित आदिम वन्य जातियों से भिन्न थे। 
प्रारम्भिक आये लोग सब एक ही वर्ग के थे, प्रत्येक व्यक्ति Fd Ls योद्धा, वाणिज्य- 
व्यवसायी और किसान था। पुरोहितों की कोई पथक संस्था नहीं 
, थी! lg जीवन की जटिलता के कारण आयं लोगों में वंगंभेद को जन्म मिला । यद्यपि 
"शुरू-शुरू में हरेक मनुष्य देवताओं के प्रति किसी Ss के माध्यम से यज्ञ का अनुष्ठान 
कर सकता था, पुरोहितवर्ग और कुलीन तन्त्र ने अपने को निम्नेश्वेणी के लोगोंसे पक्‌ 
कर लिया। आरम्भ में वैशय शब्द समस्त pes के लिए प्रयुक्त होता था । 

' कि हम देखेंगे, जब यज्ञों ने अपने लिए एक स्थान बना लिया--जबकि जीवन 
की बढ़ती हुई जटिलता के कारण जीवन का विभाजन भी आवश्यक हो गया--तो कति- 
पय विशिष्ट परिवार जो शिक्षा, बुद्धिमत्ता, काव्य-सम्बन्धी एवं काल्पनिक नैसगिक 
प्रतिभा के लिए प्रसिद्ध थे, पूजा में ' के नाम से प्रतिनिधित्व करने आ - 
हित का अर्थ है वह जिसे सबसे क जाए। और जब वैदिकघमं और 

विकसित होकर एक क्रमबद्ध क्रिया-कलाप के रूप में आ' गया, इन परिवारों ने अपनी 
एक पक्‌ जाति बना ली। आर्य लोगों की परम्परा: को सुरक्षित रखने के महत्त्वपूर्ण 
कार्य के कारण इस वर्ग को अपनी आजीविका के लिए संघर्ष करने की आवश्यकता नहीं 
थी । क्योंकि ऐसे लोग जिन्हें निरन्तर जीवनं के क्षुब्ध, उत्तेजित एवं व्याकुल वातावरण 
में अपनी आजीविका अजेन करने के लिए व्यस्त रहना पड़े, विचार एवं चिन्तन: के लिए 
आवश्यक स्वच्छन्दता एवं अवकाश प्राप्त नहीं कर सकते । इस प्रकार एक ऐसा वर्ग- 
विशेष जो आत्म-सम्बन्धी विषयों में पूर्णरूप से निमग्न रह सके, अस्तित्व में आ गया। 
ब्राह्मण-वर्ग पुरोहितों की इस प्रकार की एक संस्था नहीं है जिनके लिए निद्चित 

सिद्धान्तों का समर्थन करना आवश्यक समझा जाए र ऐसां बुद्धिजीवी कुलीन 

तन्त्र है जिनके सुपुर्द जन-साधारण के उच्चतम जीवन के निर्माण का कार्य था। वे राजा- 

- लोग जो विद्धान्‌ ब्राह्मणों के आश्रयदाता थे, अथवा ऐसे राजा लोग जिन्होंने उस 

समय शासन का भार अपने ऊपर ले रखा था, क्षत्रिय कहलाए। क्षत्रिय” शब्द की 

` उंत्पत्ति 'क्षत्र' शब्द से है, जिसका अथ है, शासन अथवा आधिपत्य । यह अर्थ वेदों, 

जिन्दावस्ता (पारसियों के घमंग्रन्य) और फारस के शिलालेखों में एक समान है। बाकी 

* सब लोग एक श्रेणी के माने जाते थे और “बैश्य' नाम से पुकारे जाते थे । यह विभाग 

शुरू-शुरू में तो पेशे का द्योतक था किन्तु बाद में पैतृक परम्परा का रूप पकड़ गया। 

वं दिक सूक्तों के काल में पेशों का सम्बन्ध किसी जाति-विशेष के साथ नहीं था नु 

की नानाविध रुचियों का वर्णन करते हुए एक मन्त्र में कहा गया है, “मैं एक रु 
मेरा पिता चिकित्सक है और मेरी मां अनाज पीसनेवाली है।”3 ऐसी भी अंश मिलते 

जो उदय होती हुई ब्राह्मणशक्ति की ओर संकेत करते हैं। “वह अपने घर में शान्तिपूर्वक 


. 0: 85, 2। दे 
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और आराम से रंहता है, उसके लिए पवित्र और पुष्कल परिणाम में भोजन स्वयं प्राप्त 


से आदर व सत्कार का भाव प्रदर्शित 
-वह॒ राजा है जिसके आगे ब्राह्मण को सत्कार अधिकार है ।' न 
घ एवं ज्ञान-सम्बन्धी घन्धों में प्रवृत्त थे, जो स्य दै सवथा 


करनेवाले 

व्यवसाय का पेशा करते थे, एक ही जाति के थे । यह जाति 
दो जातियों से भिन्न एवं बिमकत थी जो विजित जातियां थी के स में चच 
चौथी श्रेणी के थे, (ख) और आदिम वन्य जातियां। आये और दस्यु के विभाग _ 
' जातिपरक थे, जो रक्‍त और बंश के ज्राघार पर थे। कभी-कभी कहा जाता है कि जिन 
, आर्दिम वन्य जातियों को आयें लोगों ने मत-परिवर्तन कराके अपने में मिलाया वे शूद्रहो . 
"गए और जिन्हें उन्होंने बहिष्कृत समझा वे पंचम कहलाए ।* दूसरे लोगों का कहना यह्‌ 
. है कि आयो के दक्षिणी भारत में आने से परव ही उनके अपने ही अन्दर शूद्र विद्यमान ये । 
इन दो परस्थर-विरोधी मतों में कौन-सा ठीक है, यह निश्चयपूर्वक 

वर्णव्यवस्था न तो केवल - आयों की और न ही केवल ब्रविडों की थी, क्न्तु 
इसका प्रचार उस काल की क की पुति के लिए किया गया था जबकि भिन्न 
भिन्न जातियों को एकसाथ मिलकर यहां रहना था। उस काल में यह व्य- 
वस्था देश के लिए एक प्रकार सित के समान वरदान सिद्ध हुई, अले ही वर्तमान काल 
में इसकी प्रवृत्ति जो भी हो। किसी भी जाति की संस्कृति को सुरक्षित बचाकर रखने 
का, जिसे बहुसंख्यक आदिनिवासियों के मिध्याविएवासों में समा जाने का भय हो, एक ही 
उपाय था कि तात्कालिक संस्कृतियत एवं जातिगत भेदों को लौह सीमाओं में बांधकर . 
रखा जाए । दुर्भाग्यवश सामाजिक्र संगठन को अवनति एवं हास से बचाने के लिए जो 
यह नीति अंगीकार की गई थी, आगे जाकर संस्कृति की उन्नति के मागे में बाघक हो. . 
गई ।3 जिस समय उन्नति की लहर की मांग थी कि उक्त बंधन शिथिल हो जाएं तब भी 
वे जिनालय । उन बन्धनों ने सामाजिक व्यवस्था को सुरक्षित तो रखा किन्तु वे 
राष्ट्र की उन्नति में सहायक सिद्ध नहो सके। किन्तु इसके कारण हम वर्ण- 
व्यवस्था i उस उद्देश्य को जो इसे प्रचलित करने के मूल मे था, दूषित नहीं ठहरा 
सकते। केवल वर्णव्यवस्था के कारण ही यह सम्भव हो सका कि भिन्न-भिन्न जातियां 
साकर के परस्पर एक साथ मिलकर रह सुकीं। भारत ने उस समस्या को, अर्थात्‌ 

सम्बन्ध की समस्या को बहुत शांतिपूर्ण ढंग से सुलझा लिया था, जिसे अत्य 

जातियां सारकाट के बिना न सुलझा सर्की । जब यूरोपियन जातियों बर रों पर विजय 
पाई, तो उन्होंने विजित जातियों के मानवीय गौरव को मिटाने एवं उनके आर 

सर्वथा नष्ट करने में कोई कसर नहीं रखी। वर्ण्यवस्था के द्वारा वेदिक आर्य. 

एवं विजित दोनों जातियों की ईमानदारी की साख एवं सवातत को 


2. देखें, फक हर : 'आ र लिटरेचर आफ इंडिया, पृ०6॥  - ' 
है 07722 ता त 


से 
सम्भव है कि यह महत्त्वपूर्ण कदम इसलिए उठाया यया हों और उसका शार म के डर पर 


को जातियों को दीनता की दृष्टि से देखते मे, | के 
गा जाडी रणा जे भर इर र हे एक भावा गण 
पड़ा ।” ('हिबटें लेक्चसं , १० 23 ॥) 
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रखने में समर्थ हो सके, जिसके कारण पारस्परिक विदवास एवं सामंजस्य को प्रोत्साहन 
मिल सका । ; 


7, परजोकक्षास्त्र 


बेदिक आयों ने अपने बल के अभिमान और विजय के हर्ष को लेकर भारत में प्रवेश 
` किया था। उन्हें अपने जीवन की पूर्णता से प्रेम था। इसलिए आत्मा के भविष्य के 
विषय में विचार करने की उन्हें कोई विशेष रुचि न थी । जीवन उनकी दृष्टि में उज्ज्वल 
एवं सुखमय था और सब प्रकार के क्रोधी एवं चिड़चिड़े स्वभाव से उत्पन्न होनेवाले 
से उन्मुक्त था । वे मृत्यु में अनुरक्त नहीं थे। वे अपने लिए और अपनी समृद्धि के 
लिए शतायु होने की कामना करते थे |? म के उपरान्त के जीवन के विषय में उनके 
कोई विशेष सिद्धान्त न थे यद्धपि स्वर्गे और नरक के विषय में कुछ अस्पष्ट विचार 
विचारशील व्यक्तियों द्वारा अपरिहाय न रह सके थे। पुनर्जन्म का सिद्धान्त अभी भी दूर 
था। वेदिक आर्यो को इस वात का निएचय था कि मुत्यु ही वता हा । 
जैसे रात्रि के पीछे दिन आता है, मृत्यु के बाद भी जीवन होना । एक बार उत्पन्न 
होनेवाले प्राणी सदा के लिए निःशेष नहीं हो सकते । उन्हें कहीं न कहीं विद्यमान रहना 
चाहिए, सम्भवतः अस्ताचलगामी सूर्य के राज्य में, जहां कहा जाता है कि यम का 
शासन है। मनुष्य की कल्पना ने त्यु भय से कांपकर भी अभी तक गरम को बदला लेने: 
वाले एक भयानक देवता के रूप में स्वीकार नहीं किया था । यम और यमी मरनेवालों में 
सबसे प्रथम परलोक में प्रविष्ट हुए, जिनका शासन उस लोक पर है। कल्पना की जाती 
है कि मनुष्य जब मरता है तब वह यम के राज्य में पहुं ह भाता है । यम ने हमारे लिए 
“ एक स्थान बनाया है, एक ऐसा घर-जो हमसे छीना नहीं है। जबकि शरीर को 
फेक दिया जाता है, आत्मा को एक उज्ज्वल दीप्तिमान आत्मिक आकृति मिलती है और 
- वह देवताओं के स्थान पर चली जाती है, जहां यम और पितर लोग अमर होकर निवास 
करते हैं। ऐसी कल्पना की जाती है कि मृत पुरुष, इस स्वर्गलोक में हैं। जल एवं एक अल 
. (सम्भवतः वंतरणी नदी से तात्पर्य है) पार करके पहुंच जाते हैं।* पितरों एवं देवों के 
मागे के विषय में एक वर्णन ऋग्वेद के ।0बें मण्डल की 88, !5 वीं ऋचा में पाया जाता 
है। जैसा संकेत किया गया है, यह सम्भव है कि अन्त्येष्टिसंस्कार के समय अथवा 
' सामान्यतः सभी यज्ञों के समय उत्पन्न होनेवाले धुएं के आधार पर यह कल्पना की गई 
हो, जो भिन्न-मिन्न मार्गों से ऊपर आकाश की उठता है । यह मार्ग-भेद अभी भी 
अविकसित रूप में ही है। 
मृतात्माएं स्वर्गलोक में यम के साथ आमोद-प्रमोद में मग्न रहती हैं। वे वहां 
ह मा है योद पृथ्वीलोक के सुखों से उन्नत 
` . और उच्च कोटि के हैं। “ये प्रकाशमान पदार्थे उनके अंश हैं जो उपहार देते हैं। उनके 
लिए स्वर्ग में सूर्य भी है; वे अमरत्व प्राप्त करते हैं; वे अपने जीवन को दीषं बनाते 
` हुँ।”3 कभी-कभी भविष्य-जीवन-सम्बन्धी वैदिक चित्रांकन में विषयभोग के रूप पर 
विशेष बले दिया गया है। किन्तु जैसा कि ड्यूसन का कहना है, “जीसस ने भी स्व्यं के 


. ऋग्वेद, 0: ।5। , 
2. 0: 6, 40;:9 : 4, 2 । 
3. :25,6I 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


` ऋग्वेद की ऋचाएं : 93 


राज्य का वर्णन करते हुए उसे एक प्रकार की उत्सव जैसी सभा का रुप दिया है, जहां 
कि सब एक साथ टेबल के चारों ओर बैठकर भोजन करते है! व मदिरा का पान करते 
हैं।१ और यहां तक कि दांते या मिल्टन भी इसका अन्य किसी रूप में अंकन नहीं कर 
सके और उन्होंने भी इसके लिए पृथ्वी पर के अमोद-अमोद के चित्र को ही उधार 
लिया ।”* कल्पना की गई है कि देवगण सोमरस की शक्ति द्वारा अमरता को प्राप्त हो 
जाते थे । देवताओं के समान बनना हमारे प्रयत्न का भी लक्ष्य है। क्योंकि देवगण एक 
आध्यात्मिक स्वर्ग में निवास करते हैं, जहां वे दुःख से प आनन्द का उपभोग करते 
हैं। न उन्हें भूख लगती है न प्यास सताती. है और न विवाह की ही आवद्यकता 
अनुभव होती है। परलोक के आदरशे-वर्णन में पृथ्वीलोक के जीवन और इस जीवन के 
उपरान्त के जीवन में भेद का भाव-उदय होता है। देवता सौभाग्यश्ञाली हैं; वे अमर हैं। 
हम सब तो केवल एक दिन के बच्चे है पा लत के सरल 
शासन है। हमारे Bo दुःख बदा है । हमें अमरत्वप्राप्ति के लिए क्‍या " 
करना चाहिए? हमें को लक्ष्य करके यज्ञ करने चाहिए, क्योंकि अमरता देवों 
से डरनेवालों के लिए स्वर्गे से दिया गया क उपहार है। देवताओं की पूजा करने- 
वाला व्यक्ति अमर हो जाता है। “हे | वह मर्त्ये मनुष्य जो तुम्हारी प 
करता है, आकादा में चन्द्रमा बन जाता है ।“£ कठिनाई का पहले भी अनुभव हुआ है। 
अया वह चन्द्र बन जाता है या चन्द्र के समान बन जाता है? सायण ने इसकी व्याख्या 
इस प्रकार की है, “वह चन्द्रमा के समान सवको आह्लाद देनेवाला बन जाता है । 5 
. दूसरे इसके ति महत हैं कि नहीं, वह चन्द्रमा ही बन जाता है।९ इस विषय के 
! संकेत मिलते हैं कि वैदिक आये अपनी मृत्यु के परुचातू अपने पूर्वजों से मिलने की 


न न को नीचे अन्धकार के कप कर दे की 
का अन हे उस अन्धकार के गड्ढे में तष्ट हो जाएं। . 


'का अन्त इसी प्रकार होना चाहिए 


की उस स , भद्दी और भयंकर कल्पना के दर्शन नहीं 
दत जोकि परनर्ती ज्म में पाई जाती है। पुण्यात्माओं के लिए स्वगे और पापियों के 
“लिए नरक, यह साधारण आज पे मे अकार प क 
bss द सुखरवाजित- और अंधकारपू् देश में चले जाते हैं जो वैसा ही 
: 2. सेंट मैच्यू, 26, 9 
पी उपविषदूस,' पू ० 320 । द 
42:2;0:],3 ॥ आकारका प स 
. 6. चन्द्र एव भवति (चखमा ही बन जाता है) 7. : 26, :7: 56, 


|] 
.8- 0: 32, 44:5, 529 : 73, 8: I0 : 752, 4। 
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लोक है जैसे में हम निवास करते हैं। हमें ऐसे संसार का कोई संकेत अथवा सख का भी 
ऐसा श्रेणी-विभाजन अभी तक नहीं मिला है। ऋग्वेद में एक परिच्छेद आता है, जिसमें 
कहा है, “जब वह अपने कतेंव्यकर्मों को समाप्त कर लेता है और वृद्ध हो जाता है तो; 
इस संसार से विदा हो जाता है; और यहां से विदा होते हुए फिर एक वार जन्म लेता 
है। यह तीसरा जन्म है।” यह वैदिक घर्म के सिद्धान्त के अनुकूल है, जिसके अनुसार 
मनुष्य के तीन जन्म बताए गए हैं--पहला बच्चे के रूप में, दूसरा घारमिक शिक्षा से, 
और तीसरा मृत्यु के पश्चात्‌ का जन्म । हमें आत्मा के गतिमान जीवनतत्त्व के ही 
सम्बन्ध में विश्वास मिलता है।* मण्डल 0 के 58वें मंत्र में प्रकटरूप में अचेतन मनुष्य 
की आत्मा को वृक्षों, आकाश और सूर्य में से लौट आने का निमन्त्रण है। यह प्रकट है 
कि कतिपय असाधारण अवस्थाओं में बज की आत्मा को शरीर bh किया जा 
प्न था। किन्तु इस सबसे यह संकेत नहीं मिलता कि वैदिक आये विचारः 
परिचित ये । 


72, उपसंहार 
वेदिक सूक्त परवर्ती काल की भारतीय विचारधारा की आधारभित्ति का निर्माण करते 
हैं। जहां एक ओर ब्राह्मणग्रन्थ यज्ञ आदि के अनुष्ठान पर बल देते हैं, जिनकी छाया- 
मात्र सूक्तों में पाई जाती है, उपनिषदे उनके अन्तंगत दार्शनिक विचारों को आगे. 
बढ़ाती हैं। भगवद्गीता का आस्तिकवाद केवल वरुणदेवता की पूजा का ही भावचित्र 
है। कर्म का महत्त्वपूर्णं सिद्धान्त ऋत के ही समान अभी भी अपने शैशवकाल में है। 
सांख्य का दवैतपरक आध्यात्मिक दर्शन अर्णव (समुद्रजल) के ऊपर बहते हुए हिरण्यगर्भ 
के विचार का तकं-संगत विकसित खूपमात्र है। यज्ञानुष्ठान, मन्त्रोच्यार अथवा सोमरस 
के प्रभाव से प्राप्त हुई समाधि-अवस्थाओं! के वर्णन से जब हमारे आगे अन्तरिक्षसोक 
` का दिव्यज्योतिसम्पन्न प्रभामण्डल आता है, तो हमें दैवीय आशीर्वाद से उपलब्ध होने 
वाली यौगिक सिद्धियों का स्मरण हो आता है, जिनके द्वारा दिव्य वाणियों को सुता एवं 
दिव्य दृश्यों को देखा जा सकता है । 


उदूघृत प्रत्य 
सैक्समूलर और ओल्डनबर्य : 'द वेदिक हाइम्स' ॥ सैफ्रेड वकस आफ द 
ईस्ट', खण्ड 32 और 46 | है 


मैक्समूलर : सिक्स सिस्टम्स क्षॉफ इंडियन फिलासफी”, अध्याय 2 । 
:कैयी : द ऋग्वेद! (अंग्रेजी अनुवाद) । 
घाटे : 'लेक्चर्स आन द ऋग्वेद' । 
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तीसरा अध्याय 


उपनिषदों की ओर संक्रमण 


अथवंवेद-परमार्थविद्या--यजुर्वेद और ब्राह्मणग्रंथ--धर्म- 
विद्या--सृष्टि-सम्बन्धी सिद्धान्व--नीतिशास्त्र--परलोकशास्त्र | 


]. अथवंवेद 


“अथवेबेद के सुक्त विकट रूप से उलझे हुए; पूर्वयुग के देवता हैरान करने वाले; और 
पुनः परस्पर एक-दूसरे में समाविष्ट होकर देवमाला को पूर्ण रूप देते हुए; नये-नये अद्‌भुत 
देवताओं का समावेक्ष; ध्ारीरिक यन्त्रा देनेवाले एक नरक की कल्पना का समावेश; 
अनेक देवताओं के स्थान पर एक देवता की स्वीकृति, जो सब देवताओं और प्रकृति का 
भी प्रतिनिधि है; किसी का बुरा करने के लिए जादू-टोना (बिचार) ओर भला करने 
के लिए भी मन्त्र एवं जादू; रे लोगों के लिए “जो मुझसे घृणा करते हैं या जिनसे मैं . 
घृणा क इ, छापपरक मन्त्रों का प्रयोग; बच्चों की प्राप्ति के लिए, की प्राप्ति 
के लिए, बु को दूर रखने के लिए तथा विष के प्रभाव एवं अन्य es को हटाने 
के लिए जादू-भरे मन्त्र, कर्मकाण्ड के प्रति जो अत्यधिक अद्धा का भाव था, उसे शक्तिः 
हीन कर देना; सांपों के मन्त्र, मिन्त-सिन्न रोगों के लिए, निद्रा के लिए, समय के लिए | 
ओर नक्षत्रों के लिए मन्त्र; पुरोहितों को कूल देने वालों को कोसना आदि--ऋग्वेद 
बाद अथर्ववेद को पढ़ने से समान्य रूप में मन पर इस प्रकार का एक प्रभाव पड़ता 
है”. अथर्ववेद में हमें जादू-टोना, इन्द्रजाल आदि के विषय में ऱ्य उक्तियां, चक्‌ 
ऐसे के मन्त्र, एवं व साच बाक के rh हे | Heres 
जादू मिलते हैं जिनसे मकान के निवासी निद्रा ग - 
करण सन्त्र न स्थियो की गर्भपातकारी प्रेत-शक्तियों का निवारण कर सकते हैं! 


नही 
के ये मुख्य विषयवस्तु हैं। 
सि है माली बर्ग का रिन सलाह 


: 7 हॉपकिस 3 'द रिलिजन्स आफ इभ्डिया', पु०- ।5!। 
2 ऋग्वेद, 7 : 55 । ard 4 ऋग्वेद, 0: 63॥ .. 
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हुआ जो जंगली और बर्बर थे और सपं आदि जन्तुओं, काष्ठ और पाषाण आदि को 
` थजते थे। कोई भी मनुष्य-समाज असभ्य एवं अधंसम्य आदिम जातियों से घिरा रहकर 
प्रगतिशील सभ्यता की अवस्था में तब तक अधिक दिनों तक नहीं रह सकता, जब तक 
कि वह उनको सर्वथा पराजित करके या अपनी संस्कृति के तत्त्वों का उन्हें ज्ञान देकर 
नई स्थिति का सामना नहीं करता। इसलिए हमारे आगे यही विकल्प रहते हैं--या 
तो हम अपने बर्बर पड़ोसियों का नाश कर दें, या उन्हें अपने अन्दर पचा लें और उनके 
जीवनस्तर को ऊंचा उठाएं, अथवा अपने-आपको उनके अधीन हो जाने दें। पहले मार्ग का 
अवलम्बन करना असम्भव था, क्योंकि आयें लोग संख्या में कम थे। तीसरे मार्ग का 
अवलम्बन करना उनके लिए अपनी संस्कृति और जाति के गौरव के विरुद्ध था, अतएव 
राजा पुत विकल्प ही उनके लिए खुला था और उसी को आर्य लोगों ने अपनाया । 
जबकि गौरवर्ण आयों और कृष्णवर्णे दस्युओं के मध्य संघर्षकाल का वर्णन करता 
है, जो हिन्दू पौराणिक आख्यानों में देवता और राक्षसों के परस्पर संघर्ष के रूप में वणित 
है, वहां अथवंवेद उस काल का वर्णन करता है जबकि इन दोनों जातियों के विरोध मिट 
गए थे और दोनों साथ-साथ इस देश में समानता के व्यवहार से रहने लगी थीं और 
उनमें परस्पर समझौता हो गया था। निःसंदेह इस समन्वय के भावं ने जहां एक ओर 
आदिम जातियों को तो सभ्यता की दृष्टि में ऊंचा उठा दिया, वहां वैदिकघमं को नीचे 
“गिरा दिया, क्योंकि वैदिकधर्म के अन्दर जादु-टोना, इन्द्रजाल आदि. अनार्येविधियों का 
प्रवेश हो गया । प्रेतात्माओं की पूजा, नक्षत्रों, वृक्षों, पर्वेतों की पूजा एवं अन्यान्य 
जंगली जातियों के मिथ्या विश्वास वैदिक धर्म में घुस आए । असभ्य लोगों को शिक्षित . 
करने के आये लोगों के प्रयत्त का परिणाम यह हुआ कि उनका अपना आदर्श, जिसको 
वे फैलाना चाहते थे, भ्रष्ट हो गया । अथर्ववेद के चुने हुए मन्त्रों के अनुवाद की अपनी 
प्रस्तावना में ब्लूमफील्ड ने लिखा है, भादू -टोना दिनु का एक अंग है। यह 
इस घमे में बाहर से आकर प्रविष्ठ हुआ पवित्रतम वंदिक प्रक्रियाओं में अवि- 
च्छिन्नरूप से सम्मिलित हो गया । जनसाधारण में प्रचलित घम और मिथ्या विश्वासों 
ने विभिन्न मार्गों से आकर उच्चतर :वेदिकं घमं को आच्छादित कर लिया, जिसका 
प्रचार ब्राह्मण पुरोहितों ने किया था, और इस बात'की कल्पना की जा सकती है कि 
“न तो उन्होने अपने-आपको उस समय की आम जनता में, जिससे वे घिरे व. थे, 
फैले हुए मिथ्या विदवासो से अछूता रहने में समर्थ पाया और न उन्होंने अपने हित में 
इसे उंचित ही समझा ।”7 संसार में निर्बल जातियां इसी प्रकार बलवान जातियों के 
प्रति बदला लेती देखी जाती हैं । ऊपर दी गई व्याख्या से यह स्पष्ट हो जाता है कि 
'हिल्दूघर्म का स्वरूप विविध प्रकार का क्यों हुआ--इसलिए कि इसने असम्य जातियों - 
की कल्पनाओं एवं मिथ्या विध्वासों को भी, साहसी विचार॒कों की अन्तदु ष्टि से उत्पन्न 
उच्चतर ज्ञानु के साथ-साथ, अपने घमे में स्थान दे दिया । प्रारम्भ से ही आर्या का घ्म 
फैलने वाला, अपने-आपको विकसित करने वाला और सहिष्णु था। अपनी उन्नति के 
मार्ग में जिन-जिन नई शक्तियों के साथ इसका सामना हुआ उनके साथ यह समन्वय 
'करता चला गया। इस कार्य में आर्य लोगों की सच्ची नग्नता का भाव और दूसरे पक्ष _ 
के-विचारों को सहृदयतापूर्वक अपनाने का भाव स्पष्ट लक्षित होता है। भारतीय ने ' 
नीचे दर्जे के धर्म को दृष्टि से ओरल करनी उचित नहीं समझा और न ही उससे लड़कर 


. 'सैक्रेड-बुक्‍्स आफ द ईस्ट', खंड43। ` 
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उसे निर्मूल करना ठीक समझा । उसके अन्दर हठर्घामता का अभिमान नहीं था, झिससे 
कि वह ह॒ठपूर्वक यह कह सके कि मेरा धर्मही एकमात्र श्रेष्ठ है। यदि कोई विक्षेष देवता 
अपनी विधि से मनुष्य की आत्मा को तृप्त कर सकता है तो वह भी सत्य का एक आकार 
है। कोई भी सत्य का एकमात्र स्वत्वाधिकारी होने का दम नहीं मर सकता । सत्य पर 
शनेः-धाने: श्रेणी पार करते हुए, अंश-अंश करके अस्थायी रूप में ही विजय प्राप्त की 
जा सकती है। मी इस बात को भुला दिया कि असहिष्णुता कभी-कभी उत्तम 
गुण भी सिद्ध होती है। ग्रैशन का नियम विषयों में भी लाग्‌ होता है। जब आर्ये 
और अनार्यं घमं, जिनमें से एक सुसंस्कृत और दूसरा असंस्कृत था, एक स्यादा रा 
नीच प्रकृति का था, परस्पर सम्पके में आए तो स्वभावतः बुरे ध्म की प्रवृत्ति अच्छे को 
मार भगाने की ओर थी। ies वम 


2. परमार्थ विद्या.. | 


अथर्ववेद का धर्म आरि भा नप ग का धर्म है, जिसकी दृष्टि में संसार 
आकृतिविहीन र प्रेतात्म ।- 
जब pus शक्तियों के आणे अपने को असमर्थ पाता है और अपने 
अस्तित्व को भी इतना पराश्रित पाता है कि वह निरन्तर मृत्यु के अधीन है, तब वह मृत्यु, 
रोग, वर्षा के अभाव और भूकम्प आदि को अपनी मिथ्या . कल्पनार्गो का कीड़ाक्षेत्र बना 
लेता है। उसके विचार में संसार पिशाचों व प्रेतों तथा ऐसे ही देवी-देवताओं से भरा 
है और उक्त प्रकार की सब विपत्तियां प्रेतात्माओं के प्रकोप का परिणाम हैं। जब 
कोई बीमार पड़ता है तो वैद्य को न बुलाकर जादू-ठोना करने वाले ओका को बुलाया 
जाता है और वह रोगी के शरीर से प्रेतात्मा को खुश करके म पल दे पढ़ता है । 
भयानक दावितयों की क्षुधा को केवल अथवा पशुओं की बलि देकर ही उनके 
रकत से शान्त किया जा सकता था । मृत्यु न मच लोक डोर झोला 
किया । मैडम रैगोजिन लिखती हैं, “हम यहां ऋग्वेद के ऋषियों द्वारा विश्वास अ 
कृतज्ञता के साथ सम्बोधित किए जाने वाले उज्ज्वल, प्रसन्न और उपकारी देवताओं 
` स्थान पर और उनके विरोधस्वरूप काले रंग के डरावनी सूरत के दैत्यों वाला एक ऐसा 
मायावी संसार पाते हैं जो मन में निम्नकोटि का भय उत्पन्न करता है और जिसकी 
आर्ये लोगों ने कभी कल्पना तक नहीं को थी ।?2 अथर्वेवेद-प्रतिपादित घे स 
आये और अनार्ये विचारों का एक प्रकार का सम्मिखण है। ऋग्वेद एवं कन 8 
के भेद का वर्णन विटनी ने इस प्रकार किया है, “ऋग्वेद में लोग देवताओं ने 
, से भरे हुए भय के साथ पहुंचने का साहस करते थे, साथ-साथ उनके 
'विषवास का भाव भी रखते et । पजा का फल उन्हें प्राप्त होता था, अर्थात्‌ पूंजा 
आराधक की आत्मा को ऊंचा थी। दैत्य, जिन्हें साघारणतः राक्षश कहा गया है, 
भय के कारण थे और देवता उन्हें परे रखते थे एव | विनाश करते थे। इसके 
विपरीत अथवंवेद में ऐसे देवताओं के प्रति एक प्रकार का' ऐसा भय पाया जाता है 
| अंश अवश्य था । 
]. यदि इस प्रकार का विचार आना क का हज शरीर की 
की एक चिकित्सा है, विशेषरूप से स्तामविक विकारों में । 
2. 'वेदिक इंडिया"; पुष्ठ 27-38 | 
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जिसमें चाटुकारिता आवश्यक है, ऐसे देवता जिनके कोप को शान्त करके अतब सी द्वाराः 
उनका कृपापात्र बनने की आवश्यकता भी । यह पिशाचों व राक्षसो के समूह को मिन्न- 
” भिन्न श्रेणियों में विभक्त करके उनके सामने नतमस्तक होकर प्रार्थना करता है कि वे 
कोई नुकसान न करें मन्त्र और प्रार्थना, जो पुरातन वेद में भक्ति का साधन थी, यहां 
मिथ्या विषवास का एक प्रकार से अस्त्र है। यहां मनुष्य अनिच्छा प्रकट करने वाले 
देवता से चापलूसी द्वारा अपने अभिलषित पदार्थे को बलपूवंक छीनता है जबकि ऋग्वेद 
` के काल में उपासक मन्त्रों द्वारा देवता को प्रसन्न करके अपने इष्ट पदार्थं को उसके. 
प्रसादख्प में ग्रहण करता था। अथववेद की सबसे अधिक और स्पष्ट दिखाई देने वाली 
विशेषता यह है कि उसमें बहुत अधिक मात्रा में जादू-टोना आदि इन्द्रजाल भरा है। 
इन मन्त्रों का उच्चारण कभी साधक (फल-प्राप्ति का अभिलाषी) करता है और कमी 
सिद्धपुरुष या जादू करने वाला ओझा करता है । मन्त्रों का प्रयोग नाना प्रकार के उद्देश्यों 
की प्राप्ति के लिए किया जाता है ।'"'ऐसे भी सूक्त हैं जिनमें किसी एक प्रक्रिया अथवा 
संस्कार को बहुत ऊंचा उठा दिया गया है और उसका महत्त्व ऋग्वेद के पावमान सुकतो 
में दिए गए सोम के समान बतलाया गया है। सूक्तों को, जो कल्पना एवं मिथ्या- 
विष्वासपरक हैं, सुक्तों में गौण रूप दिया गया i किन्तु तो भी ऐसे सूक्तों की संख्या 
बहुत अधिक नहीं है, जैसी कि इस बात को ध्यान में रखते हुए कि आदिम वेद के परवर्ती 
काल में हिन्दूधमे का कितना अधिक विकास हुआ, स्वभावतः आशा की जा सकती थी ।. 
मुख्यतः ऐसा प्रतीत होता है कि अथवंवेद केवल पुरोहितो का घम न होकर जनसाधारण 
में प्रचलित घमे के रूप में है; वेदिक काल से आधुनिक काल में संक्रमण के समय यहः 
एक प्रकार के मध्यम मार्गे के रूप में था और उच्च आदश वाले ब्राह्मणों की अपेक्षा 
अशिक्षित साधारण जनता का घम था, जिसमें मुतिपूजक ओर मिथ्यावादी ही अधिक 
' थे।' विशुद्ध वदिकधर्से का स्थान जादू-टोना वाले, बच्चों के समान जादूगरों में मिथ्या 
विएवास रखने वाले और जादूविद्या के ऊपर अधिक भरोसा करने वाले धामिक सम्प्रदाय 
ने ले लिया। ऐसे चिकित्सक को जो प्रेतात्माओं को भगाना और उन्हें वश में करना. 
जानता है, अत्यधिक प्रतिष्ठा प्राप्त थी। हम ऐसे तपस्वियों के विषय में सुनते हैं जो तप 
के द्वारा प्राकतिक शक्तियों को वदा में कर सकते थे। वे तपस्या द्वारा प्राकृतिक तत्त्वों 
की शक्ति को नियंत्रित कर सकते थे। यह बात उस समय भली प्रकार विदित थी कि 
शारीरिक नियन्त्रण एवं इन्द्रिय-दमन द्वारा समाघि-अवस्था, जो योगशास्त्रवणित एक 
सिद्धि है, प्राप्त की जा सकती है। मनुष्य प्राकृतिक जादू के गुप्त बल द्वारा दैवीय शाक्तिं 
में भागीदार बन सकता है। जादूविद्या.के विशेषज्ञों को वैदिक ऋषि भी स्वीकार करते 
थे और उनका पेशा सम्मान की दृष्टि से देखा जाता था, जिसके परिणामस्वरूप bt 
विद्या एवं रहस्यवाद शीघ्र ही समानार्थथ समरे जाने लगे। हम ऐसे लोगों को पाते हैं 
जो पंचाग्नि में बेठे हैं, एक टांग पर खड़े हैं, सिर के ऊपर एक बांह उठाए हुए हैं और 
यह सब वे प्राकृतिक शक्तियों को वश में करने के इरादे से और देवताओं को अपनी इच्छा 

* के अधीन करने के लिए करते हैं। | 
जहां एक ओर अथवंवेद हमें भारत के मिथ्या विश्वासों में फैले हुए देत्म विज्ञान 
का विचार देता है, यह कई विषयों में ऋग्वेद से भी आगे बढ़ा हुआ प्रतीत होता है, और 
कई तत्त्व उसमें एवं उपनिषदों और ब्राह्मणों में एक समान हैं। हमें उसमें काल, कामः 
एवं स्कम्भ (आशय ) की पुजा का विधान मिलता है। उन सबमें अधिक महत्त्वपूर्ण स्कम्म. . 


_ १. श्रोसीडिस्स आफ अमेरिकन ओरिएंटल सोसाइटी”, 3 : पृष्ठ 307-308 
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है। वह एक परम तत्त्व है, जिसे अव्यवस्थित रूप में प्रजापति, पुरुष और ब्रह्म का नाम 
दिया जाता है। इसके अन्तर्गत समस्त देश और काल, देवता और वेद तथा नैतिक शक्तियां 
आती हैं ।* रुद्र पशुओं का अधिपति है और वैदिक धर्म एवं परवर्ती लिना 7 के बीच की. 
कड़ी के रूप में है। ऋग्वेद में शिव का अर्थ केवल कल्याणकारी है, किन्तु किसी देवता का 
नाम नहीं है; ऋग्वेद का रुद्र दुष्ट पशुओं का विनाशकारी देवंता है।* अथर्ववेद में वह सब 
पशुओं का अधिपति पशुपति i प्राण का स्वागत प्रकृति के जीवनप्रद तत्त्व के रूप में 
किया गया है । महत्त्वपूर्ण शक्तियों के सिद्धान्त का, जिसका परवर्ती भारतीय आष्या- 
त्मिक विद्या में स्थान-स्थान पर वर्णन आता है, सबसे पूर्वं यहीं वर्णन मिलता है और 
सम्भवतः यह ऋग्वेद के हे त्व का विकास हो सकता है। यों तो ऋग्वेद-प्रतिपादित 
देवता पुरुष एवं स्त्री दोनों लिग के पाए जाते हैं, लेकिन पुंल्लिगवाची देवता अधिक 
मुख्य हूँ। अथर्ववेद में स्त्रीलियवाची देवताओं पर अधिक बल दिया गया है। इसमें 
आश्चर्यं की बात नहीं है, क्योंकि तांत्रिक दर्शन के वार्शनिक ग्रन्थों में यौनविषय आधार 
बन गया है। 'गाय' की पवित्रता को स्वीकार किया गया है, और ब्रह्मलोक का वर्णन भी 
अथवंवेद में मिलता है । नरक का वर्णन नरक नाम से ही किया गया है । अपने सम्पूर्ण. 
भय-त्रास और शारीरिक यन्त्रणाओं“ के साथ नरक पर्याप्त मात्रा में सुपरिचित है। 

अथर्ववेद के जादूविद्याविषयक भाग पर भी आयों का प्रभाव पड़ा है। यदि 
जादूविद्या को स्वीकार करना ही है तो अगला उत्तम कार्य उसे परिष्कृत कर लेना 
है । बुरे जादू की निन्दा को गई है और उत्तम जादू को प्रोत्साहन दिया गया है । बहुत-से 
इन्द्रजाल पारिवारिक एवं ग्रामीण जीवन में समानता लाने में सहायक सिद्ध हुए हैं। 
बर्बर और रक्तरंजित यज्ञ निषिद्ध ठहराए गए हैं, जो आज भी मारत के उन भागों में जहां . 
आयंसभ्यता नहीं पहुंच सकी, प्रचलित हैं । अथर्ववेद की सनी संज्ञा, 'अथर्वा ङ्विरसः', यह 
प्रकट करती है कि इसके अन्दर दो भिन्न-भिन्न स्तर थे। एक अथर्वन्‌ का और रा 
अङ्गिरस का। पहले भाग में कल्याणकारी विधियों का वर्णन है, जिनका उपयोग 
की चिकित्सा के लिए होता था।९ उसके विरोधी विधानों का वर्णन अंगिरस में है। पहला - 
चिकित्सा-परक है और दूसरे में जादू-टोना आदि का विधान है, और इस प्रकार इस वेद 
में दोनों की ही खिचड़ी हे 

अथर्ववेद को, जो बहुत प्रकार के समझौते या समन्वय का परिणाम है, ऐसा 
प्रतीत होता है कि वेद की कोटि में मान्यता प्राप्त करने के लिए कई प्रकार के संकटों में 
से गुजरना पड़ा है।” इसका मुख्य विषय मंत्र-तंत्र होने के कारण इसे अनादर की दृष्टि 
से देखा जाता था। इसने भारत में निराशावादी दृष्टिकोण के विकास में बहुत बड़ा काम 
किया । मनुष्य शेतान और प्रलोभक में विवास री भी करें और फिर भी जीवन में सुख 
ग्राप्त कर सकें, यह नहीं हो सकता । इस प्रकार देत्यों को निकट देखकर मनुष्य जीवन से 
भयभीत हो जाता है। अथर्ववेद के प्रति न्याय करने के विचार से यह स्वीकार करना 
पड़ेगा कि इसने भारत में वैज्ञानिक विकास के लिए मार्ग तैयार किया। 


]. देखें, 40 : 7,7, 3,I7। 

2. ऋग्वेद, 4: 3, 6; । : ।]4,I0 
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3. यजुर्वेद और ब्राह्मणग्रन्थ 


चिन्तन. के इतिहास में रचनात्मक और जलता बन क्रमशः एक-दूसरे के पश्चात्‌ 
आते हैं। इसी प्रकार धर्मों के इतिहास में सम्पन्नता ओर उज्ज्वलता के युग के पीछे 
शुष्कता एवं कृत्रिमता का काल आता है। जैसे ही हम ऋग्वेद से यजुवद, और साम- 
वेद एवं ब्राह्मणों की ओर आते हैं, हमें वातावरण में परिवतँन दिखाई देने लगता है। जहां 
एक ओर पहले में नवीनता व सादगी थी, वहां बाद के ग्रन्थों में रूखापन एवं कृत्रिमता 
भ्रतीत होती है। घमं की भावना तो पीछे रह गई, और उसके बाह्य रूप अधिक महत्त्व 
पकड़ गए । प्रार्थना-पुस्तकों की आवश्यकता अनुभव होने लगी । प्रार्थेना-मन्दिरों की 
स्थापना होने लगी । ऋग्वेद से मंत्र निकाल-निकालकर यज्ञपरक आवश्यकताओं के पु 
बनाने में उनका उपयोग होने लगा । पुरोहित ही शासक (प्रमु) वन गया। यज्ञ 

करने के लिए भी यजुर्वेद में से विशेष मन्त्र चुने गए और यज्ञ के समथ गान के 
लिए सामवेद से मंत्र लिए गए । इन वेदों के विषय में हम ब्राह्मणग्रन्थों के साथ-साथ 
विवेचना करेंगे, क्योंकि ये सब यज्ञशाला व प्रार्थनामन्दिरों का वर्णन करते हैं। यजुर्वेद- 
प्रतिपादित घरमे एक यांत्रिक पुरोहितवाद के रूप में है। पुरोहितों की एक जमात ब्राह्म 
क्रिया-कलापों की एक विस्तृत एवं जटिल पद्धति का संचालन करती है, और इन क्तिया- 
कलापों को प्रतीकात्मक महत्त्व प्रदान किया गया और उसके सूक्ष्म से सूक्ष्म अंश को भी 
साथ-साथ वैसा ही महत्त्व दिया गया । जहां क्रिया-कलाप और यज्ञ आदि का वातावरण 
घम की वास्तविक भावना को दबाने के लिए. सिर, उठा रहे हों वहां घामिक भावना 
जीवित नहीं रह सकती । अतः इस काल में आदर्श के प्रति आस्था और पाप के प्रति 
सचेत रहने का भाव देखने को नहीं मिलता। हरएक प्रार्थना एक विद्लेष क्रियापरक है 
, और उसका लक्ष्य भी किसी भौतिक लाभ की प्राप्ति है। यजुवद के मन्त्रों में जीवनो- 
पयोगी वस्तुओं के लिए तुच्छ-तुच्छ प्राथंनाओ को विषादमय पुवरावूत्ति वृत्ति ही है। हम 
ऋग्वेद के सूक्‍्तो एवं अन्य वेद और ब्राह्मणों के काल में कोई स्पष्ट रेखा नहीं 
खींच सकते, क्योंकि परवती वेदों एवं ब्राह्मणों के समय में जो भ्रवृत्तियां सुव्यक्त रूप में 
वयच होती हैं वे ऋग्वेद के सृक्त-निर्माण काल में भी वर्तमान थीं। हम कुछ अधिक 
के साथ कह सकते हैं कि ऋग्वेद के सूक्तों का अधिकतर समूह ब्राह्मणग्रन्यों की 

रचना के समय से पूर्व संगुहीत हो चुका था । 


4. घसविद्या 


बराह्मणग्रंथ, जो वेदों के दूसरे भाग हैं, क्रिया-कलापों का विधान करने वाली वे पाद्यः 
हैं जिनका मुख्य कार्य यज्ञ-सम्बन्धी जटिल संस्कारविधियों में पुरोहितो का 
पथप्रदर्शन करना है । उनमें से प्रधान ऐतरेय और शतपथ है । ब्यौरे के विषय में व्याख्या 
सम्बन्धी मतभेद के कारण ब्राह्मणों के विभिन्न सम्प्रदाय बन गए । इस युग की विशेषता 
यह है कि घामिक विकास में कुछेक ऐसे महत्त्वपूर्ण परिवर्तन हुए जिन्होंने स्थायी रूप 
से इसके भावी इतिहास पर असर डाला । यज्षो के अनुष्ठान के ऊपर बल देना, जात-पात 
और आश्रम-व्यवस्था को मानना, वेद की नित्यता में विशवास, पुरोहित को सर्वोच्च पद 
देना--ये सब बातें इसी युग की देन हैं । 
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हम इस युग में पहले की वैदिक देव-माला में जो नये-मये देवता गए उनसे. 
प्रारम्भ कर सकते हैं। यजुवद में पा ने महत्त्व का स्थान प्राप्त किया। Rs 
ने उसे यज्ञ का मूर्तरूप प्रदान किया है ।! इसमें नारायण का नाम भी आता है, यद्यपि 
केवल तैत्तिरीय आरण्यक में ही नारायण और विष्णु का एक साथ सम्बन्ध जोड़ा गया है। 
शिव भी प्रकट होता है, और कोषीतकि ब्राह्मण में भिन्न-भिन्न नाम से उसका वर्णेन आया 
है ।* रुद्र यहां a रूप में आता है और उसे गिरी नाम से प” गया है । ऋग्वेद 
का प्रजापति मुख्य तर और विश्व का निर्माता बन जाता है। विश्वकर्मा के साथ 
उसकी समानता है ।* अद्वतवाद को मस्तिष्क में बैठा दिया गया है। अग्नि बहुत महत्त्व- 
पूर्ण है। ब्रह्मणस्पतिः, जो प्रार्थना का ईद्वर है, सूक्तों का नेता और संस्कारों का संयोजक 
बनता है। ऋग्वेद में 'ब्राह्मण' से तात्पर्ये एक सूक्त अथवा ऐसी प्रार्थना से है जो परमेश्‍वर 
को संबोधित करके की गई हो । वह उस आत्मनिष्ठ शक्ति से जो एक ऋषि को प्रार्थना 
तेयार करने में सहायक का काम करती थी, बदलकर उस के लिए होने लग 
कर जिसकी प्राप्ति के लि asd थी। वेदिक मरा का कारण न 

र अब इसका तात्पर्ये यज्ञ की शक्ति हो गया । और क ब्राह्मणों में समस्त ब्रह्माण्ड 

की यज्ञ से उत्पत्ति बताई गई है इसलिए ब्रह्म से ब्रह्माण्ड के सृजनात्मक तत्त्व का तात्पर्य 
लिया जाने लगा ।5 : 

ब्राह्मणग्रंथों का धर्म विशुद्धरूप से औपचारिक था । कवियों का जोश और बैदिक 
सूक्तों की हादिकता (निष्कपटता) अब उपलब्ध नहीं होती । प्रार्थना से अभिप्राय अब 
केवल मन्त्रों का मन में जाप अथवा पवित्र सूक्तों का उच्चारण मात्र ही रह गया । 
परमात्मा को कमें में प्रवृत्त करने के लिए ऊंचे स्वर से प्रार्थना करना आवष्यक समझा 
गया। शब्द कृत्रिम घ्वनिमात्र रह गए, जिनमें गूढ़ शक्ति थी। पुरोहित के सिवा कोई 
व्यक्ति इस सबके रहस्य को नहीं समझ सकता था और पुरोहित अपने को इस पृथ्वी पर 
ईरवर के रूप में प्रकट होने का दावा करता था। एकमात्र महत्त्वाकांक्षा यह थी कि हम 
भी देवताओं की भांति अमर हो जाएं जिन्होंने यज्ञों द्वारा बह पद प्राप्त किया था | सब 
कुछ यज्ञों के प्रभाव फे अघीन हे । यज्ञा के बिना सूर्ये उदय नहीं होगा । मदि हम सौ अदव- 
मेघयज्ञ कर लेंगे तो हम स्वगे के इन्द्र का भी स्थान ले सकते हैं। यज्ञ से देवता प्रसन्न 
होते हैं और मुय लाभ प्राप्त करते हैं। उनके द्वारा देवता मध्य के मित्र बन जाते हैं। 
साधारण तौर से यज्ञ किए जाते थे सांसारिक लाभ-प्राप्ति के लिए, स्वर्गीय सुख की 
प्राप्ति के लिए नहीं । वेदों के सीघे-सादे भक्तिपरक घर्म का स्थान एक ऐसे कठोर और 
आत्मा को निष्क्रिय बना देने वाले वणिक्‌-सम्प्रदाय ने ले लिया जिसका आधार अनुबन्ध 
के रूप में एक उद्देश्यसिद्धि था ।? वेदिक मन्त्रं में यज्ञ.नाममात्र को प्रार्थना के रूप थे, 


5:2, 3, 6; 5: 4, 5, ]; 2:4, ), 4; ।4: ], ।, 6, औौरे`5 । 

«6: 0-9 ] 

- देखिए तैत्तिरीय संहिता, 4 : 5, ।; यी संहिता, 9 । 

4. शत्तपथ ब्राह्माण, 8 : 2, ), 0;8: 2, 3, ।3 

5. जिनमें शब्द इन अयो में है। “वास्तव में प्रारम्भ में यह 

Se TRI en a 
भी देखिए ।0 : 6, 3, और कनाम : ue ग I 

6. शतपथ ब्राह्मण, 3: 7, 4 9 3, ब्राह्मण, 2 : ॥, : 

7. “वह देवताओं को यज्ञ द्वारा इस मन्त्र से अर्पण करता,है-तु मुझे दे और मैं । तू मुझे 

षि मै तुझे अपित करूंगा ।” (वाजसनेगी संहिता 3 : 50, और क देखिए, शतपथ 

ब्राह्मण, 2 : 5, 3, 9) । 
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जिन्हें सत्यधर्म समझा जाता था किन्तु अब उन्होंने मुख्य स्थान ग्रहण कर लिया था। यज्ञ 
के कर्मकाण्ड में किया गया प्रत्येक कर्म और तय किया गया प्रत्येक शब्द महत्त्व 
रखता था। ब्राह्मणों का धर्म प्रतीकात्मक जटिलताओं से लद गया ओर अन्त में आकर 

, आत्म-शून्य निर्थक क्रिया-कलापों और पाण्डित्याभिमानी लौकिकता में खो गया । 
यज्ञ की भावना के बढ़ते हुए आधिपत्य ने. पुरोहितों की मर्यादा को समाज में 
ऊंचा उठा देने में सहायता की । वैदिक सूक्‍तों का द्रष्टा एवं देवीय प्रेरणा से प्रेरित होकर 
सत्य का गान करने वाला ऋषि दैवीय धमे पुस्तक का धारण करने वाला और जाह 
-भंत्रों को दोहराने वाला मात्र बन गया। भिन्न-भिन्न पेशों के कारण आयें लोगों 
साधारणरूप से जो तीन विभाग बने थे उन्होंने वंशपरम्परागत पैतृक पेशों का रूप 
घारण कर लिया । यज्ञ-सम्बन्धी कर्मकाण्ड का जो उच्च श्रेणी का कलापूर्ण रूप बन गया 
था उसके अनुरूप पुरोहित पद के लिए विशेष प्रशिक्षण की आवश्यकता थी । पितुशासित 
परिवार का मुखिया यज्ञात्मक कमंकाण्डों की जटिल किन सक्म पद्धति का और अधिक 
संचालन नहीं कर सकता था । इसलिए पौरोहित्य एक पेशा बन गया और यह वंश- 
परम्परागत पैतृक व्यवसाय हो गया। पुरोहित लोग, जिनके पास वेदविद्या का शान था, 
भनुष्यों और देवताओं के बीच अधिकार प्राप्त मध्यस्थ एवं दैवीय कृपा की दृष्टि करने 
बाले बन गए। यजमान, अर्थात्‌ जिसके निमित्त यज्ञ किया जाता है, अलग रहता है । वह 
स्वयं एक निष्क्रिय साधक के रूप में है, जिसका कार्य केवल मनुष्यों, घन एवं अन्य यज्ञ- 
सामग्री को जुटा देना मात्र है; शेष सब काम उसकी ओर से पुरोहित करता है। स्वार्थ, 
शित, प्रतिष्ठा और सुख की प्राप्ति की प्रबल अभिलाषा ने बलपूर्वक घुसकर यज्ञों के 
मौलिक आदर्श की कान्ति को भन्द कर दिया। जनसाधारण को यज्ञों के महत्त्व के 
विषय में ठगने के लिए प्रयत्न किए गए। पुरोहित के पद एवं यज्ञों पर एकाधिकार हो 
गया । असंख्य प्रकार के प्रतीकों के विकास द्वारा इस एकाधिकार की भित्ति को और भी 
सुदुद बना लिया गया । जिस भाषा का प्रयोग किया गया वह ऐसी थी जैसे कि वह हमें 
विचारों को छिपाने के लिए दी गई हो । वस्तुओं के गूढ़ अथो को केवल पुरोहित 
ही जान सकते थे। इस हार पालि उहि ने अपने को देवताओं के समान पूज्य बनने 
- का दावा किया तो इसमें की बात नहीं । “ययाथ में देवता दो श्रेणी के हैं। 
देवता तो अपने-आप में देवता हैं ही, ओर उनके बाद Fr भी मनुष्य रूपी 
देवता हैं जिन्हॉने वैदिक ज्ञान (विद्या) का अध्ययन किया है, और जो उसका अध्यापन 

|] 23 


करते है च 
 हमेंजहांततहां हां ऐसे इरोहित मिलते हैं जो गम्भी रतापूर्वक यह घोषणा करते पाए 
“जाते हैं कि वे अपने की मृत्यु भी 


बुला सकते हैं, यद्यपि वे इस बात का नैतिक 
ज्ञान रखते हैं कि इस प्रकार का. कारये निषिद्ध है।१ एक अन्य परिस्थिति भी, जिसने पुरो- 
हित वर्ग की स्थिति को और भी महत्त्वपूर्ण बना दिया, यह थी कि उन वेदों की रक्षा 
करने का भार भी जिन्हें आये लोग अपने साथ लाए थे उनके ऊपर था, और जैसा कि हम 
अन्त में देखेंगे कि जनता के हृदय में वेदों की पवित्रता का भाव बढ़ रहा था। वेदों की 
रक्षा भार का ब्राह्मणवर्ग के सुपुरदे किया गया था यदि वेदों को जीवित रखना है तो ब्राह्मण 
को अपने पेशे के प्रति ईमानदार होना आवश्यक है। ता एर उसने अपने ऊपर कुछ 
कठोर 'प्रतिबन्ध' लगाए । “ऐसे ब्राह्मण को, जिसने पवित्र वेद का अध्ययन नहीं किया, 
आग पर रखी हुई सूखी घास की भांति क्षणमात्र में नष्ट कर देना चाहिए ।' ब्राह्मण 
जिया 6; 254, 3, (4॥ 
2 तैत्तिरीय |, गर 4; और ऐतरेय ब्राह्मण, 2: 2, 2। , $ मनु! 
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उपनिषदों की ओर संक्रमण : [03 
कौ उचित है कि वह सांसारिक मान-प्रतिष्ठा को ऱ 
अहाचारी अथवा विद्यार्थी अवस्था में.उसे अपनी रा शा pd 
अपने गुरु के पास रहकर भोजन के लिए मिक्षावृत्ति करनी चाहिए, गृहस्थी होने पर उसे 
'धन-संग्रह का विचार छोंड देना चाहिए, सत्य बोलना एवं धामिक .जीवन.बिताना 


रह ळी 
हमें भारतीय नगरों में वैदिक ज्ञान के ये. सा वह अद्भुत है। आज भी 


वर्ती काल के जो कठोर बन्धन देखने में आते हैं वे ऐतिहासिक बजा हैँ। 
शराह्मणग्रन्यों के. काल में द्विजन्मा (द्विज) आयों में परस्पर कुछ अधिक भेद-भाव नहीं 
था। उन सबको वैदिक ज्ञान प्राप्त करने का अधिकार प्राप्त था । “यज्ञ स्वयं की ओर 
तैरते हुए एक जहाज के समान है। 
पापी पुरोहित ही अपने कारण उस जहाज को डुबो देगा ।”2 इस प्रकार नैतिकता को 
'एकदम ही असम्बद्ध मानकर छोड़ नहीं दिया गया था | ब्राह्मण पुरोहित न तो दुदचरित्र 
थे और न ही जड़मति। उन्हे अपने कर्तव्यपालन का जथा मामार्य सच्चरित्र भी 
थे, जिसका उपदेश वे अन्यो को भी देने का प्रयत्न करते थे। वे नेकनीयत, सरलचित्त 
व्यक्ति थे जो नियमों का पालन करते थे, और अपनी योग्यता के अनुसार सब संस्कारों 


प्रति और मनुष्य-जाति के प्रति भी अनुराग था। यदि उन्होंने कहीं भूल की तो उसका 
कारण यह था.कि वे परम्परा की शंखला से विवश ये। वे सदाशय र शुद्धात्मा पुरुष 
थे, भले ही उनके अन्दर कुछ मतिविभ्रम रहा हो । उन्हें सत्य की अपनी परिभाषा 
में खरा-सा भी सन्देह नहीं था.। किन्तु समय की घारणाओं ने उनके को बेकार 


स्वभाव से ही पेशे के रूप में हमेशा अनेतिकता की ओर ले जाने- 
वाली होती है। MP Ra कि भारत का ब्राह्मणं अन्य देश 
के पुरोहितों से अपेक्षाकृत अधिक दिखाबटी या दम्मी था। सच्चे ब्राह्मणों ने उस युग में 
भी गम्भीर, शान्त एवं दैवीय प्रेरणा से प्रेरित होकर सम्भावित अवनति के प्रति विरोधी 
वक्तव्य दिए थे । उन्होने स्वार्थी पुरोहितों की आत्मदलाघा और दम्भ के विरुद्ध ERR 
किया और फॅले हुए भ्रष्टाचार के प्रति संकोचवश लज्जा भी प्रकट की । ह न 
विवेचना करते समय हमें इस बात का स्मरण करना आवश्यक है कि गृहस्थ कण र 
का उन्होंने खयाल रखा; और दूसरे आअमों में, अर्थात्‌ वानप्रस्थाअम और संन्यास में, 
| ।. मनु कहते हैं, “एक ऐसा द्विज-- ब्राह्मण, क्षत्रिय या वैश्य बिना वेदाध्ययन के शीघ्र ही इसी र 
भि ह कादि मजा जाया पा हता कराने तरी का शिषाप-- 
तीनों is के लिए है, जबकि गृहस्थाश्रम का गत सब वर्णों के लिए है।” 
, 2. शतपथ ब्राह्मण, 4: 2, 5, ।0। * 
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. उन क्रियाकलापों का कोई बन्धन नहीं रखा ब्राह्मणों के शासन को यदि अत्याचारी 
और उत्पीड़नशील समझा गया होता तो वह टिक नहीं सकता था । विचारशील पुरुषों 
का उस शासन में विद्व्वास था, क्योंकि इसका आग्रह केवल इतना था कि प्रत्येक को अपने 
सामाजिक कर्तव्य का पालन करना चाहिए । 
उत्तरकालीन La में हमें वेदप्रमाण अथवा शाब्दभ्रमाण के विषय में 
बहुत लो मिलता है। दर्शनों के अन्दर सनातन एवं अर्वाचीन का भेद किया 
जाता इस ब कि वे वेद के प्रामाण्य को स्वीकार करते हैं या उसका 
निषेध करते हैं। वेद को ईद्वरीय ज्ञान समका जाता है। यद्यपि परवर्ती समय के हिन्दू 
सुघारकों ने वेदों के प्रामाण्य के समर्थेन में प्रतिभासम्पन्न व्याख्याएं प्रस्तुत की हैं, तो 
भी जहां तक वैदिक ऋषियों का सम्बन्ध है, वे वेदों को उच्चतम सत्य के रूप में देखते 
हैं, जिनका प्रकाश ईदवर की ओर से विशुद्ध आत्माओं के अन्दर किया गया । “सौभाग्य- 
शाली हैं वे जो हृदय में पवित्र हैं, क्योंकि ऐसे ही पुरष ईदवर का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त कर 
सकते हैं।” वैदिक सूक्तों के ऋषि अपने को उनका रचयिता न मानकर द्रष्टा कहते हैं ।? 
यह मानसिक चक्षु अथवा आस्यन्तर दृष्टि द्वारा देखना है। ऋषियों की दृष्टि वासनाओं 
के वाष्प से मलिन नहीं होती, इसलिए वे उस सत्य को देख सकते हैं जो साधारणतः इन 
रमेचक्ुओं द्वारा नहीं देखा जा सकता |? ऋषियों का कार्य उस सत्य को दूसरों तक 
पहुंचाना है जिसका उन्होंने दर्शन किया । वे सत्य के निर्माता नहीं हैं। वेदों को श्रुति नाम 
दिया गया है, अच अनन्त के छन्दों की वह ध्वनि जो आत्मा द्वारा सुनी गई है। दृष्टि 
और श्रुति, जो दोनों वैदिक शब्द हैं, दशति हैं कि वैदिक ज्ञान तकं द्वारा प्रकट किया 
जाने वाला विषय नहीं, बल्कि आत्मा की अन्तु ष्टि का विषय है। कवि की आत्मा ने 
- सुना अथवा दैवीय साजरा अवस्था में मन में इसका प्रकाश हुआ जबकि मन 
` तकंपूर्ण न अस्थिर चेतना की संकीणें सतह से ऊपर उठता है। वेदिक ऋषियों के मता- 
युर क सूकतों के विषय दैवीय प्रेरणा के परिणामस्वरूप हैं और केवल इन्हीं अथा 
चे वेदिक सन्देश अर्थात्‌ ईश्वरीय ज्ञान हैं। ऋषियों का आशय वेदों को चमत्कारिक 
एवं. अलौकिक बतलाने से नहीं है। कुछेक मन्त्रों को वे अपने बनाए ह भी बतलाते हैं। 
वे उन सन्मों के कवि के रूप में और उन्हीं अर्था में कर्ता हैं जिन अर्था में, बढ़ई, जुलाहा 
अथवा नाविक होते हैं? और उनकी प्राकृतिक व्याख्या करते हैं। वैदिक सूक्तों को मान- 
वीय हृदय के भावों ने ही रूप दिया है। कभी-कभी वे यह भी कहते हैं कि उन्होंने \ 
को ढूंढ़ निकाला है, अर्थात्‌ उनका निर्माण नहीं किया |" उनका कहना यह भी है कि 
सोमपान करने के पशात हवय में जो स्फूति हुई उसके ये परिणाम है ।९ बहुत ही विनम्र 
भाव से वे वैदिक सक्‍तों को ईएवरप्रदत्त स्वीकार करते हैं।? दैवीय प्रेरणा का भाव अभी 


. 'वेद' शब्द आर्यजाति की बाप हर, से निकला है, जिसका अर्थ है 'देखना'। इसकी तुलना इनसे 
कीजिए : अंग्रेजी 'विजन' ( 'विदेगो' च , आइडियाज” (ग्रीक 'इदोज' से), 'विट' । 
2. बीयोवन कहता है, "यह सब कलापूर्ण रचना ईश्वर से ही आती है और इसका सम्बन्ध मनुष्य ही 
. सेहै, क्योंकि वह दैवीय क्रिया को अपने अन्दर देखता है । 
3. देखें, म्योर, “संस्कृत टेक्स्ट्स', खण्ड 3। 
` 4. ऋरवेद, |: 77,2; 2: 35,2 5. ॥0: 67, I। 6. 6: 47, 3। 
7. ]: 37, 4; 3 : 8, 3 । म्योरकृत “संस्कृत टेक्स्ट्स' नामक पुस्तक के दुसरे अध्याय में (खण्ड 3, 


सत्ता की प्रेरणा से ही लिखे जा सकते.थे ।” 
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भी मे बहता शो जोर में नपि नहीं हुआ 
त हम आते हैं तो ढु 
की देवीय प्रामाणिकता को स्वत:सिद्ध र के स मे ped 
दैवीय सन्देश होने का दावा और इसीलिए उनकी नित्यरूप में सत्यता इसी काल में he 
जाने लगी । वेद के उद्गम को बुद्धि द्वारा समझना आसान है। लेखनकला उस काल में 
अज्ञात थी । उस समय न तो छापने बाले थे बोर त सकल ही थे बेद के 
विषय गुरु-परम्परा से एक से दूसरे तक पहुंचाए गए। वेदा के प्रति जनता के मन में आदर 
का भाव उत्पन्न हो इसके लिए उनके साथ पवित्रता का भाव जोड़ दिया गया। ऋग्वेद 
में वाकू, वाणी, को एक देवी के रूप में कहा गया । और फिर कहा कि वाक से वेद निर्गत 
हुए। इस प्रकार से वाक्‌ वेदों की जननी है।* अयवंवेद में कहा है कि मन्त में जादू की 
शक्ति है। “वेद स्वयम्भु ईएवर से इवास के समान प्रकट हुए हैं।”» वेदों को ईएवरीय 
ज्ञान माना जाने लगा जो ऋषियों को दिया गया क्योंकि उन्हें दैवीय प्रेरणा हुई। शब्द, - 
अर्थात्‌ अभिव्यक्ति को नित्य माना गया है। वेदों के विषय में इस मत का प्रत्यक्ष प्रभाव 
यह हुआ कि दर्शेनशास्त्र शिक्षा का एक विषय हो गया। जब उच्चारण किया गया 
वास्तविक और जीवित षब्द एक नियमबद्ध मन्त्र में जड़ दिया गया तो उसका भाव गायब 
हो गया। भारतीय विचारधारा के इतिहास में जो इतने प्राचीन समय से वेद की प्रामा- 
णिकता स्वीकार कर ली गई, उसका प्रभाव पीछे आने वाले समस्त विकास पर पड़ा। 
परवर्ती द्नशास्त्र में ऐसी एक प्रवृत्ति उत्पन्न हुई जिससे क्रमविहीन एवं सदा ही प्राचीन 
समय के सन्दर्भों के साथ संगत न बैठने वाले पाठ की व्याख्या निर्णीत मतो के आधार 
पर ही होने लगी। जब एक विशेष परम्परा एक बार पवित्र एवं निर्जान्त समझी जाने 
लगी तो यह निश्‍चित था कि उसे प्रत्यक्ष अथवा परोक्ष रूप से सत्य प्रकट करने का साधन 
भी स्वीकार किया जाए । यही कारण था कि परस्पर विभिन्न, विरोधी एवं असंगत मतों 
और सिद्धान्तों के समर्थन में उसी एक वेद से मन्त्र किए जाने लगे । यदि रूढ़ि के 
अधि मा एवं मतों को विविधता को रेक का तो यह उसी अवस्था में सम्भव 
हो सकता है जबकि मन्त्रों की व्याख्या के विषय में पूरी स्वतन्त्रता दी गई हो। और इसी 
विषय में भारतीय दार्शनिक ने अपनी मेघाविता का प्रदर्शन किया है। यह अवश्य ही 
आदचय का विषय है कि परम्परा के रहते हुए भी भारतीय विचारधारा अपने-आपको 
एक दीर्घकाल तक साम्प्रदायिक दर्शन से अछूता रख सकी । भारतीय विचारक पहले 
एक युक्ति-युक्त सिद्धान्त की स्थापना करते हैं और तब उसके समथंन में प्राचीन ग्रन्थों 
व स्थलों को चुनते हैं। वे या तो बलपूर्वक उन ग्रन्थों को संगति अपने सिद्धान्त 
के समर्थन में लगाते हैं या अन्यथा व्याख्या करते पाए जाते हैं । es de एक 


अच्छा फल हुमा । इससे यहां का दाशनिक ज्ञान एवं 

खोखले वाद में एवं आध्यात्मिक विषयों की ऐसी बहस में जिसका जीवन के साथ 
कोई सीधा सम्बन्ध नहीं है, अपना समय नष्ट न करके भारतीय विचारको ने एक ऐसा 
दृढ़ आघार बना लिया जिसके सहारे वे आगे बढ़ सकते थे, और वह क्म ऋषियों . 


का घाशिक अन्तदु'षटि द्वारा प्राप्त किया हुआ ज्ञान था जो वेदों के 


]. देखें, "ऐतरेय ब्राह्मण, 7: र 

2. 'वेदानां माता? । रोब ्रह्मण', 2: 8,8, ४ तुलना करें, सेंट जॉन के गास्पत का 
आरम्भ: “प्रारम्भ में शब्द ही या। | « वुर्वसुक्त' भी। 

उवप ब्राह्मण, ८५१ शागे। और चाप में उत्त by A 
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हुआ था । इसने उन्हें जीवन के मुख्य सत्यों पर आधिपत्य प्रदान किया, और कोई भी 
"दशन इन सत्यों की उपेक्षा मही कर सका ॥ ; र र 


: 5. सृष्टि-सम्बन्धों सिद्धान्त 
सृष्टि की रचना के विषय में जितने सिद्धान्त हैं वे सब प्रायः ऋग्वेद का 
sn विचित्र अवा भ इस उ में जात जाती हैं। ऋग्वेद के 
: ब्राह्मण में आता है: " कुछ नहीं था, न था,न 
'पृथ्वी ही थी ।” कामना ही संसार के अस्तित्व का बीजरूप है । a यो की 
कामना करता है और सृष्टिरचना करता है। “वस्तुतः सृष्टि के प्रारम्भ में केवल प्रजा- 
'पति ही विद्यमान था। उसने अपने अन्दर विचार किया कि मैं कैसे अपना विस्तार 


क l उसने कठोर परिश्रम किया और तप किया । उसने जीवित प्राणियों को उत्पन्न 
किया । 


6. नोतिजास्त्र 


ज्राह्मण ग्रन्थों के धर्म के प्रति न्याय करने के विचार से.यह मानना पड़ेगा कि हमें उनमें 
स्थान-स्थान पर नतिक भावना और उन्नत मनोभाव मिलते हैं। मनुष्य के कर्तव्य का 
भाव सबसे पहले ब्राह्मणग्रन्थों में ही उदित होता है। कहा गया है कि मनुष्य के ऊपर 
ज ऋण अथवा कतव्य देवताओं, मनुष्यों एवं पशुजगत्‌ के प्रति हैं। उन कतंव्यों को 
विभक्त किया गया है: (।) देवऋण (2) ऋषिऋण, (3) पितृऋण, (4) मनुष्यों 

के प्रति ऋण और (5) निकृष्ट योनियों के प्रति ऋण । जो मनुष्य उक्त सब प्रकार के 
ऋणों से उद्धार पा जाता है, अर्थात्‌ सबके प्रति अपने कर्तव्यों का ठीक-ठीक पालन करता 
है, वह सत्पुरुष है। अपने दैनिक भोजन के अंशों को बिना देवों, पितरों, अन्य मनुष्यों एवं 
पशु-पक्षियों को अपित किए एवं बिना दैनिक प्रार्थनां किये कोई भी मनुष्य अन्न का स्पर्श 
. नहीं कर सकता । अपने चारों ओर के जगत्‌ के साथ समानता का व्यवहार करते हुए 
जीवतृयापन करने का यही सही तरीका है। जीवन एक प्रकार से कतंव्यों और उत्तरः 
दायित्वों का चक्र है। यह भाव निएिचितरूप से ऊंचा और उदार है, भले ही आदश का 
वास्तविक पुरक कुछ भी हो। हम अपनी सब क्रियाओं में निःस्वार्थभाव रख सकते हैं। 
चतपथ ब्राह्मण में सब वस्तुओं के त्याग, अर्थात्‌ “सर्वमेष' को सूक्ति की प्राप्ति का साधन 
बताया गया है ।* देवभक्ति नि:सन्देह पहला कर्तव्य है। यान्त्रिक रूप में विशेष क्रिया- 
कलाप का पूरा कर लेना देवभक्ति नहीं है। देवभक्ति के लिए स्तुति और गक म 
आवष्यक हैं। देवभक्ति से तात्पयं है जहाँ तक भी सम्भव हो सके यी प्राप्त 
करने के लिए प्रयत्न करना! सत्य ब्रोलना देवभक्ति का एक अंग है। यह 
'बामिक एवं नेतिक कतेव्य है। अग्नि ब्रतों का स्वामी और वाक्‌ भाषण का स्वामी है। 
यदि व्यवहार में सत्याचरण न होगा तो दोनों ही अप्रसन्न हो जाएंगे ।9 यज्ञों की सांकेतिक 


टि शतपथ ब्राह्मण, 2 . 5, १, 7-3 || अ . 

DIST TIE ' . है हः भः हे 

3. “देव लोग एक ही नियम का पालन करते हैं-सत्य।' शतपथ ब्राह्मण, !: ।,:।, 4; . और भी 
देखें, : 7, ], 5; 3: 3. 2, 2, और 3: 4, 2, 8, और 2: 2, 5, 9! : ` ` 
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ज्याख्याओं के विषय में हम पहले लिख आए हैं। ऐसे भी वाक्य मिलते हैं जिनमें 
कर्मों की अनिवार्य निष्फलता बतलाई गई है। “परलोक को यज्ञ में दी गई आहुतियों के 
हारा नहीं पहुंच सकते, न ही तपस्या से पहुंच सकते हैं, यदि इसका ज्ञान न हो! वह 
अवस्था को प्राप्त होती है जिसे इसका ज्ञान हैं।'” व्यभिचार को पाप के रूप में 
निषिद्ध ठहराया गया है । देवताओं के प्रति, विशेषतः वरुण देवता के प्रति, यह पापकर्मे 
है। प्रत्येक पापकर्म में पापकर्म को स्वीकार कर लेने से अपराध में कमी हो जाती है ।* 
तपस्या को भी एक उत्तम आदशें माना. गया है, क्योंकि देवों ने भी तपस्या के द्वारा ही 
देवत्व को प्राप्त किया, ऐसा समझा जाता है ।9 
आश्रमधर्म का भी इसी काल में प्रवेश हुआ, प्रत्युत यह कहना अधिक उचित 
होगा कि आश्रमधर्म का निर्माण ही इस काल में हुआ । वैदिक आयो के जीवन के चार 
अवस्थान हैं। उनके नाम इस प्रकार हैं: (!) ब्रह्मचारी, अर्थात्‌ विद्यार्थी जिससे यह 
आशा की जाती है कि वह एक या एक से अधिक वेदों का अध्ययन करेगा; (2) गृहस्थ, 
जिसे घर्मशास्त्रॉ में विहित सामाजिक और यज्ञ-सम्बन्धी कतंव्यो का पालन करना होता 
है; (3) वानप्रस्थ, जो उपासक अपना समय उपवास एवं तपस्या में व्यतीत करता है; 
ओर [९ संन्यासी, अथवा तपस्वी, जिसका कोई एक निश्चित स्थान नहीं होता, जिसके 
पास कोई निजी सम्पत्ति नहीं होती और जिसकी तीव्र आकांक्षा ईश्वर के साथ संयोग 
प्राप्त करना ही है। वेद के चारों भाग--अर्थात्‌ संहितामाग, ब्राह्मणग्रन्य, आरण्यक 
और उपनिषदे -बैदिक आयं लोगों के जीवन के चार पड़ावों के अनुकूल हैं ४ लौकिक 
एवं कर्मकाण्ड-सम्बन्ची पूजा के अन्दर छिपा हुआ सत्यधर्म और नैतिक सदाचार का आव 
था, जिससे मनुष्य के हृदय को सन्तोषलाभ होता था। इस सदाचारात्मक आधार के 
कारण ही ब्राह्मणों का धर्में अन्य सब ुर्बलाताओं के रहते हुए भी इतने लम्बे समय तक 
टिका रह सका । बाह्य पवित्रता के साथ-साथ आभ्यन्तर पवित्रता पर भी पूरा बल दिया 
गया था । सचाई, देवभवित माता-पिता का आदर, धुगत के प्रति दयालुता का भाव, 
सनुष्यजाति के प्रति प्रेम, तथा चोरी, हिसा और व्यभिचार से दूर रहना आदि धार्मिक 
जीवन के अंग हैं--यह शिक्षा भारतीयों के मस्तिष्क में अच्छी तरह से बैठा दी गई थी । 
जातिभेद रूपी संस्था सिद्धान्तविद्दीन पुरोहितों का आविष्कार न होकर समय 
की अवस्थाओं द्वारा अस्या स्वयंविकसित रूप थी । ब्राह्मणगरन्यों के समय में 


तीय विवाह होते थे ।१ परस्पर रक्‍त के अत्यधिक मिश्रण को बचाने के लिए आर्य लोगों 
से अपने गौरव की रक्षा के लिए अपील की जाती थी । इस प्रकार जो संस्था प्रारम्भ में 
केवल सामाजिक खूप में यी उसे धार्मिक रूप दे दिया गया। इसे देवीय. स्वीकृति दे दी 


१. 'शतपथ ब्राह्मण, ।0 : 5, 4, ]5 

"2. "शतपथ ब्राह्मण', 2 55, 2, a 
ब्राह्मण, 3: | 

तर Res जिस हारा (श्रम्‌ घाद) से निकला है उसका अर्थ है मेहनत करना । इसका 

जप ही कि भारतीयों ने यह अनुभव ] 


बृद्ददारण्यक उपनिषद्‌, 3 : 5, !; 'आपत्तम्बसूत्, 2 : 9, 2], !; गतिमसूत्र, 3 : 2; बोधायन, 
2:6, ।], ।2; मनु, 5 : ।37;6 : 877 वसिष्ठ, 7: 2 
6. अधर्वषेद, 5: ।7; 5। 
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गई, और जातिविषयक नियम अटल बन गए । प्रारम्भिक वर्णधमे में जो लचीलापन था 
उसके स्थान में जात-पांत के नियम अत्यन्त कठोर हो गए। प्राचीन वेदिककाल में पुरो- 
हित लोगों का एक अलग पेक्षा तो था, किन्तु उनकी अलग जाति नहीं थी। कोई भी 
आर्ये पुरोहित बन सकता था, और पुरोहित वर्ग आवश्यक रूप से क्षत्रिय अथवा वाणिज्य 
व्यवसायी वैएयव्गे से ऊंचा नहीं समझा जाता था। कभी-कभी उन्हें घृणा की दृष्टि से भी 
देखा गया है। किन्तु अव अभिमान के कारण जो अलग रहने का भाव आ गया, वह 
जाति का आघार बन गया। इस प्रवृत्ति के कारण स्वतन्त्र विचार दब गया और चिन्तन 
सम्बन्धी उन्नति पिछड़ गई। सदाचार का मानदण्ड डूब गया । जो व्यक्ति जाति-बिरा- 
दरी के नियमों का उल्लंघन करता था उसे विद्रोही समझा जाता था ओर उसे जाति से 
बहिष्कृत कर दिया जाता था। शूट्रों के लिए उच्चतम घमं का द्वार बन्द था । पारस्परिक 
घुणा बढ़ती गई । “थे क्षत्रियों के शब्द हैं,” यह ब्राह्मणों द्वारा अपने से भिन्न वणे वालों 
के लिए उच्चारण किए जाने वाले शब्दों का एक नमूना है ।* 


7. परलोक वास्त्र 


ब्राह्मणग्रंथों के अंदर हमें भविष्य जीवन के विषय में कोई एक निश्चित मत नहीं मिलता । 
पितृलोक और देवलोक के विभिन्न मार्गों का वर्णन दिया गया है ही छा से ऊपर फिर 
से जन्म घारण करने को वरदान के रूप में लिया जाता था, न कि के रूप में, 
जिससे बचने की ड त देवीय पी जानने के लिए यह एक प्रकार 
का पी रस्कार है । सबसे ऊपर मत मनुष्यजन्म हारा अमरता प्राप्त 
करके देवताओं के निवासस्थान स्वगंलोक की प्राप्ति हो सकती है। “वह जो इस प्रकार 
यज्ञ करता है शादवत ऐदवर्य एवं ख्याति को प्राप्त करता है और अपने लिए दोनों देवताओं 
अर्थात्‌ आदित्य और अग्नि, के साथ संयोग पाकर विजयी होता है और उनके साथ उसी 
लोक में स्थान पाता है।”5 विशेष-विदेष यज्ञ हमें विशिष्ट देवों के लोक में पहुंचने योग्य 
बनाते हैं ९ नक्षत्रों में भी मृत आत्माओं का निवास माना गया है। लक्ष्य फिर भी 
वैयक्तिक सत्ता को स्थिर रखना है, यद्यपि इस लोक से उत्तम लोक में । “ब्राह्मणग्रंथों में 
अमरत्व अथवा कम से कम दीर्घ जीवन उन व्यक्तियों के लिए नियत किया गया है जो 
यज्ञ को ठीक-ठीक समझकर उसे क्रिया में लाते हैं; दूसरी ओर वे जिनमें यज्ञ की भावना 
का अभाव है, समय से पूर्व मृत्यु को प्राप्त होकर परलोकगामी होते हैं, जहां उनके कर्मों 
का न्याय होता है ।? और अच्छे या बुरे कर्मो के अनुसार उन्हें भला या बुरा फल प्राप्त 
होता है। जिसने जितने ही अधिक यज्ञ किए होते हैं, उतना ही अधिक अलौकिक रूप से 
वायव्य (हलका) शरीर वह प्राप्त करता है; अथवा, ब्राह्मणग्नन्य की परिभाषा में, यों 
कहना उचित होगा कि उतने ही कम भोजन की उसे आवश्यकता होती है ।१ दूसरे ग्रन्थों . 
में, इसके विपरीत* बतलाया गया है कि, उस मनुष्य को यह आशा दिलाई गई है कि 


7, देखिए, ऋग्वेद, 7 : 03, , 7 और 8; ॥0 : 88॥79 । 


2. शतपथ ब्राह्मण, 8: ।, 4, 0 3. बही, 6: 6,2, 4। 
« 4 वही, ! : 5, 3, !4। <, बही, । : 6, 2, 5। 

6. वही, 2 : 6, 4, 8। कू. I:2,7,33॥ 

8 70 : , 5, 4। 


9, 4 5.6, 4, 7; 77॥ 4, 8, 6; 722:8, 3, 3 । 
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चविन्रात्मा दूसरे लोक में पूरे शरीरसमेत, 'ग॒ वेदिक 
पहाणं के मत में यहां तक भेद है कि जे य हया णा 
जाता है और धर्मात्मा पुरुष अमरत्व को प्राप्त उणा पाणी खाक ला ध्या 
दोनों ही को अपने-अपने कर्मों का फल भोगने के लिएफिर ता व 
है। जैसा कि वेबर ने लिखा है: “जहां पुराने समय में अमरत्व ils कराता 
अ--जहांकिं दूध और मधु बहते हैं--पुष्य अथवा ज्ञान की प्राप्ति महागाव कलो 
जाता है जब पापी अथवा अज्ञांनी एक अल्पकाल के जीवन के व मती ता गो 
सर्वेथा खो देता है, वहां ब्राह्मणों का सिद्धान्त है कि मुत्यू के बाद सर कताको 
“जगत्‌ में जन्म घारण करते हैं जहां उन्हें अपने कमो के अनुसार म ह 
-धर्मात्माओं को पुरस्कार मिलता है और दुरात्माओं को दण्ड मिलता है।'' ज 
है कि इसके पश्चात्‌ एक ही जन्म और है और उसका स्वरूप हमारे इस लोक में किए 
गए कर्मों के अनुसार निर्णय किया जाता है। “मनुष्य एक ऐसे जगत्‌ में जन्म लेता है जो 
उसका अपना बनाया हुआ है। ” “मनुष्य इस जगत्‌ में जिस अन्न को खाता है वा 
अगले जगत में मनुष्य को खाता है।”* अच्छे और बुरे कर्मों का अनुरूप फल पुरस्कार 
एवं दण्ड के रूप में भविष्य (में मिलता है। फिर “इस प्रकार से उन्होंने हमारे 
साथ के कम क मना ह और हम भी इस जन्म में उनके साथ वैसा ही व्यव- 
हार करेगे।”० शनैः शनैः बरावर के न्याय का माव विकसित हुआ। ऋग्वेद में वणित 
पितरों का लोक अनेक मार्गों में से एक था किन्तु फिर वेदिक देवताओं और उनके सोक 
में एवं पितरों के मार्गे ओर उनके , जहां प्रतिशोधकारी न्याय का भाव था, सेद 
उत्पन्न हुआ। अभी हमारे आगे दूसरे लोक में पुनजंत्म का विचार एवं इस पर किए 
गए कर्मा का पश्चात्ताप, अथवा पापनिष्कृति का विचार नहीं आया प 

टाला नहीं जा सकता कि दुरात्मा लोग नित्य दण्ड भोगते हैं और पुण्यात्मा स्थायी आनन्द 
का उपभोग करते हैं। “नम्रस्वभाव और विचारमग्न भारतीय को यह उचित 
प्रतीत नहीं हो सका कि पुरस्कार और दण्ड मी नित्य एवं स्थायी हो सकते हैं। वे यह तो 
सोच सके कि पदचात्ताप करके अपने को शुद्ध कर लेने पर उन पापों से जो इस छोटे-से 
जीवन में किए हैं, छुटकारा पा जाना सम्भव हो सकता है। और उसी प्रकार से वे कल्पना 
नहीं कर सके कि उसी स्वल्पकाल के जीवन मे कए हर कर्मों का पुरस्कार भी सदा 
के लिए बना रहेगा ।” यह बताया गया है कि जब हन 
पा चुकते हैं, तब हमारा वह जन्म षष हो जाता है और हम पृथ्वी पर फिर से जन्म 
हैं। प्रकृति का प्रवाह, जिसके कारण जीवन के बाद मरण और मरण के बाद फिर जग 
होता है, हमें इस परिणाम पर-पहुंचने के लिए ववक्ष करता है कि यह जीवन और मरण 
का चक्र अनादि एवं अनन्त है ।6 सच्चा आदर्श जीवन और मरण के त्या स होना 
'ही है, जिसका तात्पर्य संसार से छूटकारा पाना है। “देवताओं को उद्देश्य करके जो यश 
करता है उसे उतना प्राप्त नहीं होता जितना उस व्यक्ति को आप्त होता 
है जो आत्मा को उद्देश्य करके यज्ञ करता है। “वह बो वेदों का अध्ययन करता हैं 


॥ 
.2. "जर्नेल आफ रायल एशियाटिक | 
« शतपथ ब्राह्मण, 6: 2,2 27 । “कृतं लोकं t i शतपथ ब्राह्मण, 2:6 
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गत के मम हो जाता है और ब्रह्म के समान रूप को प्राप्त करता है।! जन्म 
कारण हो ऐसी मृत्यु वह वस्तु है जिससे बचना चाहिए । उसके बाद हमें ऐसा 
भाव भी मिलता है कि वे मनुष्य जो बिना ज्ञान के कमेकांड करते हैं, बार-बार जन्म लेते 
हैं, और बार-बार मृत्यु के ग्रास बनते हैं।॥ एक और स्थान पर* उपनिषदों का भाव 
प्रस्तुत किया गया है, जिसके अनुसार इच्छा और उसकी पूर्ति से ऊपर भी एक ऊंची 
अवस्था है जिसे सच्चे अर्था में 'अमरता' कहा जाता है। “इस प्रकार की आत्मा इन 
सबका अन्तिम लक्ष्य है। यह सब जलों में वर्तमान रहती है; इसे सब अभिलषित पदार्थ 
प्राप्त हो जाते हैं; यह इच्छा से मुक्त है ओर इसे सब अभीष्ट पदार्थ प्राप्त हैं, क्योंकि: 
इसे किसी वस्तु का अभाव नहीं है इसीलिए किसी वस्तु की प्राप्ति की इच्छा का प्रश्‍न 
ही नहीं उठता।” "ज्ञान के द्वारा मनुष्य उस ऊंची अवस्था को प्राप्त करते हैं जिसमें 
इच्छाएं नष्ट हो जाती हैं। वहां न तो यज्ञ की १3 तियां पहुंचती हैं और न ऐसे तपस्वी 
भक्त ही पहुंच सकते हैं जो ज्ञान से शून्य है । वह मनुष्य जिसके पास यह ज्ञान 
नहीं है उस लोक को प्राप्त नहीं कर सकता, आहुतियों द्वारा अथवा कठोर तपस्या से भी 
नहीं । यह उन्हें ही प्राप्त होता है जिनके पास इस प्रकार का ज्ञान है ।”४ पुनजंन्म के 
सिद्धान्त को विकसित करने के लिए जितने भी सुझाव सम्भव हो सकते हैं, वे सब ब्राह्मण 
याल लिहित है लेब केवल पा के रूप में हैं ता अमरत्व की 
प्राप्ति की ओर ही है । यह अब का काम है कि वे के उन 
को जन्म के सिद्धान्त का प्रतिपादन करने के लिए क्रमबद्ध करें। जबकि क 
के विचार निःसन्देह आये लोगों के मस्तिष्क की ही उपज हैं, इस बात से निषेध 
करने की आवश्यकता नहीं कि सम्भव है उक्त सुझाव आदिम जातियों से भी आएहों 
जिनका विएवास था कि मुत्यु के बाद उनकी आत्माएं पशुओं के शरीरों में निवास करती 


उच्चतर श्रेणी के नीतिशास्त्र एवं घमं के सुझावों के विद्यमान रहते हुए भी यह 
` कहना ही पड़ेगा कि वह काल अधिकतर पारसियों के घमें की भांति अग्निपूजा का काल _ 
था, जिसमें लोग यज्ञों की पूर्ति के लिए अधिक उत्सुक रहते थे, और आत्मा की र्णा 
की ओर इतना ध्यान नहीँ था। आवश्यकता थी आध्यात्मिक अनुभव को फिर से 
करने की, जिसके भुत सच्चे अर्थ को वाव | औपचारिक पवित्रता ने घुंघला' 


कर रखा था। इस कार्ये का उत्तरदायित्व उपनिषदों अपने ऊपर लिया । 


उदृषृत प्रंथ 
क : अथर्ववेद, 'सेकेड बुक्स आफ द ईस्ट,” खण्ड 43 । 
८ शतपथ ब्राह्मण, वही, खण्ड 2, प्रस्तावना । 
हॉपकिस : 'द रिलिजन्स आफ इण्डिया,' अध्याय 9। 


.१. 0:5,6, 9 क 

2. शतपथ ब्राह्मण; 0 : 4, 3,.0, और भी देखें 0 : ।, 4 4; १0 : 2, 6, 9; 70: 5, 3, 4; 
॥॥ $ 4, 3, 20 । 

3, 0: 5, 4 85॥ . - 

4. शंकर यन के अपने भाष्य में इस वाक्य को उद्धृत किया है, यह दिखाने के लिए कि 
यह स्थिति अपने सिद्धान्त के कितने निकट है । 
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चौथा अध्याय 


उपनिषदों का दशेन 


--पारलौकिक 
के तत्त्व--दार्शनिक अग्रनिर्पण । 


. उपनिषद्‌ 
उपनिषदे वेदों के अन्तिम भाग हैं, और इसलिए इन्हें 'बेद-अन्त' की संज्ञा दी गई है,- 
जिससे यह ध्वनित होता है कि वैदिक छिक्षाओं का. सार इनके अन्दर है।' उपनिषदे 
नोंव के रूप में हैं, जिनके ऊपर बहुत से भारतीय अर्वाचीन दर्श्षनशास्त्रों व घामिक' 
सम्प्रदायो के भवन खड़े हैं। “हिन्द्र विचारधारा का एक भी ऐसा अंग नहीं है, 
जिसमें नास्तिक-नामघारी बौद्धमत भी आता है, विरका न में न मिलता 
हो ।१ परवर्ती दर्शन, भले ही वे उपनिषदों को अपने के रुप में स्वीकार 


L न “उपनि-सद्‌? से निकला है, अर्थात्‌ समीप बैठता । इसका अथं हुआ विलाति 


गृ ॥2: भारतीय दर्शन 


-भाग की पौराणिक गाथाओं एं णन | के बाल की खाल निकालने वाले निरर्थक 
-तको, यहां तक कि आरण्यकों में आस्तिकवाद से भी अधिक उन्नत:विचार 
उपलब्ध होते हैं, यद्यपि उक्त सब क्रमों में से भी गुजरना ही पड़ता है। उपनिषत्कारों 
ने अतीतकाल में परिवर्तन पैदा किया, औरं वेदिक धर्म में जिन परिवतेनों का उन्होंने 
समाबेश किया वे एक ऐसे साहसिक हृदय का परिचय देते हैं जिसमें सदा केवल विचार- 
स्वातन्त्र्य के लिए व्यग्रता विद्यमान रहती >" उपनिषदों का लक्ष्य इतना अधिक दाशेनिक 
सत्य तक पहुंचना नहीं है जितना कि मानवी आत्मा को शान्ति एवं स्वतन्त्रता 
' प्राप्त कराना है। आध्यात्मिक प्रश्‍नों के परीक्षणात्मक समाधान वाद-विवाद एवं भ्रदनोत्तर 
के रूप में दिए गए हैं, यद्यपि उपनिषदे > प में जीवन के सत्यों पर विचार करते हुए 
दार्शनिक प्रवृत्ति के मस्तिष्कों के सहसा | स्वयंप्रस्फुटित काव्यमय उद्गार हैं। उनके 
अन्दर मानवीय मस्तिष्क की" यथार्थं सत्ता के सत्यस्वरूप को ग्रहण करने के सिए एक 
प्रकार की आतुरता और तत्सम्बन्धी की अभिव्यक्ति पाई जाती है। उपनिषदों 
का स्वरूप क्रमबद्ध दर्शनशास्त्रों जैसा नहीं है। ये सव किसी एक ही ग्रन्यकार की रचनाएं 
नहीं हैं, और न उन सबका निर्माणकाल ही एक है, इसीलिए उनके अन्दर पूर्वा-पर- 
विरोध, एवं कुछेक अवैज्ञानिक बातें भी बहुत स्थानों पर पाई जाती हैं। किन्तु यदि यही 
सब कुछ होता तो उपनिषदों के अध्यम़ंन की कोई उपयोगिता न होती । उपनिषदों ने 
ऐसे मौलिक विचारों को जन्म दिया है जो अपने-आपमें सर्थथा निर्दोष और सन्तोषजनक 
हैं और जो कुछेक भूलें अनायास उनके अन्दर रह गई और जिन पर बल देकर अति- 
शयोकित के रूप में जिन्हें विरोघामांस समझा जाने सगा, उनका निराकरण भी उक्त 
निर्दोष एवं सन्तोषजनक विचारों द्वारा सवयं ही हो जाता है। ग्रन्यकारों के भिन्न-भिन्न 
हुए भी और इन काथ्यमिश्चित दार्शनिक रचनाओं में कालभेद होने पर भी सबका 
उद्देश्य एक है, क्योंकि सबके अन्दर हर एक आध्यात्मिक सत्य की विशद झलक समान 
रूप से मिलती है, और ज्यों-ज्यों हम! उत्तरोत्तरकाल में उतरते जाते हैं यह तत्त्व और 


भी अधिक स्पष्ट होता ली है। उपनिषदे हमारे सम्मुख अपने समय के विचारशील 
-धामिक मस्तिष्क की अपूर्व निधि की प्रकाश में लाती हैं। आत्मनिरीक्षण-सम्बन्धी 
दाशेनिक साहित्य के क्षेत्र में की सफलता अपूर्व है। उपनिषदों के पूर्वे की एक 


भी रचना अपने-आपमें इतनी व्यापकं, सशक्त, सांकेतिक व सन्तोषप्रद नहीं थी जो कि 
“उनकी तुलना में ठहर सके | उपनिषदों के दार्शनिक व धार्मिक साहित्य ने कितने ही 
महान Mois ती हुई महा बाला को सच्चे अर्थो में पूर्ण सन्तोष प्रदान . 
“किया है। हम सम्बन्ध में गफ के इस मूल्यांकन से सहमत नहीं हैं : “इन सब 
. में आध्यात्मिक अंश अत्यन्त अल्प है, जा अथवा यों कहना चाहिए कि “यह खोखला बौद्धिक 
-विचार, जो घामिकता से शून्य है, : मस्तिष्क की. योग्यता को प्रकट करने वाला 
उदाहरण ह हियर बे एस० मैकंजी इससे कहीं अधिक गहराई 
में जाकर कहते हैं कि “उपनिषदों मिं जो प्रयत्न हमारे Sh गया है वह विश्व के 
-निर्माण-सम्बन्ची सिद्धान्त का सबसे पहला प्रयत्न है और ही बहुत रोचक और 


]. 'इंसाइक्लोपीडिया आफ पि एथिक्स', खण्ड 8, पृष्ठ 597; और भी देखिए, हमः द 
थरटीन प्रिंसिपल उपनिषदुस', पृष्ठ 2 । ी 
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उपनिषदों का दंन : ।]3 


2. उपनिषदों की शिक्षा 


उपनिषदों की शिक्षा का विषय क्या है, इसका निर्णय करना सरल नहीं है। उपनिषदों के 
आधुनिक विद्यार्थी अपने किसी न किसी सिद्धान्त के आधार पर इनका 
अध्ययन करते हैं । मनुष्यों को अपने स्वतन्त्र निर्णय के ऊपर भरोसा करने की इतनी कम 
आदत है कि इसके लिए वे किसी प्रगाण एवं परम्परा की शरण लेते ० यद्यपि आचार 
व्यवहार एवं जीवन यात्रा के लिए ये पर्याप्त मात्रा में निर करने योग्य पमप्रदर्शक हैं 
फिर भी सत्य के लिए अन्तदुष्टि और निर्णय की भी आवश्यकता है। आज एक बहुत 
बडी तादाद में विचारकों की सम्मति का भुकाव शंकर के मत की ओर है, जिन्होंने उप- 
निषदों, भगवद्गीता एवं वेदान्तसूत्रों पर किए गए अपने भाष्यं में अत्यन्त परिश्रम के 
साथ अध्यात्मविद्या के उच्च एवं अत्यन्त सूकम अद्वैतविषय की व्यास्या की है। इससे 
भिन्न और ठीक उतना ही प्रबल दूरा एक मत यह है कि शंकर ने जो कुछ कहा यह 
इस विषय पर अन्तिम शाब्द नहीं ओर यह कि उपतिषदों की शिक्षा का तकंसंगत आ 
प्रेम एवं भक्तिरूप दार्शनिक विचार है । भिन्न-भिन्न भाष्यकार अपने विशेष विश्वासो 
लेकर चलते हुए बलपूर्वक उपनिषदों में उनका प्रवेश करते हैं और उनकी आशा को हह 
प्रकार तोड़ते-मरोड़ते हैं कि भाष्यकारों के अपने विशेष सिद्धान्तों के चाय ती चि 
बैठ जाए । जब विवाद उपस्थित होते हैं तब सब सम्प्रदाय उपनिषदों >> है पाके. 
हैं। उपनिषदों की अस्पष्टता किन्तु सम्पन्नता, रहस्यमय पदलप किन्तु भ्त 
तिक गुणों के कारण व्याख्याकार उनका उपयोग अपने एवं दार्शनिक 

, के समर्थन के लिए कर सके हैं। उपनिषदों का अपना की पीर रमुन ०० 
अथवा आस्तिकवाद की कोई विशेष रूढ़ियृत योजना नहीं कान बिक 
क्या है, इसकी ओर तो उपनिषदों में संकेत है कितु अभी तक स 
दार्शनिक विचारों का संकेत नहीं मिला । सत्य-सम्बन्धी कक bh 
हैं, ईक्वर-सम्बन्धी कल्पनाएं भी इतनी विविध हैं कि कोई हैं कर सकता 
अपना अभिलषित सिद्धान्त ढूंढ़ निकाल सकता है, और चोदा ६ नयो 
है और प्रत्येक रूढ़िवादी सम्प्रदाय के लोग अपने-अपने सिद्धान्तो र अ ना 
से ढूंढ निकालने पर अपने को बधाई दे क a 


और इस प्रकार आये 

द्वारा उसकी व्याख्या करके दूषित एवं अग्राह्य व्हरा दिया समुचित 
आने बाले समीक्षकों एवं व्याख्याकारों के लिए मी उदी 
करने के मार्ग में बाधा पड़ गई! स्वयं व्यास्याकारो ने भी एक न एक भाष्यकार का 
शिकार होने से न बच सकी । पश्चिमी देशों के है। अपनी पुस्तक 'फिलासफी 
त वन्य | मयाचा की याया का अला हे, तिं के शा मिय 

उप ” की प्रस्तावना ह चायं है। सं अपना न 
सबसे बड़ा भाष्यकार शांकर, अर्थात्‌ 'ंकराचायँ है। श ह 


|. मैक्समूलर ने भी 
भाविक और उपनिषदों के दार्शनिक तत्त्व की स क वेदान्त का सनातन 
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7]4 : भारतीय दर्षन. 


“परिणाम' प्राचीन विचार से भिन्न है, माया अथवा 'विवतँ' ही सनातन वेदान्त है ।*** 
लाक्षणिक रूप में इसे यों कहेंगे कि सनातन वेदान्त के अंनुसार यह जगत्‌ ब्रह्म से उन अर्थो 
में उद्भूत नहीं हुआ जिन अर्थों में बीज से वृक्ष उत्पन्न होता है, किन्तु जिस मारच 
की किरणों से क की प्रतीति होती है उसी प्रकार ब्रह्म से जगत्‌ की उ 

` भी भ्रांतिवश होती है।”? ड्यूसन ने यही मत स्वीकार किया है । उपनिषद्‌ के 
रचमिताओं का अपना आदाय क्या था, हम यह निश्‍चय करने का प्रयत्न करेंगे; परवर्ती 
व्याख्याकारों ने जो आशय लगाया .उससे हमें कोई प्रयोजन नहीं । परवर्ती टीकाकार हमें 
केवल इस विषय में एक प्रकार का निकटतम आदायमात्र दे सकते हैं कि परवती काल में 
उपनिषदों की व्याख्या किस प्रकार की गई। किन्तु प्राचीन अन्वेषकों की न ष्टिः 
दानिक विएलेषण के सम्बन्ध में क्या रही, इसका पता वे अवश्य ही नहीं दे सकते, 
समस्या यह है : क्या उपनिषदों के विचार एक ही लड़ी में पिरोये हुए हैं ? क्या 
साधारण व्यवस्था के दिषय में कोई निश्‍चित सबंमान्य नियम सबमें एक समान पाए 
जाते हैं ? हम साहस के साथ इस प्रश्‍न का उत्तर हां में नहीं दे सकते। इन उपनिषद्‌- 
ग्रन्यो में आवश्यकता से अधिक संख्या में मूर विचार भरे हुए हूँ; अत्यधिक सख्या में 
सम्मावित अर्थे भरे पड़े हैं; ये कल्पनाओं और वितर्को मूक खान हुँ; इसलिए यह 
आसानी से समझा जा सकता है कि किस प्रकार भिन्न एक ही उ स्थान से 
प्रेरणा प्राप्त कर सकी होंगी । उपनिषदों के अन्दर दार्शनिक संश्लेषण नाम की कोई वस्तु, 
जैसी कि अरस्तू, कांट अथवा शंकर की पद्धतियों में है, नहीं पाई जाती । ताकिक सादृदय . 
की अपेक्षा उनमें आम्यन्तर ज्ञान-सम्बन्धी सादृष्य अधिक है। और कुछ मूलभूत विचार 
उनमें ऐसे हैं, जो कहना चाहिए, कि दाशंनिक पद्धति की रूपरेखा का निर्माण करते हैं। 

` इन विचारों की सामग्री में से एक पूर्णसंगत और अविचल सिद्धान्त विकसित किया जा 

सकता है किन्तु यह विदवास एवं निश्चय के साथ नहीं कहा जा सकता कि बहुत से स्थानों 

पर सन्दर्भ के अस्पष्ट होने के कारण उन अंकों के आधार पर जिनमें न तो कोई विघान ` 

है और न कोई क्रम ही, जो सिद्धान्त बनाया जाएगा वह यथार्थ ही होगा। फिर भी 

दार्शनिक व्याख्या के उच्चतम उद्देश्यों को ध्यान में रखते ह हम यहाँ पर भौतिक 

cB एवं उसमें मनुष्य के अपने स्थान के विषय में उपनिषदों के दृष्टिकोण पर विचार 

| 


3. उपनिषदों की संख्या और रघनाकाल 


साधारणतः उपनिषदों की संख्या 08 कृती जाती है, जिनमें से लगभग ।0 उपनिषदे 

प्रधान हैं और इन्हीं पर शंकर ने भाष्य किया है। ये ही सबसे प्राचीन और अत्यन्त प्रामा- 

णिक हैं। उनके निर्माण की कोई ठीक तिथि हम निश्चित नहीं कर सकते। इनमें से जो 
एकदम प्रारम्भ की हैं वे तो निश्चितरूप से बौद्धकाल से पहले की हैं और उनमें से 
es । यह सम्भव है कि उनका निर्माण वैदिक सूक्तं की समाप्ति 

के आविर्भाव, अर्थात्‌ ईसा से पुर्व की छठी शताब्दी के मध्यवर्ती काल में हुआ 

हो । प्रारम्भिक उपनिषदों का निर्माणकाल 000 ई० पू० से लेकर 300 ई० पू० तक 

माना गया है। कुछ परवर्ती उपनिषदे, जिन पर शंकर ने भाष्य किया है, बौद़काल के 

पीछे की हैं और उनका निर्माणकाल सगमुग्र 400 या 300 ई० पू० का है। सबसे 


` सेड बुक्स आफ द ईस्ट', खंड 55, पृष्ठ 27 । 
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| उपनिषदों का दन : (5 


, छान्दोग्य, बृहदारण्यक के अलावा केन उपनिषद्‌ के कूछ भाग पुराने हैं, जबकि 
केनोपनिषद्‌ के ] से ]3 तक के मन्त्र और बृहदारण्यक के 4 : 8 से 2 तक के सन्त्र उप- 
निषदों के छन्दोबद्ध होने के संक्रमणकाल के हैं और ऐसा प्रतीत होता है कि पीछे से जोडे 
गए हैं। कठोपनिषद्‌ और भी पीछे की है। इसके अन्दर हमें सांख्य और योगदान के 
तत्त्व मिलते हैं।* कठोपनिषद्‌ में स्थान-स्थान पर दूसरी उपनिषदों एवं मगवद्गीता के 
उद्धरण पाए जाते हैं ॥१ सम्प्रदायवादी उपनिषदों के पूर्व की उपदिषदों में माण्डूक्य सबसे 
अर्वाचीन है। अथर्ववेद-सम्बन्धी उपनिषदे भी पीखे बनीं । मैत्रायणी उपनिषद्‌ में सांख्य 
और. योग दर्शन दोनों के तत्त्व मिलते हैं। एवेतारवतर का निर्माण ऐसे काल में हुआ 
जबकि बहुत प्रकार के दार्शनिक सिद्धान्त हो रहे थे। अनेक स्थलों पर सनातन 
दादोनिक ग्रन्थों के पारिभाषिक दाब्दो से रि होने का साक्ष्य मिलता है और 
उनके मुख्य सिद्धान्तो का भी वर्णन है। ऐसा प्रतीत होता है कि इस उपनिषद्‌ का आशय 
वेदान्त, सांख्य और योग इन तीनों दर्शनों का आस्तिकवादपरक समन्वय करना है। 
प्रारम्मिक गद्यात्मक उपनिषदों में अधिकतर विशुद्ध कल्पना पाई जाती है जबकि परवर्ती 
उपनिषदों में अधिकतर घामिक पूजा और भक्ति का समावेश है।१ उपनिषदों के दार्श- 
निक तत्त्वों को उपस्थित करने में हम अपना आधार मुख्यरूप से बौद्धकाल से Fl की 
उपनिषदों को ही रखेंगे और अपने प्रतिपाद्य विचारों का समर्थन बौद्धकाल के पीछे की 
उपनिषदों के विचारों से करेंगे । हमारे प्रयोजन की सिद्धि के लिए मुख्य उपनिषदे ये हैं : 
छान्दोग्ण,बुहृदारण्यक, तैत्तिरीय, ऐतरेय, कौषीतकि और केन उपनिषद्‌; ईश और 
माण्ड्क्य इनके बाद आती हैं । 


4. उपनिषदों के रचयिता 
दुर्भाग्यवद्ष हमें उन महान विचारको के जीवन के विषय में बहुत कम ज्ञात है जिनके | 


;25 6, ॥0 और ७॥। * 
हि त के , 2:8; : 2-7, गौर गीता, 2: 29: 2: 78-9, और 


* 2: ॥9-20 और 2 : 23, और मुण्डक, 3: 23, सीत, । : 53 कितने ही विद्वानों का झुकाव 


: प्रश्न एवं ६ 
सब उपनिषदों की गणना, मैज्ञायणी को छोड़कर, प्राचीन प्रतिष्ठित उपनिषदों में होती 
है । गैज्ञायणी के बारे में प्रोफेसर मैकडानल लिखते हैं : “अत्य उपनिषर्दों से दिए गए अनेक उद्धरण, 
कितने ही परवर्ती शब्दों का प्रयोग, विकसित सांख्य सिद्धान्त का समावेश जिसकी पहले से कल्पना 


नास्तिक 
उपनिषद्‌ मानने में कोई सन्देह नहीं रहने देते । बस्तुत : यह एक प्रकार से प्राचीन 
पिपर क पाल को रई एवं बौढमत नेर के साथ सम्मिभ्रण करके प्रस्तुत 
» ("संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ 230) । . क 
किया नरास र [2. उपनिषदों में से एक है जिनकी व्याख्या विद्यारण्य ने अपनी 


'सर्वोपनिर्षदषातु शूतित्रकाश/ त्ता माछ प्व | में, की, दै} gitized by eGangotri 


6 : भारतीय दर्शन 


विचार उपनिषदों में निहित हैं। वे आत्मख्याति के प्रति अत्यधिक उदासीन थे और 
केवल सत्य के प्रचार के लिए ही उत्सुक थे, यहां तक कि उन्होंने अपने मतों की स्थापना 
वैदिककाल के पूज्य देवी-देवताओं और नायक्रो के नाम पर ही की। इन उपनिषदों में 
संवाद के लिए प्रजापति, इन्द्र, नारद, और सनत्कुमार आदि को ही मुख्यरूप से चुना 
गया है । जब कभी उपनिषदों के महान विचारकों का इतिहास उनके विशिष्ट योगदान 
का वर्णन करते हुए लिखा जाएगा तो काल्पनिक नामों को छोड़कर ये नाम ही हमारे 
सामने उपस्थित होंगे--महिदास, ऐतरेय, रेक्य, शाण्डिल्य, सत्यकाम जाबाल, जैवलि, 
उद्दालक, श्वेतकेतु, भारद्वाज, गार्ग्यायण, प्रतर्दन, बालाकि, अजातशत्रु, वरुण, याज्ञवल्क्य, 
गार्गी और मैजेयी ।! 


5. हव्ये की हऋचाएं और उपनिषद 


अपने प्रतिपाद्य विषय के विशिष्ट स्वरूप के कारण उपनिषदों की गणना वैदिक सूक्तों 
एवं ब्राह्मणों से सवंथा स्वतन्त्र एक विशेष वर्ग के साहित्य में की जाती है। जैसा कि हम 
पहले देख आए हैं, सूक्तो में वणित देवताआ के अन्दर सामान्य विद्वास को ब्राह्मणों की 
यान्त्रिक याज्ञिकता ने हटा दिया था। उपनिषदों का अनुभव है कि मठ को जन्म देनेवाला 
घामिक विश्वास पर्याप्त नहीं है। उपनिषदों ने वेदों के घमं में बिना उसकी आकृति को 
छेड़े, सदाचार का पुट देने का प्रयत्न किया! उपनिषदोंने वेदिक सूक्तों में सांकेतिक अद्वैत- 
परक विचारों पर और अधिक बल देकर, एवं विचार के केन्द्र को वाह्य जगत्‌ से हटाकर 
आन्तरिक जगत्‌ की ओर मोड़ दिया तथा वैदिक कर्मकाण्ड के बाह्य स्वरूप का विरोध 
करके, एवं वेद की पवित्रता के प्रति उदासीनता धारण करके वेद से भी ऊपर उठकर 
विचारधारा को अधिक उन्नत किय्रा। 
समस्त वैदिक उपासना के क्रमविहीन अन्तःक्षोभ के अन्दर एकत्व एवं अनुयूति 
का एक निश्चित शिळा स्पष्ठरूंप में अभिव्यक्त होता था । अठ सुकतो में वस्तुतः एक- 
मात्र केन्द्रीभूत शक्ति के भाव का विधान था । उपनिषदों ने इस प्रवृत्ति की व्याख्या की। 
बह एक ही आत्मा को स्वीकार करते हैं जो सर्वशक्तिमान है, अनन्त है, नित्य है, अनि- 
है, स्वयम्सू है, विष्व का सष्ठा है, रक्षक है, गोर संहारकर्त्ता भी है । वह ज्योति- 
मेय, स्वामी एवं ण जीव क अतीत है, एकमात्र वही पुजा, भजन एवं नमस्कार 
का 


का पात्र है। वेदों के विनाश करके सत्यस्वरूप ब्रह्म सामने 
आया। “है याज्ञवल्क्य ! हैं?” उसने उत्तर दिया, “एक 7” “अच्छा अब 
अगले प्रदन का उत्तर : अग्नि, वायु, आदित्य, काल (जो प्राण है), अन्न 
(भोजन ), ब्रह्मा, रद्र; —कोई किसी एक देव का ध्यान करता हैतो दूसरा किसी 


| न्च एमारे लिए सबसे उत्तम कौन है?” और उसने 
से कहा : “ये सब मुल्यतः सबसे ऊंचे, अमर, और न है” र ता 
व्यक्त रूप हैं।"**निःसन्देह यह सब ब्रह्म ही है। मनुष्य उन अभिव्यक्त रूपों का घ्यात 


. जिन पाठकों को रुचि हो वे इन विचारको और इनके मतों के विषय में मेरे मत्न एवं सहयोगी 
डाक्टर बर्या कृत 'प्री-बुद्धिस्टिक 'इंडियन फिलासफी' नामक उत्तम ग्रत्य से विशव जानकारी प्राप्त 
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उपनिषदों का दक्षन : ।.7 


भी कर सकता है ओर चाहे तो उन सब को त्याग भी सकता है ।”7 दुक्यमान अनन्त 
भौर अदृश्य अनन्त दोनों ही उस पूर्ण आध्यात्मिक ब्रह्म में समाविष्ट है । 

भारतीय चेतना के अन्दर बहुदेवता-सम्बन्धी विचार अत्यन्त गहरी जड़ पकड़ 
चुके थे, जिन्हें आसानी से उखाड़ा नहीं जा सकता था। अब वे सब देवता एक देव की 
अघीनता में आ गए । ब्रह्मा के बिना अग्नि घास के एक तिनके को भी नहीं जला सकती, 
वायु भुसे के तिनके तक को नहीं उड़ा सकती । “उसी के भय से आग जलाती है, उसी 
के भय से सूरये चमकता है, और उसी के भय से वायु, मेष, और यमराज अपने-अपने 
कतव्य का पालन करते हैं ।”2 कभी-कभी बहुत से देवताओं को एक ही पूर्ण के अंगरूप में 
बतलाया गया है। भाच गहन उद्दालक को अश्रणी बना कर अद्वपति नामक 
राजा के पास पहुंचे, उनमें से से हरएक से पूछा। तुम आत्मा के रूप में किसका 
ध्यान करते हो । पहले ने उत्तर दिया इनोक का दय: र व्हा सूर्य का, तीसरे ने कहा 
वायु का, चौथे ने कहा शून्य आकाश का, और ने कहा जल का। राजा उत्तर देता 
है कि उन सबमें से इरएक ने सत्य के केवल एक पाए्वे की पुजा की है। उस मुख्य सत्ता 
का झ,लोक छीषंस्थानीय है, सूर्य चक्षुस्थानीय है, वायु प्राणस्वरूप है, शूल्याकाश घड के 
समान है, जल मूत्राशय है और भूमि पादस्थानीय है--यह विस्वात्मा का चित्र है। अल्प- 
मत के मान्य दाशेनिक विदवासों और अधिकतर संख्या के काल्पनिक अन्धविएवासों के 
बीच समझौता हो जाना ही एकमात्र परस्पर समन्वय का सम्भव उपाय है। इम प्राचीन 
व्यवस्थाओं को सर्वथा उड़ा नहीं सकते, क्योकि ऐसी चेष्टा का तात्पयं होगा कि ह्म 
मनुष्यजाति के मूलभूत स्वभाव एवं प्रत्यक्ष भेद-भाव की, जोकि विश्वासी व्यक्तियों 
नैतिक एवं बौद्धिक अवस्थाओं में रहता है, उपेक्षा करते हैं, क्योंकि वे सब एक साथ ही 
उच्च ज्ञान को प्राप्त करने में असमर्थ होते हैं। एक अन्य पक्ष ने भी उपनिषदों के माव 
का निर्णय किया | उनका लक्ष्य भौतिक विज्ञान अथवा दशेनशास्त्र न होकर सि 
जीवन था । उनकी अभिलाषा आत्मा को देह के बन्धन से मुक्त कराने की थी, 
कि वह परब्रह्म के साथ संयुक्त हो जाने का आनन्द उपभोग कर सके। बौद्धिक शिक्षा 
जीवन की पवित्रता के एक उपयोगी सहायक के रूप में थी । इसके अतिरिक्त सुतकाल 
के लिए उपनिषत्कारों के मन में अद्धः का भाव भी था। वैदिक ऋषियों की मंगलमयी 
स्मृति के कारण भी उनके सिद्धान्तो पर आक्रमण करना एक अपवित्र कार्ये होता। इस 
प्रकार उपनिषदों ने एक उदित हुए आवक्ष दार्शनिक विज्ञान के साथ रूढ़िगत पुराने 


को अपनी ओर आकृष्ट किया | विश्व की भिन्न-भिन्न शक्तियां ही उनके आराष्य्रदेव 
हैत उपनिषदों में हम आन्तरिक जगत्‌ की गहराइयों में खोज करने के लिए उतरते हैं। 
“स्वयम्भू परमात्मा ने इन्द्रियों को बाह्य दृष्टि के लिए प्रवृत्तिवान बनाया है: इसीलिए 
इन भौतिक इन्द्रियों द्वारा मनुष्य बाहर की और ही देखता है अन्दर की ओर अपनी 
आत्मा में नहीं देख सकता। कोई विरला ही धीर पुरुष आंखों को बन्द करके अमृत की 


]. मैत्रायणी उपनिषद्‌, 4 : 5-6; मुष्डकोपनिवद्‌ भी देखिए, ! : !, !; तैत्तिरीय, ।: 5; बृहदा ` 
रण्यक, | : 4, 6; और देखिए, । : 4, 7; !: /0॥। ` { 
2. तैत्तिरीयोपनिषद्‌ । 
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इच्छा करता हुआ अपने अन्दर आत्मा का .साक्षात्कार करता है ।”7 भौतिक जगत्‌ से 
अन्दर निवास करने वाली अमर आत्मा की ओर ध्यान संक्रमित होता है । उस उज्ज्वल 
प्रकाश को प्राप्त करने के लिए हमें आकाश की ओर ताकने की आवश्यकता नहीं, तेजो- 
मय अग्नि तो अपनी आत्मा के ही अन्दर है। मनुष्य की आत्मा सम्पूर्ण विस्तृत विद्वव के 
अभिन्न रहस्य को खोलने ol जी है। हृदयाकाश एक स्वच्छ जलाशय के समान है, 
जिसके अन्दर सत्य स्वयं प्र होता है, और इस परिवतित दृष्टिकोण ने परवर्ती 
परिणामों को जन्म दिया। नामधारी देवताओं की नहीं, अपितु सत्यस्वरूप जीवित 
ईदवर अर्थात्‌ ब्रह्मरूपी आत्मा की पुजा करना ही उचित है। परमात्मा के निवास का 
स्थान का हृदय है । “ब्रह्मणः कोशोऽसि”, तुम ब्रह्म का कोश, आवेष्टन हो । “जो 
कोई सरे किसी देवता की पूजा करता है यह समझकर कि वह दूसरा है और 'मैं हूं' 
दूसरा, वह नहीं जानता (अज्ञानी है) ।”४ अन्तर्वासी अमर आत्मा और महान विएव- 
शक्ति एक ही हैं, अभिन्न है ब्रह्म आत्मा है और आत्मा ब्रह्म है। वह एकमात्र सर्वोपरि 
उत्कृष्ट शक्ति, जिसके अन्दर से सब पदार्थों की सूष्टि हुई है, आन्तरिक आत्मा के साथ 
तादात्म्यात्मक है और प्रत्येक स्य $ हृदय में सन्निविष्ट है।* उपनिषदे निष्कृति के _ 
सिद्धान्त को उस भाव में नहीं करतीं जिसमें वेद उसे लेते हैं । उपनिषदों में हम 
वैदिक देवताओं से सांसारिक वैभव, घन-सम्पत्ति एवं सुख की याचना को भांति प्रार्थना 
नहीं करते, बल्कि वहां केवल दु:ख से निवृत्ति के लिए ही प्रार्थना पाई जाती है। 
दुःख के ऊपर जो इतना बल दिया गया है उसका तात्पर्ये कभी-कभी यह लिया 
~ है कि वह Canis 2 ada संकेत > है। 
यह बात । वेदविहित घमं निदचय ही अत्यन्त था, वह 
धर्म का एक हीनतर स्वरूप था जहां कि ऊपर के आवरण के नीचे विचार ने कभी प्रवेश 
नहीं किया। उस घमं में मनुष्य की सुखमय संसार में अवस्थित होने की प्रसत्नता-माप्न 
पाई जाती थी। देवताओं से मनुष्य भय भी खाते थे और उनके अन्दर विइवास भी रखते 
थे। इस पृथ्वी पर जीवन सादा, और मधुर भोलापन लिए हुए था । मनुष्य की आध्या- 
त्मिक आकांक्षा सांसारिक सुख को तुच्छ बताकर मनुष्य को अपने अस्तित्व के वास्तविक 
प्रयोजन के ऊपर गम्भीर चिन्तन करने के लिए प्रेरणा करती है। प्रत्येक नैतिक परि- 
वर्तन एवं आध्यात्मिक नवजन्म के लिए वर्तमान वास्तविक स्थिति के प्रति असन्तोष 
का होना पहली शते है। उपनिषदों का निराशावाद समस्त दक्षंनक्षास्त्र की पहली अवस्था 
है । निराशा अथवा असन्तोष व्यक्ति को संसार से मुक्त होने में प्रवृत्त करता है। किन्तु 


॥7 : 4, I0 
छान्दोग्य, 3 : 4। मैंने से प्रश्व 


और उसने कहा, ] 
से प्रशन किया और उत्तर दिया, 'हम परमेश्वर नहीं हैं, हमसे ऊपर कब ण 


अन्द सुगन्धियुक्त वाली एवं नभोमंडल के निवासी समस्त प्रा 
उत्तर मिला, 83278: पप है, मैं परमेश्वर नहीं हूं; मैने, आकाश, 
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यदि बचने का कोई मागे न हो और न ही मुक्ति ब की प्राप्ति के लिए फोई प्रयत्न हो तो. 
उस हालत में असन्तोष हानिकारक है । का निराक्षावाद इस हृद तक विकसित 
नहीं मा है कि वह अन्य समस्त पुरुषार्थ को दबाकर निष्क्रियता उत्पन्न कर दे। जीवन 
के प्रति श्रद्धा एवं भवितभाव इस अंद में पर्याप्त था कि सत्य के यथार्थ अन्वेषण के लिए 
प्रेरणा मिलती रहे। बार्थ के शब्दों में, “दुःख एवं बलांति के भाव की अपेक्षा उपनिषदों 
में कल्पनात्मक साहस की मात्रा कहीं अधिक पाई जाती है।”7 “उपनिषदों के क्षेत्र के 
अन्दर निःसन्देह वृ जीवन का वर्णन कुछ स्थलों पर पाया जाता है जो जीवन- 
सरण के निरन्तर चलते हुए चक्र में i. है। और उसके रचयिता निराशावाद 
से इस अंश में बचे हुए हैं कि वे दुःख से मुक्ति पाने की घोषणा करके प्रसन्न हैं। 2 
संसार अथवा पुनर्जेन्म के सिद्ध,न्त का करने के कारण उपनिषदे निराशा- 
वादी हैं, यह कोई हेतु नहीं है। इस पृथ्वी पर मनुष्य जन्म घारण करता है आत्मा की 
पूर्णता के लिए । उच्चतम सुख ओर आध्यात्मिक सत्य की सर्वागीण प्राप्ति के लिए हमें 
दण करते समय संसार के नियन्त्रण में से गुजरना जरूरी है । आत्मविजय से उत्पन्न 
वाले हर्षातिरेक से ही जीवन में अभिरुचि उत्पन्न होती है। संसार केवल आध्यात्मिक 
अवसरों की एक परम्परा-मात्र है । जीवन आध्यात्मिक पुर्णता की प्राप्ति के लिए यात्रा 
करते हुए मागे में एक पड़ाव की भांति है--अनन्त की ओर प्रस्थान करने की दिशा में 
एक कदम है! यह वह समय है जिसके अन्दर आत्मा को नित्यता की प्राप्ति करने के 
लिए तैयारी करना है। जीवन केवल खोखला स्वप्न नहीं और न ही संसार आत्मा की 
निशचेष्टावस्था है । परवर्ती समय के भारतीय विचार के इतिहास में पुन्ेन्म-सम्बन्धी 
व्याख्याओं में हमें इस उत्तम आदर्शे का अभाव दिखाई देता है; इस काल में जीवन को 
आत्मा की भूल का परिणाम ओर संसार को एक निरन्तर घसीटने वाली बंघनश्ट खला 
कहा गया है । 
श णा में जिस जीवन की अवस्था का प्रदर्शन किया गया है उसमें वैदिक सूक्तं 
का प्रतिपादित ध्म यज्ञपरक था । के सम्बन्ध देवताओं के साथ यान्त्रिक थे-- 
केवल मादान-प्रदान और वेस आध्यात्मिक जानका का 
इस काल की आवएयकता था. प्र डूबा हुआ था। 
हमें घामिक जीवन के नवीन स्रोतों की ओर वापसी मिलती है । उनमें घोषणा के साथ 


का उत्पन्न यथार्थ में आध्यात्मिक जीवन का सारतत्त्व है। क्रियाकलाप की 
निरबंकता, और युक्त प्राप्त कराने के साधनरूप में यज्ञों की निःसारता को उपनिषदों 


डाल सकते हैं। उपनिषदों के रचयिताओं के अन्दर 
les खा था कि वे जानते थे कि यदि वे वस्तुओं के अन्दर 


]. 'रिलिजन्स आफ इंडिया' पुष्ठ 84। 
2. कावे-कृत "रिडेम्पशन, हिन्दू एण्ड किश्ियन'। पृष्ठ 6१। 
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क्रांति लाने का प्रयत्न करेंगे तो उनके, विरोध का कोई फल न निकलेगा! इसलिए 
उन्होंने केवल भाव में परिवर्तन करने की मांग की। उन्होंने नये ढंग से दृष्टान्तरूप से 
यज्ञो. की लाक्षणिक- व्याख्या की कुछ वाक्यों! में हमें अइवमेधयज्ञ का ध्यान करने का 
आदेश्च दिया गया है। यह घ्यानपरक प्रयत्न हमारे लिए यज्ञ के अर्थो पर विचार करने 
में सहायक होता है और इस ध्यान का भी वही महत्त्व बताया गया है जो यज्ञ करने का 
है। दार (काष्ठ) के फलकों के ब्यौरेवार वर्णेन से एवं समिघाओं के स्वरूप आदि से वे यह 
प्रदर्शित करते हूँ कि वे यज्ञपरक धर्मे के प्रति उदासीन नहीं हैं। विधियों को स्वीकार 
करते हुए भी वे उनमें सुधार करने का प्रयत्न करते हैं। वे कहते हैं कि जितने भी यज्ञ हैं वे 
सब मनुष्य को आत्मा के ज्ञान के लक्ष्य को लेकर किए जाते हैं । जीवन स्वयं एक यज्ञ है। 
“मनुष्य यज्ञस्वरूप है, उसके जीवन के पहले चौबीस वर्ष उसका प्रातःकालीन उदकदान हैं 
***सुखे-प्यासे रहने एवं सुखों से वजित रहने में ही उसका उत्सगं और संस्कार है । **' उसके 
खाने-पीने और आनन्द मनाने में उसका पवित्र उत्सव होता है और हंसी में, भोज में और 
उ मनाने में वह स्तुति के मन्त्र याता है। आत्मनियन्त्रण, उ "ता, ऋजुता, विनय, _ 
और वाणी में सत्य, ये उसके दान हैं, और यज्ञ के अन्त पवित्रता देनेवाला 
जो अवभृथ (यज्ञान्तस्नान) है, वह मृत्यु है। "१ हमें बताया गया है कि किस प्रकार दैवीय 
प्रकृति अपने को यज्ञ के लिए अपित करती है । इसके यज्ञ से ही हम जीते हैं। यज्ञ का 
तास्पर्यं भोग नहीं, त्याग है। अपनी प्रत्येक क्रिया, प्रत्येक मनोभाव और प्रत्येक विचार 
ईश्वर को अपित करो । तुम्हारा जीवन यज्ञमय हो। कभी-कभी हमें बतलाया जाता है 
कि उच्चतर मागे में जाने के लिए यज्ञ सोपान (सीढ़ी) का काम देते हैं। मत्येलोक की 
आवश्यकताओं की पूति किए बिना कोई व्यक्ति ऊपर के मार्ग में नहीं पहुंच सकता। 
अज्ञानियों के लिए यज्ञ आवश्यक हैं, यद्यपि केवल उनसे ही काम नहीं चल सकता । उनके 
द्वारा हमें पितरों के लोक में प्रवेश मिलता है, और एक अल्पकाल तक चन्द्रलोक में ठहरने 
के पश्चात्‌ इस मत्यंलोक में हमें फिर से जन्म प्राप्त होता है। क्रियाकलाप के विरोध 
में आध्यात्मिक पूजा ने स्थान ग्रहण किया। ऐसे अवसर आते हैं जबकि संस्कारों 
भरा पुरोहितों का धरम उन्हें कृत्रिम प्रतीत होता है और तब वे अपने समस्त व्याजोक्ति- 
पूर्ण उद्गारों को प्रकट करते हैं। वे इस प्रकार निन्दासूचक शब्दों में वर्णन करते हैं कि 
पुरोहितो की शोभायात्रा उन कुत्तों की शोभायात्रा के सभान है जिनमें से हरएक अपने 
आगे वाले लम [छ पकड़े हुए है और कहता है, “ओम्‌, आओ खाएं। ओम्‌, आओ सुरा- 
पान करें"“'आदि-आदि । » इस प्रकार से ब्राह्मणों के कठोर क्रियाकलापों पर, जिन्होंने 
मनुष्य की दुर्बल आत्मा को बहुत कम सान्त्वना प्रदान की, उपनिषदों की शिक्षा द्वारा 
नियन्त्रण किया गया है । 


४». . 
Mme iin 


ग्य Fs कीजिए. |] हे . 3 अनशन 
सामा I जिए, 'इसाइयाह', 58 ऱ्य क्या यह ही 


के लिए और दलितों को स्वतन्त्र करने के लिए, और यह कि दहर को उतार फेके? 
पह कतो सोलो बक जो क क लिए नहा है बोर रू कीं 
लाता 


निजी मानव-वेह से छिपाता नहों ?” देखो प्लेटो--'यूबाइफोन, 4, ई; 
का स 

4. और भी छान्दोग्योपनिषद्‌ ! : ।, 0। 

5. बही, ! : 72,.4.5 । 
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उपनिषदों का दृष्टिकोण वेदों की पवित्रता के प्रति अनुकूस । आधुनिक 

काल के हैंदुबादी विचारकों की भांति वेद के प्रामाण्य के प्रति उनका हा जार का दृष्टि- 
कोण है । वे वेदों का उद्गम एक आध्यात्मिक सत्ता से स्वीकार करती हैं जब वे कहती 
हैं, “ठीक उस प्रकार जिस प्रकार कि जब गीली लकड़ियों में आग दी जाती है तब घुएं के 
बादल चारों ओर फैल जाते हैं, इस महान सत्ता से प्रकट i में ऋग्वेद, यजुवद, 
सामवेद, और अथवें तथा अंगिरस के सुक्त, उपाख्यान, (वि), विज्ञान, 
रहस्यमयी समस्याएं, कविताएं, कहावतें और नाना भाष्य--ये सब श्वास से 
उद्सूंत हैं।”. माना गया है कि वैदिक ज्ञान सच्चे आन्तरिक बैवीय ज्ञान से बहुत हीन 
कोटि फा हैर और यह हमें मुक्ति नहीं प्राप्त करा सकता। नारद ने कहा, “भयवन्‌, मैं 
ऋग्वेद को जानता हूं, यजुवेंद और सामवेद को जानता हूं; इन सबके साथ मुझे मन्त्रो 
ओर पवित्र ग्रन्थों का ही ज्ञान है, मैं आत्मा को नहीं जानता 3 मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा 
है, “दोनों प्रकार के ज्ञान फा, ऊंची ओर नीची कोटि के ज्ञान का, सम्पादन करना 
आवश्यक है । निम्न कोटि का ज्ञान वह है जो हमें ऋग्वेद, सामवेद; अथर्व वेद, कर्मकाण्द _ 
एवं व्याकरण आदि से प्राप्त होता है"*' किन्तु उच्च कोटि का ज्ञान वह है जिसके द्वारा 

अविनदवर ब्रह्म को जाना जाता है।"* 


6. उपनिषदों के विषय 
उपनिषदों का केन्द्रीय विषय दर्शनशास्त्र की मूलभूत समस्या है। उपनिषदों का लक्ष्य 
सत्य की खोज करना है। वस्तुओं और उनके गौण कारणों से असन्तोष ऐसे प्रइनों 


दुःख-सुख में किसके शासन में रहते हैं? कया काल, या प्रकृति या अभावजन्य 
आप बता था संयोग, या तत्त्वों को कारण माना जाएं, अथवा उसको शिते es 


बाहर आता है और किसकी इच्छा से हम यह वाणी बोलते हैं ? कौनसा देव आँख या 
कानको ई देता है? ”5 विचारकों ने इस्द्रियानुभव को ऐसी सामग्री नहीं 4 
व्याख्या न हो सके, जैसा कि सामान्य बुड वाले व्यक्ति समभते हैं। उन्होंने ह 
` किया: क्या इन्द्रियं द्वारा गृहीत ज्ञान को अन्तिम और निश्चित नालाय चका ह 

कया मन की वे शक्तियां जिनके द्वारा इन्द्रियानुमव होता है ब स प 
` रखती हैं, या वे उनसे भी कहीं अधिक शक्तिशाली एक ऐसो सत्ताल्मी का कका 
जो उनके पीछे विद्यमान है? कैसे हम भौतिक पदार्थों को कार्य्य में अत मोरा 
रूप में जिसमें वे हैँ, उन्हें उनके कारणों के समान ही यथाथं मान लें ! इन 


2 स :3, ९ का 3, 5, ; 4: 4, 2; 6: 2 72 कौषीतकिः अध्याय 
]; तैत्तिरीय, 2: 4; कठ, 2: 23 | 
3. छान्दोग्य 


१:५2 ® 

4. क  : ।, 4-5; मैतायण, 6:2! 
5. :4। SR ययन 
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कोई परमसत्ता अवदय होनी चाहिए, जो स्वयम्भू हो (जो अपनी सत्ता के लिए अन्य किसी 
पर आश्रित न हो), जिसके अन्दर ही मन को भी आश्रय मिलता हो । ज्ञान, मन, इन्द्रियां 
और उनके विषय सब परिमित और भ्रतिबन्धयुक्त हैं । नैतिकता के क्षेत्र में हम देखते हैं 
कि हमें सीमित पदार्थ से सच्चा: आनन्द नहीं मिल सकता । सांसारिक सुख-भोग क्षण- . 
भंगुर हैं, जो बुढ़ापे एवं मु से विनष्ट हो जाते हैं। केवल नित्य ही हमें स्थायी आनन्द 
प्रदान करा सकता है। घ्म के क्षेत्र में हम नित्यजीवन की प्राप्ति के लिए आग्रह करते 
हैं। इन सब कारणों से यहां यह बलात्‌ विश्‍वास करना पड़ता है कि एक ऐसी सत्ता अवश्य - 
है जिसे काल नहीं व्यापता; वह एक आध्यात्मिक सत्ता है, ऐसी सत्ता है जो दाशनिकों 
की खोज का विषय है, हमारी इच्छाओं को.पूर्णे करनेवाली एवं घमे का प्राप्तव्य लक्ष्य 
है। उपनिषदों के रचयिता ऋषिगण हमें इस प्रधान यथार्थसत्ता की प्राप्ति के लिए मार्गे- 
त करत हैं जो नित्यसत्‌, परमसत्य ओर विशुद्ध आनन्द है । प्रत्येक मानव-हृदय 
प्र हे ६ 

“मुझे असत्‌ से सत्‌ की ओर ले चलो, अन्धकार से प्रकाश की ओर ले चलो, 
और मृत्यु से अमरत्व की ओर ले चलो ।”7 

अब इम उपनिषदों के दाशंनिक तत्त्व की व्याख्या दो भागों, अध्यात्मविद्या और 
नीतिशास्त्र में विभक्त करके करेंगे । अध्यात्मविद्या के अन्दर हम परमसत्ता, जगत्‌ का 
स्वरूप सोर पड की समस्या का प्रतिपादन करेंगे और नीतिशास्त्र में उनका व्यक्ति- 
सम्वन्धी / व्यक्ति का अन्तिम लक्ष्य, उसका आदश, कर्म का मुक्ति के साथ 
उर्क एवं मुक्ति की उच्चतम धारणा तथा पुनर्जन्म के सिद्धान्त का प्रतिपादन 

| 


7. यथार्थता का स्वरूप 


परमसत्य का स्वरूप क्या है, इस भरन को हल करने के लिए उपनिषत्फारों ने वैदिक 
ऋषियों .की अनात्मदृष्टि के साथ अध्यात्मदृष्टि को जोड़ने का यत्न किया । वैदिक सूक्त 
जिस उच्चतम विचार तक 3५ थे, उनके अनुसार एकमात्र सत्ता यथार्थ थी (एक सत्‌), 
जो नानाविध सत्ताओं में अपने को व्यक्त करती है । उपनिषदों में वहां इसी निष्कर्ष 
का समर्थेन किया गया है जहां इस समस्या के समाधान के लिए उन्होने आत्मा के स्वरूप 
का दार्शनिक दृष्टिकोण से विदलेषण किया है। आत्मा शब्द की व्युत्पत्ति के विषय में 
ठीक-ठीक हम नहीं जानते । ऋग्वेद के 0 : 6, 3 में इसका अर्थ प्राण अथवा जीवना- 
घार (आध्यात्मिक सत्त्व) बताया गया है। धानः-शनेः आगे चलकर इसका अर्थ आत्मा 
अथवा अहं हो गया । वास्तविक अहं, अर्थात्‌ आत्मा की सैद्धान्तिक कल्पना की कहीं भी 
स्पष्टरूप में पूरे ब्यौरे के साथ व्याख्या नहीं की गई ओर न ही इससे सम्बन्धित 
बिखरे-बिखरे कथनों को किसी एक स्थान पर संग्रतरूप में रखा गया है। गुरु प्रजापति 
और उसके शिष्य इन्द्र के मध्य संवाद में, जो छान्दोग्य उपनिषद्‌ में आता है,” हमें अहं या 
आत्मा की परिभाषा के विषय में प्रगतिशील विकास मिलता है, जिसे चार 
में विभक्त किया गया है: ()क्षारीरिक आत्मा, (2)आनुभविक आत्मा, (3) सर्वाति- 
]. असतो मा सद्गमय, तमसो मा ज्योतिर्गमय, मृत्योर्मा अमूृत॑ग्रमय ।” बृहदारण्यक उपनिषद्‌, 
` 7:3,27 
3. 8: 3--2। 
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शायी, प्रच्छन्न, आत्मा, और (4) परम आत्मा। प्रश्‍न का रूप, जिसकी विवेचना की गई 

मनोवैज्ञानिक न होकर अधिकतर आध्यात्मिक है। मनुष्य की आत्मा, एवं उसकी केन्द्रीय 
सत्ता का स्वरूप क्या है ? प्रजापति संवाद को प्रारम्भ करते हुए कुछ सामान्य लक्षणों 
का वर्णन करता है जोकि यथार्थ आत्मा के अन्दर पाए जाने चाहिए, “आत्मा वह है जो 
पाप से मुक्‍त य से रहित है, मृत्यू एवं शोक से रहित है, भूख और प्यास से 
रहित है, जो किसी वस्तु की इच्छा नहीं करती यद्यपि उसे इच्छा करनी चाहिए, किसी 


पक सकता । 

यथार्थरूप में विषयी ज्ञाता है और इसलिए कमी शेय कोटि में नहीं आ सकत 
नाना के बहुत से घटक, जिनका सामान्यरूप से उपयोग होता Ms 
आ सकते हैं। यह दलील एक घारणा बना लेती है कि जो कुछ भी a ववज 
सकता है उसे अनात्म होना चाहिए। ऐसे प्रत्येक विषय को ह रा 
जो हमारी यथार्थ आत्मा के लिए विजातीय एवं उससे भिन्न है | प “कट 
गया कि यह देह जो उत्पन्न होती है, बढ़ती है, क्षीणता को प्राप्तं होली दे दिलाई 
होती है, यही यथार्थ में आत्मा है। प्रजापति के अनुसार, आता बह है “गा में 
पड़ती है जब हम अन्य पुरुष की आंखों में देखते हैं, अथवा पान गया है कि चित्र मे 
देखने पर जो दिखाई पड़ता है वही आत्मा है। बह सुक्न लिया कया त रिय 
अश जोर माजून तक ना ही एति अपने को साओ मढ़िया किस्म के 
आत्मा नहीं है, प्रजापति नें इन्द्र 
वस्त्र धारण करो और फिर अपना अरतिविम्य जल में अथवा उप में देखा। इस 
ने अपने ही समान व्यक्ति को बढ़िया वस्त्रं से सजे हुए पा काता 
पर इन्द्र को संशय उत्पन्न हुआ। “यह छाया में अथवा आ पन स हुने है; वह 
अली भका he जा हह ज स सष है; जब शरीर अन्धा होगा 
भली प्रकार से साफ-सुथ सर लंगडा है तो यह भी लंगडा 
तो यह छायापुरुष भी अन्वा दिखाई देगा, यदि ओर यदि वस्तुतः 
देगा, यदि शरीर अंगविहीन है तो छायापुरुष भी मंगविहीन दीया 


7.8:7, 7 त्त 3,8:7, 37. 
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शरीर नष्ट हो जाएगा तो यह भी नष्ट हो जाएगा। इसलिए मैं इसमें संगति नहीं देखता।”२ 
इन्द्र अपने गुरु प्रजापति के पास पहुंचता है और एक दीर्घं व्यवधान के बाद उसे बताया 
जाता है कि “वह जो स्वप्नो में सुखपूर्वक विचरण करती है वही आत्मा है।” शरीर 
यथार्थ में आत्मा नहीं है, क्योंकि शरीर सब प्रकार के दुःखों एवं अपूर्णताओं का लक्ष्य 
बनता है जोकि भौतिक-घटनाएं हैं। शरीर चैतन्य का साधन-मात्र हैं और चैतन्य शरीर से 
उत्पन्न पदार्थ नहीं है। और अब इन्द्र से कहा जाता है कि स्वप्न देखने वाली विषयी आत्मा 
है। किन्तु अब उसके आगे एक और कठिनाई आती है। “यद्यपि यह तो ठीक है कि उस 
आत्मा में शारीरिक दोष के कारण दोष नहीं जाता, न शरीर पर चोट लगने से चोट 
लंगती है, न शरीर के लंगड़ेपन से वह लंगड़ी होती है, तो भी हो सकता है कि दोष 
उसका पीछा करके उसे स्वप्नो में चोट पहुंचा सकें। उसपर दुःख का असर तो होता है 
क्योंकि दुःख के कारण वह आंसू बहाती है, इसलिए इसमें भी मैं संगति नहीं देखता ।”“8 
और मानसिक अनुभवों के स्थान पर प्रजापति ने स्वप्न की अवस्थाओं को ही इसलिए उदा- 
हरण के लिए चुना, क्योंकि स्वप्न शारीर के ऊपर अधिक निर्भर नहीं करते, और अपने 
विशिष्ट स्वरूप के कारण महत्त्वपूर्ण हैं। यह कल्पना की जाती है किं आत्मा बिना रोक- 
टोक स्वप्नों में विचरण करती है और मन भी स्वप्नावस्था में शरीर के घटनाक्रम से 
स्वतन्त्ररूप में इतस्ततः गति करता है। यह मत बराबर बढ़ते रहनेवाले और परि- 
वर्तनशील मानसिक अनुभवों एवं आत्मा को एक समान स्तर पर ला देता है। यह 
अनुभव करनेवाली आत्मा है, ओर इन्द्र ने ठीक हीं पहचाना कि यह अनुभव करनेवाली 
जीवात्मा आनुभविक घटनाओं के अधीन है। यह विषयी नहीं हो सकती, क्योंकि यह 
प्रतिक्षण परिततित होती रहती है। यद्यपि यह शरीर से स्वतन्त्र है, किन्तु स्वप्न की 
अवस्थाओं की स्वतन्त्र सत्ता नहीं है, और यथार्थ अहं अथवा आत्मा को अवश्यमेव सर्वया 
स्वतन्त्र विद्यमान होना चाहिए! काल और जन्म की मर्यादाओं के ऊपर निर्भर अहं 
नित्य नहीं कहा जा सकता । स्थानीय एबं भौतिक परिस्थितियों में बंधी हुई आत्मा एक 
कालजन्य प्राणी है । यह भौतिक जगत्‌ रूपी संसार में भ्रमण करने वाली है । यह अपने 
लिए अपुणे सामग्री से एक अपुर्ण जगत्‌ का निर्माण करती है। यह न तो अविनष्वर है 
“और न ही इसे असीम स्वतन्त्रता प्राप्त है । हमें एक ऐसे विषयी की आवद्यकता है जो 
सब प्रकार के अनुभवों का आधार और उनका धारण करने वाला हो, एक अतिव्यापक 
सत्ता, जिसकी स्वप्नावस्था एवं जागरितावस्था के अनुभव केवल अपूर्ण अभिव्यक्ति मात्र 
हों। केवल अवस्थाओं का प्रवाह स्वयं अपने को अपने-आप धारण करने की क्षमता नहीं 
रख सकता और भौतिक अनुभव करने वाली आत्मा स्वाधिकार से नित्य नहीं हो सकती। 
इन्द्र फिर एक बार प्रजापति के पास पहुंचता है और अपनी स्थिति को उसके आये रखता 
है। एक लम्बे समय के पश्‍चात उसे इस प्रकार शिक्षा दी जाती है, “जब मनुष्य नींद में 
आराम करता है और पूर्ण विश्राम लेता है तथा कोई स्वप्न नहीं देखता, वही आत्मा है। 
प्रजापति ने इन्द्र की कठिनाई को समझ लिया । आत्मा को अपने उन्नत पद से उतारकर 
अवस्थाओं की श्यू खला का दर्जा मात्र नहीं बताया जा सकता था क्योंकि उससे एक स्थिर 
अहं की वास्तविकता की आवषयकता ही जाती रहती और आत्मा को अपने 
अनुभवों के अधीन बना देना पडता । इन्द्र फो इस विषय की शिक्षा देना है कि अनुभव- 
गम्य बाह्य पदार्थों को एक स्थिर विषयी की आवष्यकता है जिससे वे प्राप्त कर 
सके । प्रजापति का आद्यय यह बात स्पष्ट करने का था कि जिस प्रकार एलिस के अद्भुत 
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देश की कहानियों को छोड़कर अन्यत्र सब जगह मुंह बनाकर चिढ़ाना तो बिना बिल्ली 
की सत्ता के सम्भव नहीं हो सकता किन्तु बिल्ली के लिए आवश्यक नहीं है कि वह ज़रूर 
ही मुंह बनाकर चिढ़ानेवाली हो, इसी प्रकार विषय की सत्ता के लिए विषयी का होना 
आवश्यक है ह आवश्यक नहीं कि विना विषय के विषयी भी गायब हो जाए । 
विना आत्मा भी ज्ञान, कोई भी कला एवं कोई भी. नैतिकता सम्भव नहीं है। 
आत्मा के साथ सम्बन्ध से रहित विषय असत्‌ रूप में हुँ। विषयी की सत्ता से तो सव 
विषयों की सत्ता है, किन्तु विषयी स्वयं उन ज्ञेय विषयों की कोटि में नहीं है। इन्द्र 
को इस विषय का अनुभव करने योग्य अवस्था में लाने के लिए कि वह समक सके 
म ज्ञाता है, प्रजापति ने अपकर्षणपद्धति का उपयोग किया, 

{ भी हैं। साधारणतः हमारा जीवन विषयों में उलका 


आप हो गया। इसपर चिन्तन करने का और इसकी जटिलताओं एवं को 
डुले का मतलब है मस्तिष्क पर दबाव डालना । यूरोपियन विचारधारा कस 


क्रियाओं के साथ, कांट के अनुसार, अनुभवों के ज्ञात लक्षण के ऐक्य की स्थापना नहीं करती 

तब तक ज्ञान का होना असम्भव है। इसे ही प्लाटिनस ने 'साहचर्य'” का नाम दिया। 

नितान्त प्राथमिक साक्षात्कार के लिए भी आत्मा की यथार्थ सत्ता आवश्यक है। प्रकट 

में जो इन्द्रियानुभव निष्क्रिय प्रतीत होते हैं, उनमें भी हम आत्मा की चेष्टा का अनुभव 

करते हैं। हरएक परिवर्तन एवं हरएक अनुभव एक केन्द्रीय pe की कल्पना करता 
है। स्वयं परिवतंनों को भी एक सम्पूर्ण सत्ता के अन्तर्गत परिवर्तन माना जाता है, 
जिन्हें हम सत्य समझकर जानने का प्रयत्न करते हैं। प्रजापति इस स्थिति को स्पष्ट 

करके आगे रखना चाहता है कि आत्मा निरन्तर विद्यमान रहती है, उस समय भी जबकि 
जागरित या स्वप्न अवस्था के अनुमव कुछ समय के लिए स्थगित एवं निष्क्रिय क्यों 
न रहें। सुषुप्ति की अवस्था में हमारे सामने कोई अनुभूत पदार्थ नहीं होते, किन्तु 
इसी फारण हम यह नहीं कह सकते कि आत्मा भी विद्यमान नहीं है। प्रजापति इस बात 

को मानकर चलता है कि इन्द्र निद्वितावास्था में आत्मा की सत्ता स्वीकार करेगा, क्योंकि 
स्वप्नावस्था में भौतिक जगत्‌ के साथ सामयिक विच्छेद एवं क्रममंग हो जाने पर भी 
चेतना निरन्तर बनी रहती है? अन्य किसी प्रकार से इसकी व्याख्या नहीं हो सकती, यदि 
चेतनास्वरूप आत्मा की निरन्तर सत्ता को स्वीकार न किया जाए। देनदत्त एक प्रगाढ 
निद्रा से उठने पर भी देवदत्त ही रहता है, क्योंकि जिस समय वह सोने गया था उस समय 
उसके इन्द्रियानुभवों में जो क्रम था, वह सोकर उठते के बाद के अनुभवों के क्रम में 
संगत हो जाता है। उसके पूर्वानुभव वर्तमान विचारों के साथ परस्पर एक ही कड़ी में 
पत होह अत्य किसी के विचांरों के साथ नहीं जुइते । अनुभवों का यह नैरन्तर्ये हमें यह 
स्वीकार करने को विवश कर देता है कि चेतना के समस्त घटकों की रूम मे निर- 
न्तर विद्यमान रहने वाली एक स्थिर आत्मा है । बिता किसी विषय पर करने 
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के भी निद्वितावस्था में जो रहती है, वह आत्मा है। दर्पण केवल इसीलिए कि उसमें कुछ 
नहीं दिखाई देता, नष्ट नहीं हो जाता। प्रजापति यहां विषय के ऊपर विषयी के परम 
आधिपत्य को सिद्धकरना चाहता है, जो याञ्वल्कय के अनुसार तथ्य है, अर्थात उस अवस्था 
में भी जबकि सब विषय या प्रमेय पदार्थ विलुप्त हो जाते हैँ, विषयी या प्रमाता आत्मा 
निजी प्रकार से वर्तमान रहता है। “जिस समय प्रकाश के पुंज ज सूर्य एवं चन्द्रमा अस्त 
हो जाते हैं और अग्नि बुझा दी जाती है, तब आत्मा स्वयं अपने-आपर्मे प्रकाशमान रहती 
है ।”7 किन्तु इन्द्र प्रजापति के आगे अपने को अधिकतर मनोविज्ञान का पण्डित समझता 
है। वह यह समझता है कि समस्त देहिक अनुभवों से विरहित एवं अमूर्त स्वप्न आदि के 
अनुभव-कलाप से भी विहीन यह विषयविहीन आत्मा एक प्रकार की निष्फल मिथ्या 
कल्पनामात्र है । यदि आत्मा वह नहीं है जिसे यह जानती है, जिसको अनुभव करती है 
एवं जिसके ऊपर क्रिया करती है, यदि यह उससे सवथा वियुक्त है, और इस प्रकार अपने 
घटकों से शून्य है तब क्या बच जाता है? “कुछ नहीं,” ऐसा इन्द्र ने कहा, “प्रत्येक पदार्थ 
से पवर दी जाना शून्य के समान है । > गोतम बुद्ध एक वृक्ष के दृष्टान्त को लेते हैं और 
हैं कि यदि हम उसके सब पत्तों को काडकर परे फेंक दें, शाखाओं को काट डालें, 

छाल को भी निकाल फेंके या एक प्याज की प्रत्येक परत को उधेड़ डालें तो क्या बचता 
है। कुछ नहीं? ब्रेडले निर्देश करता है कि “ऐसा अहं या आत्मा जो अपने राशीभूत 
आत्मिक के पुरको से पूर्व एवं परे भी ब्रिद्यमान. रहने का दावा करता है, एक 
. नितान्त कोरी कलनामात्र एवं मिथ्या है, और केवल एक विद्यालकाय दानव ही होगा 
जिसे किसी भी प्रयोजन के लिए हम स्वीकार नहीं कर सकते ।””» इस मत के आघार पर 
स्वप्नरहित प्रगाढ़ निद्रा में आत्मा बिल्कुल विद्यमान नहीं रहती । लॉक घोषणा करता है 
कि ऊंघने की प्रत्येक अवस्था आत्मा के विचार को सिद्ध कर देती है। “नींद में 
एवं समाधि अवस्था में मन तो विद्यमान रहता नहीं, काल अथवा विचारों की 
परम्परा का भी कोई प्रश्‍न नहीं उठता। बिना विचार के भी मन की विद्यमानता को 
मानना एक प्रकार का प्रत्याख्यान है, यह कुछ नहीं और निरर्थक कल्पना है ।”* लॉक 
और बकले से भी शताब्दियों पूर्व इन्द्र एक अनुभंववादी हो गया है, ऐसा प्रतीत होता 
है। लोत्से प्रश्‍न करता है कि “यदि नितांत स्वप्नरहित प्रगाढ़ निद्रावस्था में आत्मा 
बिचार भी करती है, अनुभव भव भी करती है, किन्तु किसी पदार्थ की इच्छा नहीं करती 
तो क्या आत्मा वास्तव में उस समय है और यदि विद्यमान है तो कैसे है?” “कितनी 
'बार उत्तर दिया गया है कि यदि यह सम्भव हो सकता तो आत्मा की सत्ता कुछन 
होती। क्यों न हम साहसपूर्वक स्वीकार करें कि जितनी बार ऐसा होता है आत्मा 
नहीं होती ।”० इन्द्र इस प्रकार की घोषणा करने का साहस रखता है ।५ “वस्तुतः 
यह नष्ट हो जाता है।” यह एक महत्त्वपूर्ण शिक्षा है जिसे भारतीय विचारधारा में 
बार-बार दा दिया गया है। बाह्य जीवन के निषेध का अर्थ है आभ्यन्तर देवता 
का नाश । ऐसे व्यक्तियों को जो समझते हैं कि हम विशुद्ध आत्मनिष्ठता के 
विचार द्वारा परम प्राप्तव्य लक्ष्य के उन्नत शिखर तक पहुंचते हैं, इन्द्र और 
प्रजापति के संवाद की ओर ध्यान देना चाहिए । इन्द्र के मत में देह द्वारा उत्पन्न 
मर्यादाओं से स्वतन्त्र, काल एवं देश की सीमा से भी स्वतंत्र और विषय की सत्ता से भी 


]. बृहदारण्यक उपनिषद्‌; 4 : 3, 6। 2. ब्र॑डने : एथिकल स्टडीज, पृष्ठ 52 । 
3. अपिरेयगेस एण्ड रियलिटी, पृष्ठ 89। 4. 'बकंले का 'वक्सं'; खंड ]; पृष्ठ 34! 
5. 'मेटाफिजिक्स, अंग्रेजी अनुवाद खंड 2, पृष्ठ 37। 

6. “विनाशमेवापीतो भवति ।” छान्दोग्य उपनिषद्‌, 8 : 7, -2 । 
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रहित होने की अवस्था एक प्रकार की सरल जत माज विषयविहीन अहे- 
डेका का यह अमूर्त चेतयिता (00800), कांट के शब्दों में बह आ कळात 
विषयरहित विषयी एक असम्भवरूप है जिसकी कल्पना पृष्ठभूमि में की जाती है और 
जिसका कोई सम्बन्ध hak sd भविक चेतना के साथ नहीं द चिन्तन एवं मनो- 
वैज्ञानिक विश्लेषण दोनों ही हमें उक्त परिणाम की ओर ले जाते हैं। किन्तु प्रजापति 
अलान उस अस्तित्व पर बल देने का प्रयत्न कर रहा था जिसपर इन्द्रिमानुभव-संबंघी 
का कोड असर ह ता साअ माड मा था 
कि यद्यपि र से एकदम पृथक्‌ नहीं है, वह चेतनावस्था स्वरुप भी नहीं 
है। डाक्टर मैकूटेगर्ट इस विषय को इस प्रकार प्रतिपादित करता है, “आत्मा के अन्दर 
क्या-क्या निहित है ? --बह प्रत्येक विषय जिसका उसे ज्ञान होता है। और आत्मा से बाह्य 
क्या है ?--उसी प्रकार, वह समस्त वस्तु-विषय जिसका ज्ञान उसे है। जो विषय उसके 
भतत ही हे उत हम शत नहीं । और जिसके विषय में 
चह कुछ कह सकता है वह इसके लिए बाह्य नहीं है । यही एकमात्र निष्कर्ष है। और इस 
विरोधाभास को द्र करने का कोई भी प्रयत्न आत्मा को विलुप्त कर देता है, क्योंकि दोनों 
पक्ष अनिवायें रूप से परस्पर सम्बद्ध हैं। यदि हम इसे अन्य सब तुमो स य्‌ करके 
एक विशिष्ट व्यक्तित्व देने का प्रत्न करें तो वह सब विषयवस्तु ज्ञान हो 
सकता है, नष्ट हो जाता है, ओर इसका वह व्यक्तित्व ही नष्ट हो जाता है जिसे सुरक्षित 
रखने के विचार से हमने प्रारम्भ किया था। किन्तु यदि दूसरी ओर हम इसके घटकों की 
रक्षा का प्रयत्न करें, बाह्य वस्तुओं का एकदम विचार न करके केवल इसके आन्तरिक रूप 
पर ही जोर दें तो चंतन्य विलुप्त हो जाता है, और चूंकि आत्मा के अतिरिक्त घटक कोई 
नहीं हैं, सिवा प्रमेय पदार्थों के जिनका ज्ञान प्राप्त करना ही उसका कार्य है, वे घटक भी 
नष्ट हो जाते हैं।” आत्मा के सर्वातिश्षायी स्वरूप की कल्पना में कहां दोष आता है, 
इसका दिग्दर्शन इन्द्र हमें कराता है। आत्मा को पूर्ण के जीवनरूप में प्रदर्शित करना 
चाहिए न कि मात्र अमूर्त रूप में। इसलिए आगे का क्रम यह है, जबकि इन्द्र प्रजापति के 
आगे अपनी कठिनाई की व्याख्या इन शब्दों में करता है, “इस तथ्य में कि स्वप्नरहित 
प्रगाढ़ निद्रा में विषयी स्वयं की सत्ता का भी ज्ञान नहीं रखता और न ही किसी अन्य 
- विद्यमान पदार्थं का ज्ञान रखता है, वह एक प्रकार से संथा शून्यरूप हो गया। इसलिए मैं 
इसमें भी संगति नहीं देखता ।" प्रजापति निर्देश करता है कि गह अभिज्ञा निरन्तर विद्यः 
मान रहती है और परिवर्तनों के अन्दर भी समान रूप से रहती है। समस्त हे 
परमा के विचार को आत्मसाक्षात्कार डे की एकमात्र क्य हा Es है, जो 
शारीर मरणधर्मा है और सब कुछ नश्वर है। यह आत्मा का (तव न 

आत्मा अमर है और दारीर से सिल है। आंखों की पुतलियों में जो पुरुष दिखलाई देता है 
यह वही है किन्तु आंख स्वयं में देखने का साघन-मान है। वह जो विचार करता है कि मै 
इसे सूंघूं बह विचार करने वाला आत्मा है, पर नाक तो गन्ध आदि का अनुभव करने का 
साधन मात्र है।”» आत्मा को एक अमूर्त औपचारिक तत्त्व के रूप में न दिसलाकर 


]. 'हेगलियन कास्मोलॉजी,” विभाग 27 । 2- 8 : , !॥ 

3. 8 : ]2। प्नेटो से तुलना कीजिए, जो अपने 'टीमियस” सामक प्रन्य में दो आस्माओं के अन्दर 
सेद करता है--एक अमर्त्यं और दूसरी मत्यं । मत्ये आत्मा में मनोवेग और 
अनुभवात्मक अहं है जो विनश्वर जगत्‌ का, जो परिवर्तनों एवं मृत्यु से पूर्ण की 
बमर आत्मा एक क तत्व है, जो तुय एवं संसार में एक समान घ्यात है. प 


३28 : भारतीय दर्शन 


शुक क्रियाशील व्यापक चेतना के रूप में दर्शाया गया है, हेगल के शब्दो में, जिसकी 
अपनी स्वतन्त्र सत्ता है और अपने लिए भी वह सतु है। यह एक सरल, अपने में पूर्ण 
और नानाविष-मेदयुक्त भी है। यह दोनों ही है, अर्थात्‌ विषयी भी और विषय भी। 
विषय, जिनका ज्ञान हम अनुभव करते हैं, इसके ऊपर आधारित हैं। यथार्थ अनन्त आत्मा 
वह आत्मा नहीं है जो मात्र सीमित नहीं है। थह सीमित वस्तुओं की गणना के अन्दर 
नहीं आती, किन्तु तो भी उन सबका आधार है । यह व्यापक आत्मा है, जो सर्वान्तर्यामी 
भी है और सर्वातिशायी भी है। समस्त विश्व ब्रह्माण्ड इसीके अन्दर निवास करता है 
और इसी के अन्दर पे लेता है। “चन्द्रमा और सूर्य इसके चक्षु हैं, अन्तरिक्ष की 
चारों दिशाएं इसके कान हैं, वायु इसका उच्छवास है।”२ यह एक देदीप्यमान प्रकाश है, 
जो व्यक्ति के अन्तस्तल में प्रज्वणित होता है; एक व्यापक आकाश, जिससे सब प्राणी 
जन्म ग्रहण करते हैं; * सुष्टिरचना का प्राणसूखक* तत्व, ऐसा विषयी, जिसमें समस्त संसार 
स्पन्दन करते हुए गतिमान है।* इसके बाहर कुछ नहीं है। यही निश्चितरूप से समस्त 
पदार्थो की चेतना को धारण किए हुए है। समस्त विश्व में कोई ऐसी वस्तु नहीं है जो 
हमारे अन्दर स्थित इस असीम सत्ता में समाई हुई न हो । यह आत्मा जिसमें समग्र जगत्‌ 
परिवेष्टित है, एकमात्र यघार्थं सत्ता है, जिसके अन्दर प्रकृति की सब घटनाएं और अनु- 
अबो के भी कुल इतिहास वर्तमान हैं। हमारी अणु आत्माएं भी इसके अंतगत हैं और यह 
उनके भी ऊपर है । यही विषयी है, जो पदार्थानुभवों के समुच्चय से भी अधिक है और जो 
'इसीकी अपूर्ण अभिव्यक्तिमात्र है। हमारी समस्त चेतनाअवस्थाएं इसी केन्द्रीय प्रकाश के 
इतस्ततः चबकर काटती हैं। इसका विलोप होने से उनका भी विलोप हो जाएगा । विषयी 
के अभाव में अनुभवपुञ्ज भी नहीं रहेगा, देश एवं काल-सम्बन्धी संवेदनाओं की व्यवस्था 
भी न रहेगी। इसीकी सत्ता के कारण स्मरण, अन्तर्घ्यान, ज्ञान और नैतिकता आदि सव 
सम्भव हो सकते हैं। उपनिषदों का मत है कि यह विषयी एकमात्र व्यापक आधार है जो 
सब व्यक्तियों में है। यह सब वस्तुओं में गूढ़रूप से है और सुष्टिमात्र में व्यापक है। 
“इसके समान दूसरा कोई इसके अतिरिक्त नहीं है और न कोई अन्य विविक्त पद है। ४ 
“दयास लेते समय इसे ही श्वास का, बोलने के समय इसको वाणी का, देखने के कायं में 
आंख का, सुनने में कान का और विचार करते समय इसे मानस का नाम दिया जाता है 
ये सब संज्ञाएं इसीके भिन्न-भिन्न कार्यों के लिए दी जाती हैं।”* इस प्रकार जिस आत्मा 
की व्याख्या की गई है वही यह स्थिर एवं नित्य विषयी है जो जागरित एवं स्वप्न अवस्था 
में, मरण एवं निद्रा को अवस्था में, बन्धन तथा मुक्ति की अवस्था में बराबर एकरस 
रहता है । यह बराबर हर काल में विद्यमान है और समस्त विश्व काः सर्वेक्षण करता है। 
यह व्यापक विषयी भी है और उसी समय व्यापक विंषय भी है। यह देखता है ओर नहीं 
भी देखता है। जैसाकि उपनिषद्‌ ने कहा है, “जब फिर वह देखता नहीं, तो भी वह देख 
रहा है यद्यपि वह नहीं देखता; क्योंकि उसके अविनदवर होने के कारण, उस द्रष्टा के 
लिए देखने में कोई व्यवधान नहीं होता; किन्तु उसके अतिरिक्त उस जैसा कप कोई 
नहीं, उससे भिन्न भी नहीं, जो उसे देखे ।”7 यह आत्मा ही पूर्ण विष्व है। “मैं निःसंदेह 
यह सब विएव ब्रह्माण्ड हूँ । 8 


- मुण्डकोपनिषद्‌ ! : !; छान्दोग्य उपनिषद्‌, 3 : 
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उपनिषदों का दर्सन : 29 


„ यह विश्वरूपी व्यापक आत्मा अपने विशिष्ट स्वरूप के कारण दृष्टि का विषय 
नहीं है ई ने इसे इस प्रकार वर्णत किया है, “साक्षीरूप आत्मा चेतना को प्रकाशित 
करता स्वयं कभी चेतना का विषय नहीं बनता ।” यह अनुभव की सामग्री नहीं 
है, नहा , यद्यपि सब प्रमेय पदार्थे इसीके लिए हैं। पह हव वचार बही हरि 
समस्त विचार इसके लिए हैं। यह स्वयं एक दृष्य वस्तु नहीं है, किन्तु समस्त 
घटना का आधारतत्त्व है । कांट. के शब्दों में, ज्ञाता हा इन्द्रियों द्वारा ज्ञेय भौतिक 
पदार्थों का हेतु होने के कारण प्रमाण का विषय नहीं बन सकता । कांट कहता है, “किसी 
भ्रमेय पदार्थ को जानने के लिए मुझे जिस ज्ञाता की पहले स्थापना करनी पड़ती है स्वयं उसे . 
मैं प्रमेय पदार्थ के रूप में नहीं मान सकता ।” समस्ते अनुभवों का सम्पादन करने वाला 
विषयी स्वयं कभी अनुभूति का विषय नहीं बन सकता) क्योंकि यदि गह भी अनुभूति 
का विषय हो तो प्रश्‍न उठता है कि इसका ज्ञान प्राप्त करने वाला अन्य कौन होगा । ज्ञान 
सदा दो पक्षों के आधार पर क्रिया करता है। इसलिए यह आत्मा अव्याख्येय है, जिसकी 
परिभाषा नहीं हो सकती । अन्य कंतिपय परमतत्त्वों की भांति इसे स्वयंसिद्ध स्वीकार 
करना होता है। यह अन्य सबकी व्याख्या है यद्यपि स्वय॑-यंह अव्याख्येय ही रहता है। 
.कोते की यह पुरानी समस्या कि विषयी.लौटकर स्वयं अपने को ग्रहण नहीं कर सकता, 
"नितान्त कल्पना ही नहीं है। “यह आत्मा जो यह भी नहीं, वह भी नहीं और न और 
ही कुछ है, अमूत एवं-अनुभवातीत है क्योंकि यह पकड़ में नहीं आ सकती ।”2 उपनिषदे 
देह अथवा मानसिक अवस्थाओं की मपू खलाजों अथवा बाह्य प्रत्यक्ष घटनाओं के अवि- 
च्छिन्नक्रमरूप अथवा चेतना के निरन्तर प्रवाह के साथ आत्मा के तादात्म्य का वर्णन 
करने से निषेध करती हैं। आत्मा ऐसा एक सम्बन्ध नहीं हो सकता जिसे सम्बन्धों की 
आधार भूमि की आवश्यकता हो, न ही वह घटकों का परस्पर सम्बन्ध रूप है, क्योकि 
उसके लिए परस्पर सम्बन्ध कराने वाला एक स्वतन्त्र कर्ता चाहिए । हमें एक ऐसी व्या- 
पक चेतना की यथाथंता को स्वीकार करने के लिए विवक् होना पड़ता है जिसका चेतना . 
के घटकों के सांथ बराबर साहचर्य है और जो घटकों के अभाव में भी अपनी स्वतन्त्र 
सत्ता को अक्षुण्ण बनाए रहती है.। यह मौलिक तादात्म्य ही, जो आत्म एवं अनात्म को 

ba लेता है, आत्मा है। इसकी यथार्थसत्ता के विषय में किसीको सन्देह नहीं 

सकता। ` 
साण्ड्क्य उपनिषद्‌ में चेतना का एक विश्लेषण दिया गया है, जो हमें इसी 
निष्कर्ष तक पहुंचाता है । इस विषय पर जो कुछ उक्त उपनिषद्‌ में कहा यया है उसे हम 
यहां अविकल खूप से अनु बयवादके रुप मे है ताली गमा सिह 
ही एक चौथी अवस्था में सम्मिलित हैं। ये हैं » स्वप्न, सुषुप्ति और वह जिसे 


त सामगी से नई-नई आकृतियों का निर्माण करती है और कहा जाता 
शा लता जज शरीर के बन्धनों से मुक्त होकर इतस्तत: भ्रमण करती है। 
तीसरी अवस्था गाढ़ निद्रा की है, जिसमें हमें न स्वप्न आते हैं और न ही कुछ इच्छा 
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. होती है। इसका नाम सुषुप्ति है। कहा जाता है कि इस अवस्था में आत्मा कुछ समम के 
द साथ सप आनन्द pod लि में हम सब 
ऊपर उठ ज र्‌ Eth सुक्त रहते हैं। कहना 
चाहिए कि जितने भी विरोध हैं वे इस आत्मा की अवस्था में दुर हो जाते 
है।! शंकर का कहना है कि मानस की क्रियाओं द्वारा उत्पन्न द्वैत का भाव पहली दोनों 
` अवस्थाओं में तो वर्तमान रहता है, किन्तु इस अवस्था में अनुपस्थित रहता है। अनेक 
वाक्यों में हमें बताया जाता है किं स्वप्न रहित प्रगाढ़ निद्रा में हमें परम आनन्द का स्वाद 
मिलता है, क्योकि उस अवस्था में मनुष्य का सम्बन्ध ध्यान बंटाने वाले बाह्य जगत्‌ से 
कटा हू रहता है। आत्मा का मौलिक स्वरूप दैवीय है, यद्यपि देहिक मांस ने उसमें 
बाधा दे रखी है । निद्रावस्था में यह देह के बन्धनो से मुक्‍त होती है अतएव अपने स्वाभा- 
विक स्वरूप को पुनः प्राप्त कर लेती है। हमें अरस्तू के एक लेखांश में इस आशय का 
वाकय मिलता है, “जब कभी आत्मा अकेली रहती है, जैसे कि निद्रितावस्था में, तो यह 
अपनी यथार्थे प्राकृतिक अवस्था में लोट आती है।”2 आत्मा का स्वाभाविक दैवीय रूप 
फिर से अपने को अभिव्यक्त करता है जब्र वह दैहिक अत्याचार से मुक्‍त रहती है। 
“निब्रितावस्था में बह अपने प्रिय सत्य का दान करती है।” नित्य रहनेवाली स्वप्नविद्दीन 
निद्रितावस्था को उपमा कां प्रयोग यह समझाने के लिए किया गया है कि किस प्रकार उस 
अवस्था में बाहर की समस्त क्रियाएं दवी रहती हैं। कितु इस बात की भी सम्भावना है कि 
इसे अ्रमवद्दा मूर्च्छा की अवस्था के समान समर लिया जाए। इसलिए माण्डूक्य उपनिषद्‌ 
आये चलकर बतलाती है कि उच्चतम अवस्था यह स्वप्नरहित निद्रावस्था नहीं, किन्तु 
. आत्मा की इससे भिन्न एक चौथी अवस्था है अर्थात्‌ तुरीय अवस्था । वह विशुद्ध आन्त- 
रिक चैतन्य की अवस्था है जिसमें बाह्य एवं आस्यन्तर किसी भी प्रकार के पदार्थों का 
ज्ञान नहीं होता । प्रगाढ़ निद्रा में मानवीय आत्मा एक ऐसे देश में ब्रह्म के संग निवास 
करती है जो भौतिक .इत्त्रियो के परिवतंनात्मक जगत्‌ से दूर ऊपर है। तुरीय अवस्था 
प्रगाढ़ निद्रा के निवेघात्मक रूप को निविकल्प एवं भावात्मक रूप प्रदान करती है। “यह 
चौथी अवस्था वह नहीं है जो विषयी का ज्ञान रखती हो, न ऐसी है जो विषय का ज्ञान 
._ रखती हो, न ऐसी है जो दोनों से अभिन्न हो, और न ही विशुद्ध चेतना का स्वरूप है, न 
| पूर्णं चेतना का विशिष्ट पुञ्ज है और न वही है जिसे निविड़ अंघकार कह सके। यह 
. अदृष्ट है, सर्वातिशायी है, अज्ञेय हैं, अनुमानातीत है, अचिन्त्य है, अव्याख्येय है, आत्म- 
चेतना का वी, संसार का णत्व है, सदा शान्तिमय, सर्वथा आनन्दमय, एकमात्र 
इकाई, यह निःसन्देह आत्मा है।”% ओंकार इसका उपलक्षण है जो 'अ-उ-म्‌' से मिलकर 
बना है, जो तीन अवस्थाओं--जागूति, स्वप्न और सुषुप्ति को उपलक्षित करते हैं। यह 
ऐकान्तिक आत्मा नहीं है, सबके लिए सामान्य आघार है जिसपर उन सबकी 
सत्ता आभित है।« प्रगाढ स्म कहा जा सकता है कि हम एक स्थायी एकत्व में पहुंच 
गये, जिसमें कुल भेद सुप्त हो जाते हैं और समस्त विश्‍व भी लुप्त हो जाता है। र 
इसे उत्नततम अवस्था नहीं समझा जा सकता, अतः उससे भी ऊंची निविकल्प 
भावात्मक एक अवस्था प्रस्तुत की गई है। भोतिक-व्यक्ति के पास यदि अनात्म पहुंचता 
है तो उसका व्यक्तित्व भी लुप्त हो जाता है। इसलिए यह आशाका है कि प्रमेय विषयों 
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के विलोप से आत्मा भी एक क्षीण अमूर्तेरूप में परिवर्तित हो जाएगी, किन्तु परम व्यापक , 
आत्मा के अन्दर समस्त प्रमेय पदार्थों की सत्ता का भी समावेश हो ba है। वहीं तक 
हम सांसारिक पदार्थों का ज्ञान उपलब्ध करते हैं एंवं उनके प्रति लगाव रखते हैं जहां तक 
कि वे हमारी आत्मा में प्रवेश पाते हैं--आत्मा, जो अपने अन्दर विएव के सभी पदार्थों 
का ज्ञान-सम्पादन करके सुरक्षित रखती है और जिसके बाहर ख मही है। यह स्वयं 
अपरिवतित एवं निरन्तर रहने वाली सत्ता है, जो समस्त के अन्दर भी 
निरन्तर एकरस बनी रहती है। पळ धणी त्तियां आती पटीत जाती हैं और परिवर्तित 
होती हैं, किन्तु आत्मा सदा एकरस रहत है । इसका कोई आदि नहीं है, अन्त नहीं है, 
यद्यपि उन पदार्थों का जिनका इसे ज्ञान होता है, आदि भी है और अन्त भी है। “चेतना 
का विराम कभी नहीं अनुभव किया गया, न उसका कभी प्रत्यक्ष ही हान 
यदि कभी हुआ भी तब साक्षी, अर्थात्‌ जिसने अनुमव किया, स्वयं में 

रहा, जिसे उसी चेतना का निरन्तर स्थायी रूप समझना चाहिए । 39 ५ यह समस्त सत्ता 
की आधारभूमि है, जो उस सबका एकमात्र साक्षी है जिसका हम ज्ञान प्राप्त करते हैं एवं 
सम्भावित आघार भी है, यद्यपि प्रमेय है याचा की प्रमाता के ऊपर की निर्मेरता, जिसे 
बार-बार आग्रहपूर्वक दृहराया जाता है, बिलकुल स्पष्ट नहीं है। आत्मा की तीनों अव- 
स्थाए-अर्थात्‌ जागृति, स्वप्न, सुषुप्ति--उस अवस्था के साथ मिश्चित होकर जो इन 
सबा प्राप्त करती है, क्रमशः विएव, तेजस, प्राज्ञ एवं तुरीय अवस्थाऐ कही 
जाती हैं। | 
इन तीनों अवस्थाओं-अर्थात्‌ वि चागला स्वप्न एवं सुषुप्ति--के विश्लेषण से यह 
निष्कर्ष निकलता है कि ये तीनों ही हैं, यद्यपि अभावात्मक नहीं हैं । “जो 
प्रारम्भ में यजत्‌ है बी और अन्त में भी असत्‌ है, मध्य में भी निश्‍चित रूप से असत्‌ होना 
चाहिए।'”१इस की दृष्टि से जागरितावस्था का अनुभव भी यथार्थ नहीं है। यदि 
कहा जाए कि स्वप्नावस्था अयथाथं है, क्योंकि वह हमारे शेष अनुभवों के साथ मेल नहीं 
खाती, तो बया ऐसे ही जागरितावस्था के विषय में भी नहीं कहा जा सकता कि उक्त 
अनुभव भी स्वप्नावस्था के अनुभवों के साथ मेल नहीं खाते ? स्वप्न अपने क्षेत्र के अन्दर 
तो एक-दूसरे से मेल खाते हैं, ठीक जैसे कि जागरिंतावस्था के अनुभव। संसार भी आत्मा 
की विशेष मनोवृत्तियों के सम्बन्ध से यथार्थ भासते हैं। जागरितावस्था के मानदण्ड का 
प्रयोग स्वप्नावस्था के ऊपर करना और इस प्रकार उसे दूषित ठहराना मितत नहीं 
है.। स्वप्नावस्था एवं जागरितावस्था दोनों ही के अनुभव अययाय हैं भिन्नः 
भिन्न श्रेणी के विचार से । प्रगाढ निद्रा की अवस्था इस प्रकार की अवस्था है जिसमें 
हमें बाह्य अथवा आम्यन्तर किसी विषय का भी ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं होता। यह एक प्रकार 
का भेदशुन्य पुंज है जो अन्धकार के आवरण के नीचे छिपा है, जिसकी तुलना हेगल की 
रात्रि की कल्पना से की जा सकती है, जिसके अन्दर सब गाएं एक समान काली हैं। हमें 
यहां उच्चतम कोटि की अभावात्मक अवस्यां मिलती है जहां दुःख नहीं है। किन्तु आत्मा 


है 
दुःख बल्कि चौथी है जो दोष तीनों. 
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संकेत करती है कि हम सीमित प्राणी इसके अस्त्यात्मक स्वरूप को नहीं जान सकते। 
चौथी तुरीयावस्था की प्राप्ति तीनों का निषेध करके उतनी सम्भव नहीं है जितनी कि 
उन तीनों से ऊपर उठकर सम्भव -है.। हम परिमित शक्ति वाले प्राणियों के लिए उस 
आदर्श यथार्थसत्ता की व्याख्या करना असम्भव है, यद्यपि उपनिषदे बलपूर्वंक प्रतिपादन 
करती हैं कि वह पूल नहीं है। तो भी उच्चतम सत्ता के विषय में मिथ्या विचारों का 
निराकरण करने के लिए ओर इस सत्य की स्थापना के लिए कि यह अमूतँ की कल्पना 
मात्र नहीं है, वे अपर्याप्त घारणाएं हमारे सामने प्रस्तुत करती हैं। यदि सच पूछा जाए 
तो हम इसके विषय में नहीं कह सकते । फिर भी विवेचना के प्रयोजन से हम 
मोळक हा ताता का करने के लिए विवशा होते हैं, यद्यपि उनकी प्रामाणिकता 
IE 


__ आत्मा की समस्या, उपनिषदों में विवेचित बहुत समस्याओं में से 
एक है। यही समस्या आगे चलकर भगवद्गीता में एवं Dt स अध्यात्मविद्या के 
नाम से पाई जाती है। आत्मा के स्वरूप का विश्लेषण की विरासत है, जोकि 


परिवर्ती भारतीय विचारधारा को. उत्तराधिकार में प्राप्त हुई है। इससे अनेक मिथ्या 
कल्पनाओं की उत्पत्ति हुई। आत्मा के स्त्ररूप के विषय में बुद्ध और शंकर, कपिल और 
पतञ्जलि आदि विविध विद्वानों के परस्पर-विरोधी सिद्धान्तों का मूल उपनिषदों में मिल 
सकता है । उपनिषदों का आशय यह कभी भी नहीं था कि गम्भीरतर आत्मा को एक-, 
सात्र शून्य का रूप दे दिया जाए । यह अपने-आपमें पूर्णेतम यथाथंसत्ता है, पूर्णंतम चेतना; 
है, और मात्र एक निषेघात्मक निश्चेष्ट नहीं है जिसपर किसी बेचैनी का प्रभाव न पड़ 
सके अथवा जो किसी दोष से आतुल न हो सके। तकंसम्मत विचारधारा में एक निषे; 
घात्मक गति रहती है जहां यह के निषेध से उठती है, किन्तु आगे बढ़ने के लिएं 
यह केवल एक पड़ाव की ही भांति है। निषेधातमक प्रक्रिया द्वारा आत्मा को यह जान 
लेना आवश्यक होता है कि इसकी सीमितता अथवा आत्मपूर्णंता ही प्राघन तत्त्व नहीं 
है। अस्त्यात्मक विधि के मार्ग से यह अपने आत्म को सबके जीवन एवं सत्ता में जान 
सकती है। सब पदार्थ इसी सत्यस्वरूप आत्मा के अन्दर अवस्थित हैं। कुछ बौद्ध विचा 
रक आत्मा का निरूपण केवल अभावात्मक या शून्य के रूप में करते हैं ओर इस धारणी 


है 
और विकाररहित है, और वे कहते हैं कि आत्मा 
पर बल देने के कारण उसके शूत्यरूप हो जाने का भय उनके मत में. अवश्य है। इसी 
प्रकार कुछ ऐसे बौद्ध सम्प्रदाय भी हैं जो आत्मा को a हक देकर उसे क्षुद्र” 
रूप बना देते हैं, और उनके मत से ण आत्मा 
धटक की सहायता के भी विचार कर है। 
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8. ब्रह्म 

अब हम विषयपक्ष की ओर से यथार्थ परमसत्ता की व्याख्या प्रारम्भ करते हैं, जिसे 'ब्रह्म' 
नाम से पुकारा गया है ।! हमने देखा कि ऋग्वेद के समय में अढत का भाव आ गया 
था। उपनिषदों ने उस नित्य आत्मा की एक अधिक तकेसंगत व्याख्या करने का कार्य 
अपने ज़िम्मे लिया जो सदा क्रियाशील भी है और सदा विश्ञाम भी करती है। एक और 
स्थान पर हमने निम्नकोटि के अपूर्ण विचारों से उठकर उन्नति के पथ पर अग्रसर होते 
हुए अमक पर्याप्त विचारों तक के क्रम को देखा है, जैसाकि तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में है।१ 

तीसरी बल्ली में वरुण का पुत्र मूगु अपने पिता के पास पहुंचकर प्रश्‍न करता है कि मुझे 
उस यथार्थसत्ता के स्वरूप को दिक्षा दीजिए जिसके अन्दर से समस्त भूत या स्थावर एवं 
जंगम जगत्‌ का विकास होता है और फिर जिसके अन्दर ही समस्त भूत समा जाते हैं। 
पुत्र के आगे ब्रह्म के सामान्य लक्षणों को रखते हुए पिता ने उसे आदेश दिया कि अब वह 
उस मूल तत्त्व का पता लगाए जिसमें ये सब लक्षण घट सकते हों । “वह जिससे इन 
सब भूतो की बे , और उत्पन्न होने के पश्चात्‌ जिसमें ये सब जीवन धारण 
करते हैं और वह अन्दर ये सब मृत्यु के समय संमा जाते हैं, वही ब्रह्म है 3 
संसार के पदार्थं सदा अपनी आङृतियां बदलते रहते हैं और इसलिए परमार्थख्म में 
उन्हें सत्य नहीं समझा जा सकता । इस परिवर्तमान पदार्थों से मा 
लिस शो में ऐसी भी कोई सत्ता है जो स्थिर हो और परि- ` 
वर्तन न होता हो ? उपनिषद्‌ की परिभाषा में इस जगत्‌ को नामरूपात्मक कहा गया 
है, जिसका ज्ञान नाम और रूप या आशक्ति द्वारा होता है । पुत्र (मुगु) प्रकृति को ही 


]. इस प्रश्‍न का उत्तर कि किस प्रकार '्रह्म' शब्द उपनिषदप्रतिपाद्य परमसत्ता का. द्योतक 
र भिन्न-भिन्न विद्वानों ने भिन्न-भिन्न प्रकार से दिया है। हौग का मत है कि ब्रह्मा का अर्थ है 
प्रार्थना, जो “बुह्‌” धातु सेनिकला है, जिसका अथं है बढ़ना या उत्पन्न होना । यह वह सत्ता 
बढ़ती है या उत्पन्न होती है। पवित्र प्रार्थनाएं उत्पत्ति का कारण हैं नौर हयी हे. बा 
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परमसत्ता मान लेता है, क्योंकि बाह्य जगत्‌ का वह सबसे अधिक स्वरूप है। 
लोकायत-सम्प्रदाय वालों अर्थात्‌ भौतिकवादियों का भी यही मत है हिन्द पु को शीघ्र 
ही मालूम होता है कि प्रकृति को यथार्थसत्ता-मानने से जीवन की घटनाओं की उचित 
व्याख्या नहीं हो सकती वनस्पति का विकास एक भिन्न प्रकार की व्याख्या से-ही संभव है । 
वह प्राण अथवा जीवन की ओर संकेत करता है कि यही परम-तत्त्व है। प्रकृति में जीवन 
का रहस्य सन्निहित नहीं है यद्यपि बिना प्रकृति के जीवन-घारण नहीं हो सकता । जीवन 
के अन्दर ऐसी कोई शक्ति है जो इसे जडतत्त्वो को आत्मसात्‌ करके उनके रूप को परि- 
वर्तन करने योग्य बनाती है.। यही शक्ति वह मौलिक तत्त्व है जो मानव के अन्दर 
वानस्पतिक पदार्थ को रक्‍त, अस्थि और मांसपेशी के रूप में परिवर्तित करने में सहायता 
करती है। यही तत्त्व है जो विश्‍व ,को आच्छादित किए हुए है और जो मानव को अन्य 
समस्त जगत्‌ के साथ सम्बद्ध किए है।१ पुत्र को निश्‍चय है कि जीवन प्रकृति से पृथक्‌ 
प्रकार की व्यवस्था में आता है यद्यपि प्राण देह का सारभूत तत्त्व है।? किन्तु प्राण को 
समस्या का समाधान मानने पर भी वह असन्तुष्ट ही रहता है, क्योंकि प्राणी-जगत्‌ में जो 
चेतनात्मक घटना हमारे सम्मुख आती है उसकी व्याख्या जीवनतत्त्व से नहीं हो सकती। 
मानव अथवा प्रत्यक्ष ज्ञानात्मक चेतना एक ऐसा पदार्थ है जो जीवन एवं प्रकृति से 
बिलकुल विलक्षणस्वरूप है और जो समस्त प्राणधारक प्रक्रिया का मूर्धन्य प्रतीत होता 
हैं। इसलिए दाण लगता है कि मानस ही ब्रह्म है। किन्तु यह भी पर्याप्त नहीं है, 
क्योंकि ऐसी घटनाएं हैं जिनकी व्याख्या केवल प्रत्यक्ष ज्ञान से नहीं हो सकती। 
विज्ञान अथवा बुद्धि ब्रह्म है ।४ बौद्धदर्शन के कतिपय सम्प्रदाय इसी मत को स्वीकार करते 
हैं। अब पुत्र अनुभव करता है कि बौद्धिक आत्मचेतना अपूणं है, क्योंकि वह असंगति 
एवं अपूर्णता के अधीन है । उपनिषदों का लक्ष्य यह प्रदर्शित करने में है कि बुद्धि के स्तर 
पर द्वैत एवं बाह्यता के तत्त्व विद्यमान रहते हैं, भले ही हम कितना ही उनसे ऊपर उठने 
की कोशिश क्यों न करें। ज्ञान और नैतिक जीवन में परस्पर विषयी-विषय-सम्बन्ध है। 
. केवल बुद्धि से ऊंचा अवश्य कोई तत्त्व होना चाहिए, जहां कि सत्ता को ज्ञान की परि- 
भाषा में नियन्त्रित न किया गया हो । सत्ता के एकत्व की मांग है कि हम बौद्धिक स्तर से 
क र rie las स जाता है, लला तेह 
दूरस्थित हैं और विचार की प्रक्रिया से पृथग्रूप हैं। इस ह 88 शाक र्‌ 
विषय तक है, जो इससे पृथक्‌ है एवं मान का है। sa विचार से भिन्न 
है और उस तक उच्चतम अव्यवहित सान्निध्य की तुरीयावस्या में पहुंचा जा सकता है 
और वह अवस्था ऐसी है जो विचार एवं तदरन्ताहित भेदों से कहीं ऊपर है और जहां व्यक्ति 
प्रधान यथार्थेसत्ता के साथ एकात्मरूप हो जाता है। आनन्द/उच्चतम परिणाम है जिसमें 
- शाता, ज्ञेय एवं ज्ञान एकाकार हो जाते हैं। यहां आकर दार्शनिक खोज समाप्त हो जाती 
है; इससे यह लक्षित होता है कि आनन्द से ऊंची ओर कोई सत्ता नहीं, वही परमस त्ता 
है । यह आनन्द एक प्रकार का क्रियाशील सुखात्मक अनुभव अथवा क्षमता का अर्बा र 
उपयोग है । यह शून्य में विलोप होना नहीं, किन्तु प्राणी का पूर्णता को प्राप्त करना है। 
“भेद करके देखने वाले ज्ञानी अपने अधिक उत्कृष्ट ज्ञान के बल पर आत्मा का साक्षात्‌ 


niin od स्वास । देखिए, ऋषेद, । : 66, ; 3 : 5, 2; 0 : 59, 6। 
So रपति, 73, 90; देखिए, छान्दोष्य उपतिषष्‌, 6: 2, 4 

° ए, ऐत : 3, 90; उप ४2, 4 ॥ 
4 ऐतरेयोपनिवद्‌, 3 : 3; तैत्तिरीय उपनिषद्‌, 3 : 5 

5. देखिए, मुण्डक उपनिषद्‌ ।. म द 
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करते हैं जो केवल आनन्द एवं अमरता के रूप में प्रकाशमान है।”! सच पूछा जाए तो 
“हम वस्तुतः आनन्द रूप उच्चतम यथार्थसत्तः का वर्णन करने में अपने को असमर्थ पाते 
हैं। यह प्रश्‍न भी कि यह अमूतं है या भूतंरूप है, तकंसंगत नही है। बौद्धिक आवश्यकताएं 
हमे व कुपी हे के हस अत अचा अवएय करें। उसे केवल भावात्मक रूप 
में मानने की अपेक्षा मूर्तरूप में समझना अधिक यथाथ है । प्रत्येक उच्चतर तत्त्व निम्नतर 
'तत्त्व की अपेक्षा अधिक ठोस और समवेतरूप होतां है । और इसलिए आनन्द, जो शर्म" 
है, अन्य सब तत्त्वों की अपेक्षा सबसे अधिक समवेततत्त्व है । इसीसे सब वस्तुएं विकसित 
होती हैं । समस्त वस्तुसमुह का धारण भी इसीसे होता है और इसीके अन्दर सब कुछ. 
विलीन हो जाता है । भिन्न-भिन्न भाग, खनिजः क वनस्पति-जीवन, चीव यत्‌, 
'एवं मनुष्य-समाज उस परमोत्कृष्ट सत्ता के साथ किसी .अमूरतेख्प या याल्त्रिक विधि से 
सम्बद्ध नहीं हैं। वे सब उसके अन्दर एकीमूत हैं और उसी के द्वारा अपनी सत्ता रखते हैं 
जो उन सवके अन्दर व्याप्त है। सब भाग इस विश्‍व ब्रह्माण्ड की इसी व्यापक आत्मा के 
अंश हैं और अपने-अपने विज्येष कायो के सम्पादन के लिए विशिंष्ट-विशिष्ट रूप लिये! 
हुए हैं। ये सब भाग स्वतन्त्र सत्ता वाले अवयव न होकर उस एक के ही ऊपर अपनी 
सत्ता के लिए निर्मेर करते हैं। “भगवन्‌ ! वह अनन्त किसके उपर आश्वित है? क्या 
अपनी महानता के ऊपर अथवा महांनतां के ऊपर भी नहीं ? ” हरएक वस्तु इसके ऊपर 
आश्रित है, यह किसी अन्य वस्तु का आश्रित नहीं है । अनेक स्थलों पर | 
अवयवों का क पर के साथ अंगांगीमाव से सम्बन्ध का भी वर्णन किया गया है। ' 
सब आरे एक धुरे के साथ जुड़े होते हैं और पहिये के वाह्य घेरे के भी अन्दर हैं, इसी 
प्रकार सब प्राणी, सब देवता, समस्त लोक और सब अवयव भी उसी. आत्मा में निहित 
हैं ।”४:व्यह बहु पुरातन न वृक्ष है जिसकी जड़ें ऊपर की ओर हैं और जिसकी शाखाएं 
नीचे की ओर जाती हैं। वह प्रकाश का पुंज उज्ज्वल ब्रह्म है, जो अमर हैः सब लोक 
उसी के अन्दर निहित हैं और उसके बाहर कुछ नहीं है।* . । 

हमने आनन्दरूप में परमसत्ता की व्याख्या की है और इस प्रकार इस कथन का 
खण्डन हो जाता है कि परमसत्ता अव्यास्येय है। का सत्ता को जानने के सब 
रचनात्मक प्रबन्ध अन्त में सामान्यरूप से एक समवेतपूर्ण के ही परिणाम तक पहुंचते है! 
'किन्तु यदि हम व्याख्यात सत्ता का समन्वय अव्याख्यात के साथ करने का प्रयत्न करें, 
जिसका समर्थन उपनिषदें भी करती हैं, तब हमें कहना पड़ेगा प कि वर्तेमान संदर्भ में 
आनन्द अन्तिम सत्ता नहीं है बल्कि यह आनंद तो केवल मनुष्य के चिन्तन की उच्चतम 
उपलब्धि है। यह परम अथवा नित्य सत्ता नहीं है जो सदा अपनी निजी विधि 
रहती है। तार्किक मस्तिष्क के दृष्टिकोण से पूर्णसत्ता ही यथार्थ है और संसार 
विविधता इसीके अन्तर्गत समाती है। संहतरूप आनन्द प्रामाणिक सत्ता है अथवा 
यथार्थता है, जिसकी अभिव्यक्ति विचारशकिति के अन्दर होती है और इसी को रामानुज 
ने उच्चतम ब्रह्म के रूप में स्वीकार किया है। विशुद्ध ब्रहम, जो सब bs मुक्त है, 
निरुपाधिक सत्ता ना निर्गुण तिहि द है, जिसे शकर ने स्वीकार किया है। प्रथम 
प्रकार का ब्रह्म, अर्थात्‌ रामानुजाचार्य का ब्रह्म, एक ७. 
अर्थात्‌ शंकर का प्रतिपादित ब्रह्म, एक अव्यार्पेय यथायंसत्ता है। फिर भी अर 
के मत से भी दूसरे प्रकार का ब्रह्म अपने को प्रथम प्रकार के ख्म में दर्शाता है। और 
ग. न Foes 235 l5। | he 
3. कठोपमिषद्‌, 2 : 6, ।; आर. भी देखिए, तैततिरौय उपनिषद्‌, ¡ : 0;भगवद्यीता, 7: ।। : 
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अन्तद्‌ ष्टि द्वारा ज्ञान से परिपूर्ण है! - 

` इस प्रकार के मतभेद के परिणामस्वरूप ही आनन्द की व्याख्या के विषय में 
अधिक वादविवाद उपनिषदों में पाया जाता है। शंकर तो स्पष्टरूप से कहते हें कि 
आनन्दमय अपनी माया के संयोग से प्रकट करता है कि यह एक घटनात्मक कार्य है। 
यदि यह आत्मा से भिन्त न होता तो इसके विषय में तक हो ही न सकता। यदि यह 
विशुद्ध ब्रह्म है तो इसे आकृति देना एवं इसके साथ सिर, अंग आदि का जोड़ना, जैसाकि 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ करती है, असगंत होगा । यदि आनन्द ही ब्रह्म है तब ब्रह्म चा 
वर्णेन करना, एक पूंछ की तरह, निरर्थक है।% इसलिए शंकर इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं 
कि “आनन्दमय आत्मा एक कारये है, किन्तु निविकल्प आत्मा कायं नहीं है ।” दूसरी ओर 
रामानुज का तकं है कि यह आनन्द ही ब्रह्म है। माया का संयोग केवल प्राचुये अथवा 
पूर्णता का संकेत करता है। यद्यपि प्रकृति एवं जीवन आदि के विषय में यह स्पष्टरूप से 
कहा जाता है कि अन्दर कोई और है, जैसे. अन्योऽन्तर आत्मा', आनन्द के विषय में इस 
प्रकार की अन्तनिविष्ट किसी अन्य सत्ता का कथन नहीं किया जाता। अंग आदि का 
साथ में वर्णन करना कल्पना के अतिरिक्त और कुछ नहीं है । पुच्छय्रुक्त ब्रह्म का मतलव. 
यह न.समझा जाना चाहिए कि यह आनन्द एवं ब्रह्म के अन्दर किसी प्रकार के अन्तर की 
ओर संकेत करता है। दोनों का सम्बन्ध परस्पर अंगांगीभावरूप भी हो सकता है, जो 
आरोपक नान में कभी-कभी न है आ के पीर वश 
उपतिषदों में 'सोऽकामयत्‌' कहा है, अर्थात्‌ उस (पुंल्लिंग)ने इच्छा की, ओर यह पुल्लिंग 
वाचक. प्रयोग Mees ए ही हो सकता है न कि 'पुच्छ ब्रह्म! के लिए, जो 
नपुंसकलिय है। सुख के अन्यान्य सब रूपों, जैसे प्रिय, मोद आदि, का समावेश आनन्द 
के अन्दर हो जाता है और इस प्रकार एक शिष्य अपने अन्तिम विश्वामस्थान को पहुंच 
जाता है, जब वह आनन्द को प्राप्त र । उसी उपनिषद्‌ में हमें कितने ही स्थल 

मिलते हैं जहाँ पर कि आनन्द शब्द पर्यायख्प से अन्तिम सत्ता के लिए प्रयुक्त हुआ 


हे यह प्रत्यक्ष है कि सारा वाद-विवाद इस सन्देह के कारण उठा है कि हम तके से 
प्राप्त हुई उच्चतम सत्ता को आनन्द मानें.अथवा नितान्त परमसत्ता को आनन्द मानें। 
उपनिषदों ने किसी भी स्थान पर विभेदक सीमा का स्पष्ट लि नही हला है जह 


रामानुज के समवेतपूर्णस्वरूप ब्रह्म एवं शंकर के सरल एवं ब्रह्म के, 
], उपनिषदों का न्‍ 
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अन्तदु ष्टि द्वारा ज्ञान से परिपूर्ण है। - 

» इस प्रकार के मतभेद के परिणामस्वरूप ही आनन्द की व्याख्या के विषय में 
अधिक वादविवाद उपनिषदों में पाया जाता है। शंकर तो स्पष्टरूप से कहते हैं कि 
आनन्दमय अपनी माया के संयोग से प्रकट करता है कि यह एक घटनात्मक कार्य है। 
यदि यह आत्मा से भिन्न न होता तो इसके विषय में तक हो ही न सकता। यदि यह 
विशुद्ध ब्रह्म है तो इसे आकृति देना एवं इसके साथ सिर,अंग आदि का जोड़ना, जैसाकि 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ करती है, असगंत होगा । यदि आनन्द ही ब्रह्म है तब ब्रह्म . चज अलग 
वर्णन करना, एक पूंछ की तरह, निरथेक है।? इसलिए शंकर इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं 
कि "आनन्दमय आत्मा एक काय है, किन्तु निविकल्प आत्मा कायं नहीं है ।” दूसरी ओर 
रामानुज का तकं है कि यह आनन्द ही ब्रह्म है। माया का संयोग केवल प्राचुर्ये अथवा 
पूर्णता का संकेत करता है। यद्यपि प्रकृति एवं जीवन आदि के विषय में यह स्पष्टरूप से 
कहा जाता है कि अन्दर कोई और है, जैसे 'अन्यो$न्तर आत्मा', आनन्द के विषय में इस 
प्रकार की अन्तनिविष्ट किसी अन्य सत्ता का कथन नहीं किया जाता। अंग आदि का 
साथ में वर्णन करना कल्पना के अतिरिक्‍त और कुछ नहीं है। पुच्छयुक्त ब्रह्म का मतलब 
यह न समझा जाना चाहिए कि यह आनन्द एवं ब्रह्म के अन्दर किसी प्रकार के अन्तर की 
ओर संकेत करता है । दोनों का सम्बन्ध परस्पर अंगांगीभावरूप भी हो सकता है,” जो 
आरोपक पद में कभी-कभी res है ss के रमक रास यण 
उपनिषदों में 'सोऽकामयत्‌' कहा है, अर्थात्‌ उस (पुंल्लिग) ने इच्छा को, ओर यह पुल्लिंग 
वाचक. प्रयोग केवल आनन्दमय है ए ही हो सकता है न कि 'पुच्छं ब्रह्म' के लिए, जो 
नपुंसकलिंग है। सुख के अन्यान्य सुच रूपों, जैसे प्रिय, मोद आदि, का समावेश आनन्द 
के अन्दर हो जाता है और इस प्रकार एक शिष्य अपने अन्तिम विश्वामस्थान को पहुंच 
जाता है, र बह आनन्द को प्राप्त क्र लेता है। उसी उपनिषद्‌ में हमें कितने ही स्थल 

मिलते हैं जहां पर कि आनन्द शब्द पर्यायख्प से अन्तिम सत्ता के लिए प्रयुक्त हुआ 

ह 


_ यह प्रत्यक्ष है कि सारा वाद-विवाद इस सन्देह के कारण उठा है कि हम तकं से 
प्राप्त हुई उच्चतम सत्ता को आनन्द मानें.अथवा नितान्त परमसत्ता को आनन्द माने । 
उपनिषदों ने किसी भी स्थान पर विभेदक सीमा का स्पष्ट चिह्न मही दिया है जहां कि 
रामानुज के समवेतपुर्णेस्वरूप ब्रह्म एवं शंकर के सरल एवं ब्रह्म के, जो 
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अन्तदु'ष्टि से प्राप्तव्य है, मध्य में स्पष्ट भेद किया जा सके यदि , 
चर कर दें तो यह हमारे लिए फिर बम्द हो बाएगाकि हुए ठोस मस्र 


विषयत्व का भाव सबसे न्यून है और बाह्यता के साथ उसका सम्पक है। बही एक जगत्‌ 
की सत्ताओं के रूप में अभिव्यक्त होता है और यही कारण है कि हम सांसारिक पदार्थों 
में निहित अस्तित्व के अंश को, उस परमसत्ता से उनको पृथक करनेवाली दूरी को माप- 
कर, निदिचत करने में समर्थ होते हैं। प्रत्येक निम्न श्रेणी उच्चतम सत्ता का 'हासमात्र 
है, यद्यपि बराबर विद्यमान पदार्थों में ऊंचे से ऊंचे से लेकर नीचे से नीचे तक हम ब्रह्म 
की भी अभिव्यक्ति पाते हैं एवं देश, काल और कारण भाव के लक्षणों को भी साथ-साथ 
पाते हैं। निम्न स्तर के पदार्थ विशुद्ध ब्रह्म से उच्चतर स्तर के पदार्थो की अपेक्षा अधिक 
दूरवर्ती हैं, यहां तक कि उपनिषदों का आनन्दमय, रामानुज का समवेत ब्रह्म और शंकर 
का ईदवर ये सब उस विशुद्ध परमसत्ता के निकटतम है । इससे और अधिक सामीप्य - 
विचार में नहीं आ सकता । सर्वोपरि ब्रह्म अथवा आनन्द, विज्ञान के स्तर पर अथवा 
आत्मर्चैतन्य के स्तर पर, व्यक्तिरूप ईदवर बन जाता है, जो स्वेच्छा से मर्यादासम्पन्न 
है। ईश्वर अथवा आत्मा एकत्व की आघारमित्ति है, और प्रकृति अथवा अनात्म इत 
अथवा बहुत्व रूपी तत्त्व बन जाता है |” 


9. ब्रह्म ओर आत्मा 


विषयी और विषय, ब्रह्म और आत्मा,.विश्वसनीय एवं आत्मिक दोनों ही तत्त्व एकात्मक 
माने गए है बह ही बाला है।१ “बह ब्रह्म जो पुरुष के अन्दर है और वह जो सूर्य 
में है, दोनों एक हैं।”'« वर के सर्वोतिक्ायित्व का भाव, चो ऋगेद में ह यह पान्त के 
सर्वान्तर्यामी के भाव में परिणत हो गया है। अनन्त सान्त से परे नहीं, बल्कि सान्त 
अन्तर्गत है। उपनिषदों की शिक्षा ना 
विषय के व भारत देश में उस समय हुआ |! 

का जन्म भी नहीं इना चा । अ इसके सम्बन्ध में इस प्रकार कहता है, “यदि हम 


7. बृहदारण्यक । : 4, ]0 = , 
2 यक 4३९ १0 „इ; दातो पर किया करा जरणा एत रसत 


I:,6।I 2 
3. तैत्तिरीय उपनिषद्‌, ! : 5 । » 4६ ]4, 28६ बृहदारण्यक, 5: 5, 2? 
4. 2 न 8, भी देखिए, 3 न I0 - छान्दोग्य, 3 a ४ पा 3 ७ ॥4, 2% { - » 
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इस विचार को नाना आलंकारिक आक्कृतियों से, उन्नततर वर्ग के पदार्थों से, जो बहुत 
अधिक ब्रेदान्तसू्रों में पाए जाते हैं, पृथक्‌ करके अपना ध्यान इसके ऊपर केवल 
इसकी दार्शनिक विशुद्धता को ही लक्ष्य करके स्थित करें, अर्थात्‌ ईदवर एवं आत्मा के, 
ब्रह्म और आत्मा के तादात्म्य पर ध्यान दें, तो पता लगेगा कि इसकी यथार्थता उप- 
निषदों से भी हः उनके काल और जिस i त्य 7 निर्माण हुआ उससे भी दूर है; 
कहना होगा कि समस्त मनुष्यः ए इसका अमूल्य महत्त्व है । भविष्य 
को देखने में तो हम असमर्थ हैं, हम नहीं जानते कि अभी क्या-क्या और गवेषणाएं एवं 
देवीय ज्ञान मानवीय आत्मा के विषय में जिज्ञासुओं की बेचैनी के कारण सामने आएंगे 
विव एक बात निश्‍चय एवं विश्वास के साथ कहं सकते हैं कि भविष्य का ददन भले 
ही कोई नया एवं असाधारण मागं ढूंढ निकाले, यह दाददंनिक तत्त्व स्थिररूप से अखण्डित 
रहेगा और इससे किसी प्रकार का अतिक्रम संभव न हो सकेगा। यदि कभी इस महान 
समस्या का कोई और व्यापक समाधान निकल भी आया--जोकि ज्यों-ज्यों आगे ज्ञान 
की वृद्धि होगी और कितने ही पदार्थ दार्शनिकों के सामने आएंगे---तो उसकी हे वहीं 
मिलेगी जहां प्रकृति के रहस्य खुलं सकते हैं, अर्थात्‌ अपनी आत्मा के अन्तस्तल के अन्दर 
ही, बाहर नहीं । इसी अन्तस्तल के अन्दर सबसे पहले उपनिषदों के विचारकों ने, जिन्हें 
अनन्त समय तंक प्रतिष्ठा की दृष्टि से देखा जाएगा, इस तत्त्व को ढूंढ़ निकाला था 
जबकि उन्होने पहचाना कि हमारी आत्मा, हमारे अन्तस्तल में विद्यमान सत्ता ब्रह्म 
. के रूप में है और वही व्यापक भौतिक प्रकृति एवं उसकी समस्त घटनाओं के अन्दर 
सत्तात्मक रूप से व्याप्त है।”! विषयी एवं विषय का यह तादात्म्य केवल एक अस्पष्ठ 
कल्पना ही नहीं है, किन्तु समस्त विषय संगत विचार, अनुभव और इच्छाएं आवश्यक 
रूप से इसकी ओर संकेत करते हैं। यदि मानवीय आत्मा स्वयं अचिन्त्य, अपराजेय एवं 
प्रेमपात्र बनने के अयोग्य होती तो यह प्रकृति पर विचार न कर सकती, उस पर विजय न 
पा सकती और न उससे प्रेम ही कर सकती | प्रकृति एक विषयी 0 के लिए 
विषय (प्रमेय पदार्थ) है बिलकुल बुद्धिगम्य, स्वयं.युक्तिसंगत, जो वश में आने एवं प्रम 
करने योग्य है। इसका अस्तित्व मनुष्य के लिए है। नक्षत्रगण उसके चरणों में जलते हुए 
प्रदीपरूप हैं, और रात्रि का अन्धकार उसे लोरियां-देकर सुलाने के लिए है प्रकृति हमें 
. जीवन के आध्यात्मिक तत्त्व की ओर चलने को पुकारती है और इस सम्बन्ध में आत्मा 
.की सब आवश्यकताओं की पूर्ति करती हे । प्रकृति का निर्माण, शक्ति-सम्पादन एवं संचालन 
विदवात्मा के द्वारा होता है । जब से चिन्तन प्रारम्भ हुआ, विषयी एवं विषय की यह एकता 
केन्द्रीय सत्ता का अस्तित्व तथा जो सबमें व्याप्त और सबको अपने अन्तर समाविष्ट 
'किए हुए है, भक्‍त लोगों का सिद्धान्त रहा है। घामिक रहस्यवाद और गम्मीरतम पवि- 
तरता वाले भक्‍त लोग सब इस महान वाक्य, अर्थात्‌ वही तू है---'तत्त्वमसि' की यथार्थता 
के साक्षी हैं। हम इसे भले ही न समक सकं किन्तु हमारी यह अज्ञानता हमें इसका प्रति- 
वाद करने का अधिकार नहीं देती । ; 
` ब्रह्म के विषय में बनाई गई भिन्न-भिन्न घारणाएं आत्मा-सम्बन्धी विचारों से, , 
अनुकलता रखती हैं और इसी प्रकार ठीक इसके विपरीत भी हैं। जागृति, स्वप्न, 
सुषूप्ति और आत्मा की समाधि अवस्था का विचार परवर्ती वेदान्तग्रन्यो में स्पष्ट करके , 


Fa 
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व्यक्ति चौथी अवस्था, अर्थात्‌ तुरीय अवस्था, में होती है। उस अवस्था में विषयी और 
विषय एक ही हैं। द्रष्ठा आना वाला ओर दृष्यमान पदार्थं एक सम्पूर्ण ब्रह्म में 
समवेत होकर एकाकार हो जाते हैं। जब हम आत्मा का स्वयंचेतनस्वरूप व्यक्ति के सागर 
तादात्म्यवर्णन करते हैं, तो ब्रह्म को हम एक स्वयंचेतनस्वरूप ईर्वर के रुप में देखते हैं, 
_- जिसके अन्दर एक मसत पिदन है विनर । चूंकि स्वयंचेतन केवल एक भावात्मक 
बस्तु रह जाएगा जो घटक, अर्थात्‌ -जिसवे जपमील्सता 
है, इसी प्रकार ईश्वर को भी एक विजातीय अंवयव की आवश्यकता है। ईदवर का 
विचार घामिक चेतना के लिए सबसे. ऊंचा विषय है। जब आत्मा को मनुष्य की मान- 
सिकं एबं प्राणभूत शक्तिरूप माना गया, तो ब्रह्म का स्वरूप हिरण्यगर्भे का रह गया, 
अर्थात्‌ विएवात्मा का, जिसकी स्थिति ईष्वर और मानव के मध्य की समझी जानी 
चाहिए। इस हिरण्यगर्भे का सम्बन्ध विश्व के साथ ठीक उसी रूप में है जिस रुप में कि 
मानवीय आत्मा का मानवीय देह के साथ है, अर्थात्‌ विश्वरूप शरीर में विद्यमान शरीरी 
हिरण्यगर्मे है। हमें यहां पर ऋग्वेद का प्रभाव दिखाई देता है। संसार में चेतनता एवं 
इच्छा की कल्पना की.जाती है। मानस बरावर शरीर के साथ-साथ रहता है। मानस की 
विस्तुतर' व्यवस्थाओं का साहचर्ये शरीर की विस्तृततर व्यवस्थाओं के साथ है। इस 
संसार का भी जिसके अन्दर हम रहते हैं, इसी प्रकार का एक सहचारी मानस है, और 
इस विइवव्यापी शरीर का मानस यही हिरण्यगर्भे है। विश्वात्मा के इस भाव को उप- 
निषदा में भिन्न-भिन्न नामों एवं आकृतियों में वर्णन किया गया है। इसे "कायंब्रह्मा 
कहा गया है जो 'कारणब्रह्मा' ईश्‍वर से भिन्न प्रकृति का है। यह कायंब्रह्मा उत्पन्न सब 
पदार्थों का समुच्चय है, सान्त पदार्थ जिसके अंश-मात्र हैं। सब कार्यों का चेतनामय 
ब्रह्मा अथवा हिरण्यगर्म है । यह ब्रह्म से सर्वया भिन्न नहीं है। ब्रह्म विषुद्ध ब 
ol है, नितान्त आत्मस्वरूप है और एक एवं अद्वितीय है, अथवा उस जैसी oo 
कोई सत्ता नहीं है । एक समय में उसे कर्ता अर्थात्‌ ईश्‍वर के खूप में देखा जाता है ओर 
अन्य समय में कार्यरूप में, अर्थात्‌ हिरण्पगर्म के रूप में। यहां तक कि यह हि मर 
ब्रह्मा भी ब्रह्म के ही अन्दर से आता है। “वही ब्रह्मा का स । 
विषयात्मक ब्रह्माण्ड इसी प्रमाता विषयी द्वारा धारंण किया जाता ग ण 
विष्रयी विलुप्त हो जाते हैं वह उस समय भी, अर्थात्‌ प्रलयकाल में भी, पुट के 
ही सब 


विषय में संकल्प करनेवाला विद्यमान रहता है । जब हम आत्मा का अपने श्री 
साथ तादात्म्य करते हैं, ब्रह्म विश्वमय अर्थात्‌ विराड्रूप होता है हे हाय स 
कुछ है, अर्थात्‌ समस्त विशव की एकत्र सारवस्तु दैवीय शरीर के रर 
का समुच्चय अर्थात्‌ समस्त सत्पदाथों का एकत्रीकृत पुञ्ज दै। >> वह है सकी जिसकी 
उत्पन्न पदार्थों का आम्यन्तर आत्मा, अग्नि जिसका सिर है, सूर्य न्न 
आंखें हैं, चारों दिखाएं जिसके कान हैं; वेद जिसकी वाणी है और उ का हृदय है और 
भी उसी से हुआ है, वायु जिसका इवसित है, समस्त विश्व ब्रह्माण्ड भोतिक पदार्थों की 
जिसके चरणों से पृथ्वी का माद हुआ विराट्‌ आ दिएं हैं, जिसका 
संहति से बना है । वह अभिव्यक्तरूप ईश्वर है जिसकी इय से ना हे दीप्तिमान 
शरीर पांच तत्त्व हैं और जिसकी चेतना “मैं ही र कूट ध्व होगा जोकि 
होती है । विराट के विकास से पूर्व सूत्रात्मा का ५३ 


« 4. मुण्डक, 3 : 3,  । 
2. मुण्डक, 4 : 4, !! । 
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विएवप्रज्ञा अथवा हिरण्यगर्भ है और जिसका वाहन सूकम शरीरो की संहति है। - 
गर्भ के पीछे विराटू अपने रूप में प्रकट होता है। विराट्‌ के रूप में Mab 
होता है। जब तक कायं का विकास होता है, यह सूत्रात्मा सूक्ष्म शरीर से समपृक्त चेतना- 
स्वरूप होता है। उसकी उपस्थिति केवल प्रारम्भिक कारण में विज्ञान एवं क्रिया की 
संभाव्यता के रूप में है। व्यापक आत्मा की संसार के मूर्तरूप भौतिक पदार्थों में 
अभिव्यक्ति की संज्ञा विराट्‌ है और विश्व ब्रह्माण्ड की सूक्ष्म प्रकृति सा सामग्री) की उसी 
प्रकार की अभिव्यक्ति की संज्ञा ब्रह्मा है । सूत्रात्मा हिरण्यगर्भ है। आत्मा, जो 
कारण-कार्यंभाव से परे है वह ब्रह्म है, किन्तु जब यह अनात्म से न्द रूप में आस्मप्रज्ञ 
साका इसे ही ईश्‍वर संज्ञा से पुकारते हैं।! निम्नतालिका हमें इस योजना का 


- विषयी (आत्मा) विषय (ह) 
।. शरीरी आत्मा (विएव) ।. ब्रह्माण्ड, - 

र (विराटू अथवा वैश्वानर) 
2. तेजस आत्मा 2. विश्व की आत्मा (हिरण्यग्मे) 
3, प्रजारूप आत्मा 3. आत्मप्रज्ञ (ईश्वर) 
4. तुरीयावस्था-स्थित आत्मा . 4. आनन्द 


यदि एक ताकिक व्यवस्था का आश्रय लिया जा सके तब इम कह सकते हैं कि 
उपनिषदों का ब्रह्म आध्यात्मिक भाव (अमूत) नहीं है, अनिदिष्ट सत्ता भी नहीं है, न 
ही मौन ता है। यह अत्यन्त पूर्ण और सबसे अधिक यथार्थंसत्ता है। यह एक 
जीवित एवं सक्तिय आत्मा है जो यथार्थसत्ता की अनन्त और नानाविध आकृतियों 
- .का उद्गम धारणकर्ता है। विभिन्नताएं मायास्वरूप में विलुप्त हो जाने के स्थान में 
उच्चतम सत्ता में परिवतित हो जाती हैं। 'ओम्‌” संज्ञात्मक अक्षर जिसका प्रायः ब्रह्म के 
स्वरूप को व्याख्या करने के लिए प्रयोग किया जाता है, अपना मूर्तरूप अभिव्यक्त करता 
है ।१ यह सर्वोपरि आत्मा का उपलक्षण है, “सबसे ऊंचे (प्रकृष्ट) का प्रतीक है । "3 ओम्‌ 
ठोस मूर्तेता एवं पूर्णता का प्रतीक है। परवर्ती साहित्य में यह सर्वोपरि आत्मा के तीन - 
मुख्य लक्षणों को व्यक्त करता है जिन्हें ब्रह्मा, विष्णु और महेश नाम से मूर्तरूप दिया गया 
है। 'अ' विश्व का ख़ष्टा बह्मा है, 'उ' रक्षक विष्णु का उपलक्षण है, और 'म्‌' शिव अर्थात्‌ 
संहारकर्ता है।* ईश उपनिषद्‌ हमें ब्रह्म की उपासना दोनों प्रकार की अर्थात्‌ अभिव्यक्त 
ओर अव्यक्त अवस्थाओं में करने का आदेश देती है;5 उपनिषदे जिस एकेइवरवाद का 
प्रतिपादन करती हैं वह केवल भावात्मक रूप नहीं है । उसमें पृथकत्व है किन्तु तादात्म्य भी 
है। ब्रह्म अनन्त है, इन अथा में नहीं कि सान्त पदार्थं उससे बाहर हैं कन्द इन अर्थों में 
है कि यह समस्त सान्त पदार्थों की आधारभित्ति है। यह नित्य है, इन अर्था में नहीं कि 
यह एक ऐसी वस्तु है जो पीछे और सब काल से परे है--मानो दो भिन्न अवस्थाए 
हों, एक कालवाची और दूसरी नित्य जिसमें से एक दूसरी से उन्नत है; परन्तु इन 


l. अवस्था र कती बारा बीर > नता दोनो ही उपस्थित तो रहते हैं, किन्तु दमन 
अप्रकाशित रूप विलुप्त ८ 
तवता का उपलक्षण-माल है, उसी प्रकार जैसे कि >> ह 'विष्णु कां उपलक्षण है-- - 


2. 'ओम्‌ 

“प्रतिमेव विष्णोः” (तैत्तिरीय उपनिषद्‌ पर शंकर भाष्य ! : 6) न 
3. मदु: 2 : 83; और भी देखिए, तैत्तिरीय उपनिषद्‌,  : 7; कठ ॥: 4 5-6। 
र / छान्दोग्य 7 : 3, 6-7; बृहदारण्यक उप०, 2 : ती ॥ और 8 : 3, 45 


5. “उभयं सह” अर्थात्‌ दोनों को साथ-साथ । 
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अर्थो में नित्य है कि वह उन समस्त पदार्थों में जिन्हें काल व्याप सकता.है, वही कालातीत 
(अकालपुरुष) है। परमसत्ता न तो अनन्त है और न ही सान्त है, आत्मा अथवा उसका 
साक्षात्कार एक जीवन अथवा इसकी नानाविध अभिव्यबितयां हैं, किन्तु वह यथार्थसत्ता 
है जिसके अन्तर्गत आत्मा है और जो आत्मा से भी ऊपर सर्वातिशायी है, आत्मा भी है, 
इसका साक्षात्कार भी है, जीवन और उसकी अभिव्यक्ति भी है। यह ऐसा आध्यात्मिक 
बसंत है जो प्रस्फुटित होता है, फलता-फूलता है, और अपने-आपको अनगिनत सीमित 
केन्द्रों में विभक्त करता है। ब्रह्म शब्द का अर्थ है विकास, और यह जीवन, गति, एवं 
उन्नति का द्योतक है किन्तु मृत्यु, निएचेष्टता अथवा स्थिरता का द्योतक बिलकुल नहीं । 
परमार्थसत्ता को सतू, ता आनन्दरूप अर्थात्‌ स्थिति, चेतना, एवं परमसुख के 
रूप में वर्णन किया जाता है। “ज्ञान, सामर्थ्ये और क्रिया उसके स्वरूप में हैं ।” यह 

` स्वयं सु है!” तिरक चरा बका र चित्स्वरूप और अनन्त ह ॥ यह 
एक भावात्मक यथार्थसत्ता है, “वह पूर्ण है, यह भी पूर्ण है (पूर्णमदः पूर्णेमि दमू)।'* अब 
यह प्रत्यक्ष है कि परमसत्ता विचार नहीं है, अथवा गत्यात्मक शक्ति नहीं है, अथवा एक- 
दम अनासक्त बाह्य स्टू भी नहीं है, किन्तु सारभूत तत्त्व एवं स्थिति का, आदश एवं 
यथार्थ का, ज्ञान, प्रेम और सौन्दर्य का एक जीवित समष्टिरूप ऐक्य है । किन्तु जेसाकि 
हमने पहले भी कहा है, इसका वर्णन हम “मेति नेति' के उ यद्यपि 
स्वयं में यह एक अभावात्मक अनिदिष्ट तत्त्व नहीं है। 


70. प्रज्ञा ओर अन्तद्‌ ष्टि 


का लक्ष्य उस ऐक्यरूप वस्तु की खोज. करना है जिसमें विषयी एवं विषय दोनों 
i बिक हो । तकं एवं व्यावहारिक जीवन दोनों का ही क्रियात्मक सिद्धान्त है 
कि इस प्रकार की एक ऐक्यरूप वस्तु है। उसके घटकों का पता लगाना दानिक प्रयास 
. का उद्देश्य है । किन्तु बुद्धि के अपने अन्दर उस पूर्ण को ग्रहण करने की योग्यता के अमाव 
के कारण यंह प्रयास असफल रहकर हमें निराशा की ओर अग्रसर करता है। बुद्धि नाना 


प्रकार के प्रतीकों एवं रूढ़ सिद्धान्त, सम्प्रदायों और रूढ़िगत परम्मराओं के कारण परम- _ 


अपने-आपको, जो ज्ञाता है, कैसे जान सके!» विषयी का विषय के रूप में ज्ञान करना 


असम्भव है। यह “देखा नहीं जाता देखनेवाला है, सुना नहीं जाता पा i 
याला है, Ci द हीं है मनु प्रयक ज्ञान करने वाला है, अब 
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जाननेवाला है ।”7 आत्मा का अभाव केवल इसीलिए कि वह प्रमेय नहीं बन सकता, 
नहीं कहा जा सकता। यद्यपि मानव की बौद्धिक योग्यता इसे प्रत्यक्षरूप. से नहीं जान 
सकती तो भी उन सबकी सत्ता ही न होती यदि आत्मा की सत्ता न होती ।१ “वह जिसका 
चिन्तन मानव के मन द्वारा नहीं हो सकता किन्तु जिसकी प्रेरणा से ही मन के अन्दर 
चिन्तन करने की शक्ति आती है, केवल उसीको ब्रह्म करके जानो ।73 बुद्धि चूँकि देश, 
काल, कारण और शक्ति आदि के विभागों की सीमा के अन्दर रहकर कार्य करती है, 
इसलिए ये हमें गतिरोध एवं असत्याभास में लाकर फंसा देते हैं। या तो हम आदि- 
कारण की कल्पना करके चलें, ओर उस अवस्था में कारणकार्थंभाव व्यापक सिद्धान्त नहीं 
रह सकता, अन्यथा हमें वापस लौटकर कहीं ठहरने को जगह नहीं मिलेगी । इस जटिल 
समस्या का समाधान केवल बुद्धि द्वारा नहीं हो सकता । जहां परम को जानने के प्रश्‍न 
उठेगे, बुद्धि अपने को वहां साधनहीन और कोरा पाएगी, यह उसे स्वीकार करना ही 
होगा । “देवता इन्द्र के अन्दर हैं; इन्द्र पिता ईइवर के अन्दर है, और पिता ईदवर ब्रह्मा 
में है, किन्तु ब्रह्मा किसके अन्दर है ? ” अब याज्ञवल्क्य उत्तर देते हैं,''अब आगे अधिक प्रश्‍न 
मत कीजिए ।* हमारे बौद्धिक विभाग केवल इन्ब्रियगम्य भौतिक जगत्‌ की व्याख्या देश, 
काल और कारणों से आवद्ध आकृतियों के रूप में कर सकते हैं किन्तु यथार्थसत्ता इन 
सबसे परे है। देश को यह अपने अन्दर घारण करती है किन्तु स्वयं देश की सीमा में बद्ध 
नहीं, काल को अपने अन्दर घारण करते हुए भी स्वयं काल की सीमा में बद्ध नहीं, यह 
काल से ऊपर है; प्रकृति की कारण-कार्य के नियम से बद्ध व्यवस्था को अपने अन्दर धारण 
करती अवष्य है किन्तु यह स्वयं कार्य-कारण-नियम के अधीन नहीं है । स्वयं सतृस्वरूप ब्रह्म 
काल, देश एवं कारण से सर्वथा स्वतन्त्र है। उपनिषदों में इसकी काल से स्वतन्त्रता का 
प्रतिपादन कुंछ असंस्कृत ढंग से किया गया है । ब्रह्म को सर्वान्तर्यामी, सर्वव्यापक, अनन्त 
रूप से महान और अनन्त रूप में लघु कहा गया है। “हे गार्गी, वह जो अन्तरिक्ष से ऊपर 
है, और वह जो पृथ्वी के भी नीचे है, वह at , वर्तमान और भविष्य कहते हैं, 
) उस सबकी रचना अन्दर और बाहर देश के है। किन्तु फिर इस देश की रचना 
भीतर और बाहर किसके अन्दर हुई? हे गार्गी ! सत्य के अन्दर, इस अविनाशी के अन्दर, 
सब देश के अंदर और बाहर गुथा हुआ है ।'” ब्रह्म का वर्णन किया गया है कि वह काल की 
मर्यादा से स्वतन्त्र है, अर्थात्‌ वह नित्य है जिसका न आदि है न अन्त है अथवा एक 
तात्कालिक अवधि है जिसे एक नियमित काल-व्यवघान की आवद्यकता नहीं है। वह 
त और भविष्यत्‌ के विचार से मुक्त है।९ और सबका प्रमु है।? जिसके चरणों में काल 
लोटता रहता है कारण-सम्बन्धी सम्बन्धों से सर्वथा स्वतन्त्रता पर बल देते समय ब्रह्म 

- का एक अचल सत्ता के रूप में निरूपण किया गया है, जो प्रादुर्भाव होने के समस्त नियमों 
से पूर्ण स्वतन्त्र है, क्यों कारणकार्येभाव का व्यापक नियम वहीं लागू होता है। ब्रह्म की 
कारणकार्येभावात्मक सम्बन्धों से स्वतृन्त्रता होने की इस प्र का बारे की स्थापना से ब्रह्म की 

. नितान्त स्वयंसत्ता के भाव एवं उसकी अपरिवतंनीय सहिष्णुता का समर्थन होता है और 
इससे अनेक प्रकार की मिथ्या घारणाएं उत्पन्न होती हैं। संसार में जितने भी परिवर्तन 


]. बृहदारण्यक 3 : 7, 23; देखिए 3 : 8, ।2 । 
2. देखिए, बृहदारण्यक, 3 : 8, ; 2: 4, /4: 4: 5, 5 । 
3. ॥ 
बृहदारण्यक, 3: 6, 4 । - | 
हा बृहदारण्यक, 3 : 8, 7; और भी देखें 4: 2, 4; घान्दोग्य, 3 : 74, 3, और 8: 24/7} . 
6. कठ उपनिषद्‌, 2 : /4 । 
क बृहदारण्यक, 4: d-bSJhngamwad: Math Collection. Diesel बि क 


उपनिषदों का दशन : 43 


होते हैं, कारणकार्यंभाव के नियम की ही वजह से होते हैं। ब्रह्म इस नियम के 
अधीन नहीं है । ब्रह्म के अन्दर कोई परिवर्तन नहीं क es उसके 
आशित हैं। दूसरा कोई उससे बाहर नहीं है और न ही उससे भिन्तप्रक्ृति है। ब्रह्म के 
अन्दर सब प्रकार के द्ेतभाव को मिटा देना है। समस्त देशयत सामीप्य, कालजनित पूर्वा- 
पर-क्रम एवं सम्बन्धों की परस्पर-निर्भरता इसके आश्रित है । इस गम्भीर दार्शनिक संएले- 
षण की प्राप्ति हमें नहीं हो सकती, जब तक कि हम बुद्धि के क्षेत्र में ही अटके रहते हैं। 
उपनिषदों का कभी-कभी दावा है कि विचार के द्वारा हमें उस परमसत्ता का अपूर्ण एवं 
आंशिक चित्र ही मिलता है, अन्य समयों में वे यहां तक दावा करती हैं कि Ml द्वारा 
व्यवस्थित ढंग से हम यथार्थसत्ता तक पहुंच ही नहीं सकते। क्योंकि विचार (डार ) 
सम्बन्धों के ऊपर आश्रित है और इसलिए वह सम्बन्धविद्दीन परमसत्ता को ग्रहण नहीं कर 
सकता । किन्तु इस पृथ्वी पर ऐसा एक भी पदार्थ नहीं है जो देश एवं काल में अवस्थित . 
होकर उस परमसत्ता को अभिव्यक्त न करता हो । कोई भी ज्ञान नितान्त असत्य नहीं है, 
यद्यपि नितान्त सत्य भी कोई ज्ञान नहीं है। एक सुव्यस्थित संपूर्ण सत्ता का भाव सत्य के 
अत्यधिक निकट है यद्यपि यह भी पूर्णरूप में सत्य नहीं है क्योंकि इसका स्वरूप सापेक्ष जो 
है। यह परमसत्ता का सबसे उच्च. स्वरूप है जहां तक मानवीय मस्तिष्क की पहुंच हो 
सकती है। केवल समक लेने के भाव से भी बुद्धि, जिसे कि काल, देश एवं कारण रूपी 
परिमित विभागों की सहायता से कार्ये करना पड़ता है, अपर्याप्त है। तकं भी असफल 
रहता है, यद्यपि यह हमें समझने की कोटि से आगे अवदय ले जाता है। यह हमें यथाथे- 
सत्ता को प्राप्त नहीं करा सकता, जो विचारमात्र नहीं किन्तु आत्मस्वरूप है.। परमसत्ता 


न सत्य है और न मिष्या है। 


हमारे अपने निष्कर्ष उस परमसत्ता के विषय में सत्य 


अथवा मिथ्या हो सकते हैं क्योंकि वे विचार और परमसत्ता के मध्य विद्यमान दवत का संकेत 
करते हैं। यदि हम उस परमसत्ता तक पहुंचना चाहते हैं जहां मनुष्य का अस्तित्व और 
दैवीय सत्ता मिलकर एकाकार हो जाते हैं तो उसके लिए हमें विचार से दूर जाना 
होगा, विरोधी म कम भी हर बार ऐसे अला हे नीर Hs 
सामने उपस्थित जब हम अमूर्त एवं केवल भावात्मक विचार भागो 
द्वारा अपना कार्य सम्पादन करते हैं। केवल उसी अवस्था में जबकि विचार पूर्णता को 


प्राप्त होता है, हम अन्तवूं ष्टि द्वारा 
ड ब्रह्मसाक्षात्कारवादियों 


एरा परमसत्ता की कलक को ग्रहण कर सकते है । संसार- 
ने इस सत्य के ऊपर बल दिया है। पास्कल ने ईवर 


भर के सब 
की अशेयता का विस्तार से निरूपण किया है। और .बोस्युएट हमें आशा दिलाते हुए - 
कहता है कि पथविच्युतियों में भी हमें निराश न होना चाहिए, प्रत्युत विश्वास के साथ 
उन सबको एक प्रकार की स्वण-श्ू खलाओं के समान समझना चाहिए जो मरणघर्मा 
मनुष्य की Ls परे ईदवर के राजसिंहासन पर जाकर मिल जाती हैं। 

के अनुसार एक उच्चतर/शकिति है जो हमें इस केन्द्रीय आध्यत्मिक सत्ता 
को प्रहण'करने योग्य बनाती है। आत्मिक विषयों का विवेचन आध्यात्मिक दृष्टि से ही 


मत्र कहते हैं जिसके दारा बहू बु बुद्धियत भेदों से ऊपर उठकर तके की पहेली को 


es है । विशिष्ट 


र झाम्यन्वर 
9 परमार्थसत्ता को पा लेती । इस आध्यात्मिक सिद्धि के द्वारा “जो अवण- 
योचर गही बा बह अवणयोचर हो रे , जो अप्रत्यक्ष था वह प्रत्यक्ष हो जाता है, और 
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जो अज्ञात था ज्ञातकोटि में आ जाता है ।” जिस क्षण हम तक से ऊपर उठकर घाभिक 
जीवन व्यतीत करना प्रारम्भ करते हैं, बुद्धि की सब समस्याएं स्वयं अपने समाधान आप से 
कर लेती हैं ।* इसीलिए उपनिषदे हमें आदेश देती हैं कि हमें बुद्धि एवं आत्मचेतना सम्बन्धी 
अपने गवं को एक ओर रखकर एक विशु के समान नवीन एवं निरुपाधिक दृष्टिकोण से 
सत्य को प्राप्त करना चाहिए। “ब्राह्मण को विद्या को छोड़कर एक बच्चे की भांति शुद्ध- 
चित्त बन जाना चाहिए 3 बिना पहले एक छोटे बच्चे का रूप घारण किए कोई मनुष्य 
ईदवर के राज्य में प्रवेश नहीं पा सकेगा । निएछल और शुद्धचेता बड़े से बड़े सत्य को प्राप्त 
` कर लेते हैं जिन्हें व्यवहारकुशल बुद्धि सिद्ध नहीं कर सकती । “बहुत शब्दों (वाग्जाल) के 
पीछे नहीं पड़ना चाहिए क्योंकि उससे व्यर्थ में वाणी को अम करना पड़ता है।** 
“अध्ययन से आत्मा की प्राप्ति नहीं होती, मेघा से भी नहीं और पुस्तकों के बहुत 
अधिक ज्ञान से भी नहीं ।”* इसे योगी लोग आभ्यन्तर ज्योति के प्रकाश के क्षणों में 
भप्त: करते हैं। यह अव्यवहित ज्ञान अथवा निकटतम तात्कालिक च ष्टि है। योगी 
लोगों के अनुभव में आत्मा अपने को सर्वोपरि: सत्ता के सान्निध्य में पाती है। 
अभिज्ञता, चिन्तन और परमसत्ता के सुख में मग्न हो जाती है। उसके समीप पहुंचकर 
है। इससे ऊंचा और कुछ नहीं है और सब वस्तुएं 


अपने साथ भी संयुक्त होगा और अपने में अजव क करेगा कि मैं भी तद्रूप हो गया हूं । यदि 
ell अब आगे को द्रष्टा और दृश्य के तक iS और वृढ़तापूर्वंक 
यह निदिचितरूप से न कहा जा सके कि दोनों एक ही हैं तो हमें यह भी न कहना चाहिए कि 


सम्बन्धी आकांक्षाएं एवं संकल्परूप आदश ये सब वहां चरितार्थं हो जाते हैं। मनुष्य के 
पुरुषार्थं का यह सर्वोपरि लक्ष्य है; अर्थात्‌ वैयक्तिक जीवन की समाप्ति। “यह्‌ उसकी 
यरमयति है, यह उसकी परमसम्पत्ति है, यह उसका परमलोक है, और यह उसका परम- 


2. छान्दोग्य, 6 : ]3; और भी देखिए बुद्ददारण्यक, 2: 4 5 । 

डक, 3 : !, 8 । | 

« बृहदारण्यक, 3 : 5, ! : ड्यूसन एवं गफ ने इस अनुवाद - को ग्रहण किया है, यचपि मैक्समूलर 
अनुवाद इस प्रकार करता है । “अध्ययन की समाप्ति के अनन्तर एक ब्राह्मण को 
शक्ति का आशय मेना चाहिए ।” इसका आधार 'बाल्येन' के स्थान पर “बल्पेन' इस होन 
के अध्ययन पर है । “तस्मादू ब्राह्मणः पाण्डित्ये निविद्य बाल्येन तिष्ठासेत्‌ । 
4. बहार, 52 2 ` ` 5. कठोपनिषद्‌, 2: 23। 

6. इये : “प्साटिनस', खण्ड 2 : पृष्ठ .॥40 । 


व 
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आनन्द है।”! एक स्तर पर यह प्रत्यक्ष अनुभव के ही समान है, किन्तु अन्य प्रत्यक्षज्ञान 
इसका इतना भेद है कि यह विषयगत तीळ, है जिसकी येषार्थता को ब 
परख सके । अनुमानजन्य ज्ञान की भांति इसे अन्यों को नहीं दिया जा सता । इसकी. 
. औपचारिकरूप से व्याख्या करना असम्भव है। यौगिक अन्तर्‌दृष्टि मूकरूप अव्यक्त है 
(जिसे वाणी द्वारा प्रकाशित नहीं किया जा सकता) । जिस प्रकार एक जन्मान्व को हम 
इन्द्रघनुष की सुन्दरता नहीं समझा सकते, न ही bis सौन्दर्य समझा सकते हैं, 
ठीक उसी प्रकार एक ऐसे लौकिक व्यक्ति को जिसे का अनुभव नहीं है, योगी 
` के साक्षात्कार की व्याख्या करके नहीं समझाया जा सकता। योगिक अनुभव का अन्तिम 
सन्देश यह है कि “ईश्वर ने यह मेरे मस्तिष्क में डाला और मैं इसे तुम्हारे मस्तिष्क में 
नहीं डाल सकता ।” केवल इसी कारण कि इस अनुभव को दूसरे को नहीं दिया जा सकता, 
इसका प्रामाण्य ज्ञान फे अन्यान्य प्रकारों से न्यून नहीं हो जाता। हम इस अनुमव का वर्णन 
केवल रूपक अलंकारों द्वारा ही कर सकते हैं, क्योंकि वह हमें चोंधिया देने वाला एवं मूक 
वना देने वाला है। इस अनिवंचनीय का पुरा-पुरा विवरण नहीं दिया जा सकता। राजा 
वाष्कलि ने जब बाह्व से कहा कि ब्रह्म के स्वरूप की व्याख्या करे तो वह मोन रहा। 
जब राजा ने अपने निवेदन को फिर दोहराया तो उस महात्मा ने उत्तर दिया, “मैं तुम्हें 
इसे बतलाता हूं किन्तु तुम इसे समझते नहीं; 'शान्तोऽयमात्मा' : यह आत्मा श्ञान्ति का 
स्वरूप है, निइचल ।””3 बुद्धि द्वारा प्रस्तुत किसी भी परिभाषा के लिए हम उत्तर में केवल 
यही कहेंगे कि यह ठीक नहीं है, यह उपयुक्त नहीं है।' नकारात्मक परिमाषाएं प्रकट 
करती हैँ कि किस प्रकार सकारात्मक गुण, जो हमें ज्ञात हैं, उच्चतम सत्ता के विषय में 
अपर्याप्त ठहरते हैं । “उसको मापना कठिन है जिसका गौरव वस्तुतः महान है।' ब्रहम के 
साथ परस्पर विरोधी गुणों का प्रयोग यह प्रकट करता है कि जब तक हम बुद्धि से संबंधित 
तर्कशास्त्र का प्रयोग करते हैं, हम नकारात्मक भावों का प्रयोग करंने के लिए विवश होते 
हैं यद्यपि ब्रह्म का साक्षात्‌ जब च ष्टि द्वारा होता है तो कितने ही सकारात्मक लक्षण 
अभिव्यक्त होते हैं । “यह सूक्ष्म से भी सूक्मतर है, महत से भी महत्तर है.।”% “यह गति 
करता है, यह गति नहीं भी करता, यह दूर भी है और समीप भी है; यह इस सबके अन्त- 
निविष्ट है, और इस सबके बाहर भी है ॥76 असंगत प्रतीत होने वाली ये परिमाषाएं 
विचार की किसी अस्तव्यस्तता को लक्षण नहीं हैं। 
प्रत्येक प्रकार के आनुभविक ज्ञान में परमसत्ता का संकेत मिलता है, क्योंकि 
संसार का प्रत्येक भौतिक पदार्थ उस परमसत्ता के ऊपर आशित है, मद्यपि कोई भी 
पदार्थ पूर्णख्प से उसकी अभिव्यक्ति नहीं करता । इस प्रकार वे लोग जो समभते हैं कि 
चे परमसत्ता को नहीं जानते, उसे जानते हैं यद्यपि अपूर्णरूप से, और वे लोग जो समझते 
हैं कि वे परमसत्ता को जानते हैं उसे बिलकुल ही नहीं जानते । यह एक अकार अज्ञात है 
ज्ञान और आघा अज्ञान है । केन उपनिषद्‌ में कहा है, “वह उन लोगों के लिए अज्ञात है 
जो जानते हैं और उनके लिए ज्ञात है जो नहीं जानते । उपनिषदों का अभिप्राय यह 


]. “एषास्य परमा यतिः, एषास्य परमा सम्पत्‌, एषोऽस्य परमो लोकः; एषोऽस्य परम आनन्दः ।” 
(बृहदारण्यक, 4 : 3, 32) । | 


3:2, 77। ; त 
2 रह प्यक, 3: 9, 26: 4:2 44:%4224:5 |5;2:3,6; कठ 3 : 5; 


प्रशन, 4 : 70; छान्दोग्य, 7 : 24; 77 मुण्डक, | : I,7;2:i,2;3:u78I 
5. 
इ, 


4 श्वेताश्वतर, 3 : 20; फेन । : 3 | 
इ, 7700 7.2:3\ 
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नहीं है कि बुद्धि एक अनुपयोगी पथप्रदर्शक है। बुद्धि द्वारा प्राप्त यथार्थसत्ता का विवरण 
असत्य नहीं तप बुद्धि वहीं असफल होती है जहां ह्‌ उक्त सत्ता को उसके पुणंखूप में 
ग्रहण करने का प्रयत्न करती है। अन्य प्रत्येक स्थान पर इसे सफलता प्राप्त होती है। 
बुद्धि जिस वस्तु की गवेषणा करती है वह मिथ्या नहीं है, यद्यपि वह परमरूप से यथार्थे 
सत्‌ नहीं है। कारण और कार्य में, पदार्थं और उसके गुण में, पाप और पुण्य में, सत्य एवं 
भ्रांति में, विषयी और विषय में जो सत्याभास प्रतीत होते हैं वे मनुष्य की परस्पर- 
सम्बद्ध परिभाषाओं को पृथक्‌-पृथक्‌ करके देखने की प्रवृत्ति के कारण हैं। फिस्‍ते की 
आत्म एवं अनात्म सम्बन्धी जटिल समस्या, कांट के सत्याभास, ह्य,म का घटनाओं का 
नियमों के साथ विरोध, भैडले के असंगतिपरक विसंवाद--इन सबका समाधान हो जा 
सकता है यदि हम इस बात को स्वीकार कर लें कि परस्पर-विरोधी अवयव परस्पर एक- 
दूसरे के पुरक अंश हैं, जिन सबका आधार एक ही सामान्य तत्त्व है। बुद्धि के निषेध की 
आवश्यकता नहीं, किन्तु उसकी अनुपूर्ति की आवश्यकता है। अंतर्‌दुष्टि के ऊपर जिस 
दशेन-पद्धति का आधार हो, ज़रूरी नहीं कि वह तके एवं बुद्धि के विपरीत ही हो। जहां 
का प्रवेश सम्भव नहीं है ऐसे अन्धकारमय स्थानों में अन्तरदृष्टि प्रकाश डाल सकती 

| यौगिक अत ष्टि से प्राप्त निष्कर्षो को ताकिक विश्लेषण के अधीन करने की 
आवध्यकता है। केवल यही प्रक्रिया ऐसी है कि परस्पर संशोधन एबं पूर्ति के द्वारा 
प्रत्येक व्यक्ति सात्त्विक एवं सन्तुलित जीवन बिता सकता है। यदि ee रदुष्टि की सहा- 
यता न ली जाए, तो बुद्धि द्वारा प्राप्त किए गए निष्कर्ष नीरस, निस्सार, अघूरे एवं आंशिक 
ही रहेंगे, दूसरी ओर नैसर्गिक अन्तर्‌दृष्टि के निष्कर्ष विचारशून्य, मूक, अन्धकारावृत 
एवं अरूप प्रतीत होंगे, जब तक कि उन्हें बुद्धि का समर्थन प्राप्त न हो। बुद्धि के आदे 
की प्राप्ति अन्तर्‌दृष्टि के अनुभव द्वारा होती है, क्योंकि सर्वोपरि रचा के अन्दर समस्त 
विरोधी विषयों का समन्वय हो जाता है। केवल वैज्ञानिक ज्ञान अन्तर्‌दृष्टि के 
अनुभव के साहचये से ही हमारे यथार्थ अन्तर्ज्ञान की वृद्धि हो सकती है। अकेला तकं 
.हमें इस क्षेत्र में सहायता नहीं कर सकता |” यदि हम बुद्धि द्वारा दी गई अन्तिम व्य- 
वस्था से ही संतोष करें तो उस अवस्था में स व्यक्तियों के स्वातन्त्र्य को ही दर्शन- 
शास्त्र का अन्तिम निर्णय समना होगा । एवं संघर्ष विशव का अन्तिम लक्ष्य 
होगा । अमूत भावात्मक बुद्धि हमें मिथ्या दर्शन एवं अनुचित नैतिक मान्यताओं की ओर 
ले जाएगी । इस प्रकार के ज्ञान से ब्रह्म आवृत रहेगा।* एकदम चिन्तन में न जाने की 
स्थिति सम्भवतः इस प्रकार के बुद्धिवाद से अधिक उत्तम है। “वे सब जो उस बस्द का 
उपासना करते हैं जो अविद्या है, प्रगाढ़ अन्धकार में प्रविष्ट होते हैं; और वे जो 
की उपासना करते हैं वे उससे भी प्रगाढ़तर अन्धकार में भरवृष्ट होते हैं।* बुद्धि दारा 
प्राप्त विविधता का ज्ञान, जिसके साथ आत्मदक्षंन नहीं है, मिथ्या विशवास अथवा अज्ञान 
से भी अधिक बुरा है। जीवन एवं तके की असंगतियों एवं अन्तविरोषो को इमसेन द्वारा 
बंणित ब्रह्मा के अन्दर समवेत करना ही होगा । / 

जो मुझे एकदम नहीं गिनते उनकी गणना ज है; 

जब मेरा ध्यान करते हैं तो उनकी उड़ान सम्भव हो सकती है 

क्योंकि मैं ही पंख हूं जिनक्ले सहारे वे उड़ सकते हैं; 
संशयकर्ता भी मैं हूं और संशाय भी मैं ही हूं । 


]. कठोपनिषव, 2 :9। 
« a फे से र तैत्तिरीय > 
०. 
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वह एक ही एकमात्र नित्य आत्मा है जो इस संसार की नानाविध सम्पत्ति को उसके सब 
मनोवेगो, असंगत विरोधामासों, भकितिपूर्ण भावों, सत्यों एवं असंगतियों के रहते हुए भी 
अभिव्यक्त करता है, अपने अन्दर ग्रहण करता है, एकीसूत करता है, और उसका सुखोप- 
भोग भी करता है। दुर्बलात्मा व्यक्ति इस सर्वात्मख्प यथार्थसत्ता से अनभिज्ञ घी 
कारण बौद्धिक, सौन्दर्य-सम्बन्धी एवं नेतिक संघर्ष से क्लान्त एवं निराश हो जाते हैं। 
किन्तु उन्हें इस सत्य से उत्साहवर्धक प्रेरणा लेनी. चाहिए कि सामंजस्य का सुखानुभव 
परस्पर-विरोघी अवयवो के संघर्ष के अन्दर से ही उत्पन्न होता है। प्रतीयमान अंतविरोध 
आत्मिक जीवन से सम्बद्ध हैं। वही एकमात्र सत्ता जीवन और विचारधारा के समस्त 
विरोधों में अपने अस्तित्व को अभिव्यक्त करती है, जो ह्यूम की समस्याएं, कांट की 
समस्याएं एवं प्रत्क्षवाद के अन्त्ईन्द्र और सिद्धान्त-परिकल्पना की रूढ़ियां हैं। 

तकं की अपेक्षा अन्तर्‌दृष्टि पर, एवं विज्ञान की अपेक्षा आनन्द पर अधिक बल 
देने के कारण उपनिषदे अद्वेतवाद की समर्थक प्रतीत होती हैं, जिसका वर्णन हम अपनी 
प्रस्तावना में कर आए हैं। जब तक हम तकंसंगत विचारों को लेकर मथार्थेसत्ता के उपरी 
पृष्ठ पर ही स्पश करते रहेंगे, हम आत्मा की गहराई में नहीं पैठ सकेंगे। आनन्द के अन्दर 
मनुष्य को यथाथसत्ता का सबसे अधिकं और अगाधतम स्वरूप उपलब्ध होता है। मानवीय 
युय द्वारा जिस गहराई का अभी तक अनुसन्धान नहीं हो सका, स्य: अर्थात्‌ आनन्दमय, 
उसीके अन्दर यथार्थसत्ता की सामग्री निविष्ट है। तकंपद्धतियां जीवन रूपी प्रचुर 
मूल्यवान खान की गहराई में नीचे उतरने की उपेक्षा करती हैं। जो कुछ विज्ञान का 
विषय हो गया वह अयथार्थ है यद्यपि इसका झुकाव व्यापक एवं पदार्थनिष्ठ होने की ओर 
है। और op ब है जो किसी बहार की Hts eh, 
में नहीं परिणत हो सका है। द्वारा हम सुव्यव तक 
उससे ब्रह्म के साथ अभिन्नता पर मोहर लगकर पक्की हो जाती है। य भी 
'अभिन्नता (ब ) को दर्शाती है। इस अभिन्नता के ज्ञान की प्राप्ति के लिए प्रयत्न 
करने में हम पहले ऊपर-ऊपर से इसे नानाविध भेदों में विभक्त करते है और फिर उनको 
मिलाकर एक विशेष पद्धति द्वारा अभिन्नता तक पहुंचते हैं। जिस यथार्थता को 
हमने एक बार भिन्न-भिन्न भागों में विभक्त कर दिया उसे य केवल तकं द्वारा 
एकत्व को नहीं प्राप्त कराया जा सकता । जैसा कि हम अनेक बार कह चुके हैं, तक का 
एक बार का ही प्रयोग 'ऐक्यरूप' सत्ता को पद्धति-विश्ेष में परिणत कर देने के लिए 
पर्याप्त है। 


]]. सुष्टि-रचना 


ऊपर दिए गए हमारे ब्रह्म के स्वरूप-सम्बन्धी विवरण से यह स्पष्ट है कि उपनिषदे 
क एव बेब. मणि) था वादियों के विकास के सिद्धान्त से सन्तुष्ट नहीं हैं। 
भौतिक प्रकृति तब तक जीवन एवं के रूप में विकसित नहीं हो सकती जब तक कि 
तद्विषयक सामथ्ये उसके अपने स्वरूप के अन्दर निहित न हो। बाह्य वातावरण के कितने 
भी प्रत्याघात क्यों न लगें, वे भूतों के संघातमात्र प्रकृति के अन्दर से जीवन को उत्पन्न 
नहीं कर सकते । आनन्द विकास का अन्तिम परिणाम नहीं हो सकता जब तक कि प्रारम्भ 
में आनन्द की विद्यमानता स्वीकारन की जाए। परिणामी किसी न किसी अवस्था में, चाहे 
यह अप्रकाशित अवस्था में ही क्यों न हो, बराबर उपस्थित खा है । संसांर का प्रत्येक 
पदार्थ अपने उपादान एवं अम्तिमरूप के लक्षणों को धारण किए रहता है। “एक पुत्र 
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के अन्दर जो कुछ उपलक्षित होता है वह उसके पिता के कारण है; और जो कुछ पिता के 
अन्दर है वह पुत्र के अन्दर भी प्रकट होता है ।”7 संसार की प्रत्येक वस्तु, केवल व्यक्ति- 
गतरूप में मनुष्य ही नहीं, तत्त्व रूप से स्वयं यथाथंसत्ता का स्वरूप है । विकास से तात्पर्य 
वस्तुओं की अन्तर्गत क्षमताओं की अभिव्यक्ति है जो बाधक शक्तियों के हट जाने से प्रकट 
हो जाती है। वैज्ञानिक पर से हम सांसारिक पदार्थो में विकास की भिन्न-भिन्न 
श्रेणियों को लक्षित करते हैं। दानिक का लक्ष्य उनके अन्दर एकत्व को ढूंढना है । संसार 
की गुणनावस्था का आधार वही एक आत्मा है। “निःसन्देह यदि यह आनन्द आकार में न 
होता तो कोन जीवन धारण कर सकता था, या श्‍वास ले सकता था ? ”” सूये ठीक समय 
पर उदय होता है, नक्षत्रगण अपनी कक्षा में घूमते हैं, और सब पदां अपनी-अपनी व्य- 
वस्था में स्थित हैं और अपने कतंव्यों में मूछित नहीं होते, उसी नित्य आत्मा की सत्ता के 
कारण जो कभी ऊंघता नहीं, न कभी सोता है, जो सवदा साक्षीरूप से विद्यमान है। “सब 
. पदार्थे उसीकी ज्योति से ज्योतिष्मान हैं, उसीकी ज्योति से यह सब विएव प्रकाशित है ।”3 
आनन्द ही संसार का आदि एवं अन्त है, कार्यं भी है कारण भी है, विव का मूल है और 
लक्ष्यस्थान भी है ।* निमित्त कारण और अन्तिम कारण दोनों एक हैं। प्रकृति, जिससे 
विकास की प्रक्रिया का प्रारम्भ होता है, एक स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। इसने अपने अन्दर 
- उच्चतर आनन्द को छिपा रखा है। क्रमिक उन्नति में सम्भाव्य कारण से वास्तविक 
कारण की ओर संक्रमण होता है प्रकृति के अन्दर जीवन की अपेक्षा स्थितिशक्ति अधिक 
है, अस्तित्व के क्रमबद्ध नमुनों के अन्दर सबसे पीछे आनेवाले अधिकतर विकसित और 
'आक्ृतिरूप हैं, जबकि पहले वाले अधिकतर कार्यक्षम किन्तु आकृतिविहीन होते हैं।, 
अरस्तु के पाब्दों मे पवतर प्रकृति है और पीछे की आकृति है। प्रकृति निष्क्रिय तत्त्व है 
जिसको शक्ति से करने की अथवा ज्ञान के साथ संपुक्त होने की आवश्यकता 
होती है। उन के वर्णेन के अनुसार ईदवर प्रकृति का निरीक्षक है, जो इसमें गति 
`देता है । यह प्रज्ञान है, अर्थात्‌ अनादिकाल से क्रियाशील आत्मचेतन बुद्धिरूप है ।* 
परिवर्तेन के समस्त साम्राज्य की जिम्मेदारी उसीके ऊपर है। उपनिषदे पुर्व से विद्यमान 
प्रकृति को बनाकर उसमें से सूष्टि की रचना करने वाले एक सर्वशक्तिमान कारीगर को 
स्वीकार करने में संकोच अनुभव करती हैं। यदि प्रकृति ईष्वर से बाह्य है, भले ही हम 
उस प्रकृति को केवल स्थितिशक्ति के रूप में ही स्वीकार करें, तो हम द्वैतवाद से नहीं 
बच सकते, क्योंकि ईदवर प्रकृति के विरोधी स्वभाव वाला रहेगा। इस प्रकार का दढ त- 
भाव अरस्तू के दर्शनशास्त्र का एक विशिष्ट लक्षण है, जिसमें उन्होंने एक सर्वप्रथम गति 
देनेवाले को एवं सर्वप्रथम प्रकृति को स्वीकार किया है। उपनिषदों के अनुसार आकृति 
एवं प्रकृति दोनों सतत क्रियाशील चेतना और निष्क्रिय अचेतना एक ही अद्वितीय यथार्थ 
सत्ता के स्वरूप ह प्रकृति स्वयं एक देवता है । इसकी प्रथम आकृतियां अर्थात्‌ अग्नि, 
जल और भूमि भी दैवीय समझी जाती हैं, क्योंकि उन सबमें एक आत्मा के द्वारा ही 
चैतन्य आता है । सांख्य-प्रतिपादित द्वैतवाद उपनिषदों को रुचिकर नहीं है । सर्वातिशायी 
यथार्थसत्ता आधार अथवा व्याख्या है उस संघर्ष की जो आत्मा एवं प्रकृति के मध्य चलता 
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है।' यह समझा जाता है कि सारे संसार में एक ही सामान्य प्रयोजन काम करता है, 
और परिवर्तन की आघारभूमि भी एक समान है। उपनिषदे अनेक अद्भुत और मिथ्या 
कल्पनाओं के द्वारा सृष्टिरचना का वर्णन करते हुए संसार के एकत्वरूपक सत्य सिद्धान्त 
का प्रतिपादन करती हैं। ब्रह्म हो इस सूष्टि की एकमात्र व सम्पूर्ण व्याख्या है अर्थात्‌ 
वही इस सृष्टि का उपादान एवं कारण भी है। संसार के विभिन्न सत्त्व उस एक ही 
विकासरूप रज्जु में यांठों के समान हैं, जिसका प्रकृति से प्रारम्भ होकर आनन्द में अन्त 


i 

“उसने अपने को. अपने-आप से बनाया । 2 “बह पुष्टि की रचना करता है ओर 
फिर उसमें प्रविष्ट होता है । ”3 एक देहधारी ईदवर ने अकेले रहते-रहते ,ऊब- 
कर प्रत्येक पदार्थ को, जो विद्यमान है, अपने अन्दर से प्रादुर्मूत किया अथवा यों कहना 
चाहिए कि उसने अपने को दो भागों में विभक्त किया, पुरुष और स्त्री के रूप में ४ कहीं- 
कहीं रारीरघारी अथवा उत्पन्न सत्ता को इस रूप में दर्शाया गया है कि वह स्वयं एक 
भौतिक नाना. स हुई। दूसरे अवसरों पर पदार्थों के मौलिक तत्त्व को दर्शाया 

को सृष्टि के 


का ही सम्बन्ध है जो इस सब प्रतीक एवं मूते सम्पदा में प्राप्त होता है । बाह्य जगत्‌ कुछ 
हदीस है Es आत्मा के साथ-साथ अिन्तरूप में विद्यमान है। सत्ता का परम आधार 
अर्थात्‌ ब्रह्म, और इन्द्रियगम्य स्थिति अर्थात्‌ 'जगतू--परस्पर भिन्त नहीं हैं। ताक 
जगत्‌ का भाव, विना किसी अवशिष्टांश के उस एकमात्र सत्ता ब्रह्म के अन्दर ही स न 
विष्ट मान लेने से, स्वतः विलुप्त हो जा सकता है । उपनिषदो का सिद्धान्त इस कर 

निश्‍चित है कि ब्रह्म ही एकमात्र समस्त जण dns od ज्य भट 

एकमात्र जो समस्त बाहुल्य को एकमा abe 
क oA की व्याख्या करते समय उपनिषदे उपमाओं और प्रतीको का ही 


]. प्रश्नोपनिषद्‌, । : 3 । 


2. तैत्तिरीय उपनिषद्‌, और भी देखें, बृहदारण्यक, 2 : ]; 20; मुण्डक, । : ।।. 772: ॥. ! | 
द उ : 7. हमें चीन देश के 'याय' और "पिन के सिदान्त में भी इसीके 


भंग इन्हीं दो परस्परविरोधी 
तूच दिशा मता है: बल hs इ पया पुंस्त्व-शक्ति और यिव 'सत्तीत्व 
तत्त्व बर्यात अरण एर दा के मत के साब भी कीजिए ` . 


5 टी श्र - 
ह. चान्दोग्य/77/20/80/6%04 हाफ, १5 अगि 2)! 
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आश्रय लेती हैं, कोई निश्‍चित उटर नहीं देतीं । ब्रह्म के ज्ञान के अभाव में इन्द्रिय- 
le बा साथ किस प्रकार सम्बन्ध है इस बारे में कोई खूढ़ सिद्धान्त स्थिर 
नहीं कर सकते । दोनों परस्पर असम्बद्ध नहीं.हो सकते क्योंकि जो कुछ भी विद्यमान है 
वह सब एक ही सत्ता है, तो भी हम यह नहीं जानते कि कितने सूक्मरूप में बह एक है। 
` प्रथम पहलू के विषय में कहा जाता है कि ब्रह्म ही जगत्‌ का निमित्त एवं उपादानकारण 
है, जबकि दूसरे पहलू के विषय में यही कहा गया है कि हम इसके बारे में कुछ भी नहीं 
जानते । यह माया है, अथवा रहस्यमय है, अथवा अनिवंचनीय, जैसाकि शांकर ने इसे 
कहा है। हम यह भी नहीं पूछ सकते कि किस प्रकार सम्बन्घविहीन ब्रह्म इस जगत्‌ के 
साथ सम्बद्ध है । कल्पना की जाती है कि सम्बन्धों से जकड़ा हुआ जगत्‌ किसी प्रकार भी 
बरह्म के स्वरूप को परिवर्तित नहीं कर सकता । दृश्यमान जगत्‌ का विनाश किसी प्रकार 
का भी हास ब्रह्म के अंदर नहीं ला सकता । बरह्म संबंधों पर आशित इस दृश्यमान जगत्‌ 
से पृथक्‌ भी रह सकता है और रहता भी है (जसेकि प्रलयकाल में) । ब्रह्म की सत्ता के 
लिए जगत्‌ कोई अनिवार्य घटक नहीं है । यदि ब्रह्म व जगत्‌ दोनों को अपने अस्तित्व के 
लिए पर निर्भर माना जाएगा तो उससे ब्रह्म में हीनता का आघान हो जाएगा 
a [ जयत्‌ के समान काल एवं प्रयोजन के अधीन होने के कारण जगत्‌ के स्तर 
पर आ जाएगा। परमब्रह्म के जगत्‌ के साथ सम्बन्ध की व्याख्या करने में असामथ्यं प्रकट 
करने का अर्थ यह न लगाया जाना चाहिए कि परिमित शक्ति वाले मानव ने जो यह 
घारणा बनाई है कि इस भौतिक जगत्‌ ने ब्रह्म के ऊपर एक प्रकार का परदा हम लोगों 
के लिए डाल रखा है जिससे हमें ब्रह्म का दर्शन नहीं होता--उस धारणा का इससे 
प्रत्याख्यान हो जाता है, क्योंकि यह घोषणा की जा चुकी है कि देश, काल और कारण 
से जकड़ा हुआ दृष्यमान जगत्‌ ब्रह्म के अन्दर अपना अस्तित्व स्थिर रखता है। सम्बन्धों 
से जकड़े हुए इस जगत्‌ में परमब्रह्म इतनी दूर तक उपस्थित है कि बाह्य और 
उसके मध्य के व्यवघान की दूरी को माप सकते हैं एवं उन पदार्थों की का 
मूल्यांकन भी कर सकते हैं। ब्रह्म जगत्‌ के अन्दर है यद्यपि जगत्स्वरूप नहीं है । उपनिषर्दे 
इस प्रन का उत्तर सीधी तरह से नहीं देतीं। नानाविध विवरणों का समन्वय 
करने का जो एकमात्र उपाय है वह यही है कि ब्रह्म की परम स्वात्मपूणंता को स्वीकार 
करें । ब्रह्म की परियूणंता उपलक्षित करती है कि समस्त लोक-अवस्थाएं, एवं पक्ष और 
भूतकाल, वर्तमानकाल एवं भविष्यत्काल की सब अभिव्यक्तियां इस ब्रह्म के अन्दर इस 
प्रकार से यथायंरूप में देखी जा सकती हैं कि बिना ब्रह्म के उनकी सत्ता कुछ नहीं है 
यद्यपि वह स्वयं अन्य सब विद्यमान पदार्यों से स्वतन्त्र अपना अस्तित्व रखता है। 
सही-सही जो दार्शनिक स्थिति है, अर्थात्‌ ब्रह्म व जगत्‌ के मध्य ठीक-ठीक क्या संबंध है; 
इसे हम नहीं जानते, और उसके अनुसार न चलकर हम उसके स्वरूप का वर्णन करने लगें 
तो यह कहना अधिक सत्य होगा कि जगत्‌ सर्वोपरि परमब्रह्म का स्वयंमर्यादित रूप 
अपेक्षा इसके कि हम जगत्‌ को उसकी रचना करके मानें । क्योंकि परमन्रह्म द्वारा सृष्टि 
की रचना मानने का उपलक्षित अर्थ होगा कि परमत्रह्म जगत्‌ की रचना के इतिहास में 
एक समय ओर एक स्थिति पर अकेला था। परमन्रह्म की अमल हाका कालक्रम 
व वता कारण मानना ठीक नहीं है । जगत्‌ का परमब्रह्म की अभिव्यक्ति के रूप में 
करना अधिक उत्तम है। वस्तुतः कई स्थलों पर उपनिषदों ने स्पष्टम में कहा है 
कि यह जगत्‌ परमब्रह्म का एक प्रकार से विकास है प्रकृति स्वयंस्फूति की एक प्रणाली 
अथवा अपने-आप विकसित होने वाला स्वतन्त्र शासन है, क्योंकि यह ब्रह्म की जाच 


संचार है ॥ इस विकास के अन्दर पहला पड़ाव n. इन दो by eGangotri 
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और भौतिक प्रकृति की निष्क्रिय कार्येक्षमता--के उदय होने से निष्पन्न होता है। ब्रह्म. 
की आत्मनिर्भरता परमसत्य है और हम यह नहीं कह सकते कि संसार इसके साय किस 
रूप में सम्बन्धित है। यदि इम किसी न किसी समाधान अथवा व्याख्या के लिए आग्रह 
ही करें तो सबसे अधिक सन्तोषजनक व्याख्या जो हो सकती है वह यह है कि हम परम- 
सत्ता को एक प्रकार की भेदसम्पन्न एकता के रूप में अथवा एक पूर्ण सक्रिय आत्मा के 
रूप में स्वीकार कर लें | इस प्रकार हम आत्म एवं अनात्म तक ET हैं, जो एक- 
दूसरे के ऊपर क्रिया-प्रतिक्रिया करते हुए समस्त विश्‍व का विकास करते हैं।! निजाभि- 
व्यक्ति ही परमब्रह्मरूप सत्ता सारतत्त्व है। क्रियाशीलता जीवन का नियम है। शक्ति 
सत्ता के अन्दर निहित है। शक्तिरूप माया उस सत्ता के अन्दर संभावित कारण के रूप 
में अनन्तकाल से वर्तमान है। 

उपनिषदों में कहीं भी ऐसा सुकाव नहीं पाया जाता कि यह समस्त परिवर्तनों से 
युक्त संसार एक निराधार भ्रमजाल है, केवल घटनात्मक प्रदर्शनमात्र है, अथवा एक 
छायाओं का पुंज है। उपनिषदों के स कविहृदय रचियता बराबर इस प्राकु- 
तिक जगत्‌ के अन्दर जीवनयापन करते रहे और उन्होंने इस जगत्‌ सेदूर भागने का कभी 
विचार तक नहीं किया। उपनिषदों की शिक्षा में कहीं भी यह नहीं है कि जीवन एक 
भयानक दुःस्वप्न है और जगत्‌ एक निर्जन एवं शून्य है। इसके विपरीत उनकी दृष्टि में 
सामंजस्यपूर्णं जगत्‌ में जीवन को धड़कन और स्फुरण के अतिरिक्त ताल और लय के 
साथ सुमघुर-जीवन के चिल्ल वर्तमान हैं। यह जगत्‌ ईष्वर का अपना ही अभिव्यक्त रूप 
है। यह सब दृश्यमान भिन्न-भिन्न आक्ृतियां उसने अपनी प्रसन्नता से निर्माण की हैं ।* 


बताया जाता है, i यी 'अहुं दा 
दार्शनिक व्याख्या ॥ स्वयं्रज् 
को कहा गया । इन दोनों के मध्य के सम्बन्ध को 'न' rua से कहा है । 'आत्मा 
अनात्म नहीं है।' 'ओम्‌' शब्द में 'अ' आत्मा का शोतक ईन अनात्म 


अवास्तविक छायामात्र है जबकि अहं यथार्थेसत्य bis व्याख्या सुकल्पित 
स्मरण रखना चाहिए कि जिस 

म राधा 

। उन्‌ का 

जा यदि इस परिभाषा का प्रयोग es न । भारतीय 
ह म आ ह न वी 
त्का श यथा, : | अम 

जीवात्मा bs ; सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ ; भुत, वर्घभान एवं भविष्यत्‌ः ब्रह्मा, विष्णु 
और शिव । ब्रह्मा, विष्णु और शिव का विचार एक 
बल देता है जिसके अन्दर तीनों स्थितियां निहित द 
से सृष्टि की रचना करता है अथवा दार्शनिक भाषा ही वर 
इस विश्व के स्थिर करनेवाले ईश्वर को ही बहा कहते 
'चिन्तन करता है, इसको धारण करता है और i 
लाभ करता है। यह परमात्मा विष्णु है। ss 
क्योंकि वह स्वयं अविलुप्त है, उस सा 
भिन्न-भिन्न हैं, तीन देहधारी प्रतिनिधियों की कल्पना 


- “आनन्दर्पम्‌ 
के कार्य (हैँ Jangamwadi Math cole®fon. Digitized by eGangotri 
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किन्तु एक प्रचलित मत ऐसा भी है जिसके अनुदार एर उपनिषदों के सिद्धान्त को अमृत एव 
भावात्मक अद्वैतवाद के साथ समानता वर्णन को जाती है जो इस जगत्‌ के सम्पन्न जीवन 
को मात्र एक खाली स्वप्न समझता है । किन्तु यदि हम अपने देनिक जीवन के हाच वको 
लेकर चलें और उनका विवेचन करें तो हे ही अवयव अन्त में जाकर मिलते हैं अर्थात्‌ 
आत्मचेतन ईइवर एवं अनिर्घारित प्रकृति । बौद्धिक दृष्टि से तो हमें इन दोनों के एक होने 
का निश्चय है। हमारी कठिनाई केवल इन दोनों के सामंजस्य दिखलाने में है; विषयी 
और बिषय एक ओर, और उपनिषदों में स्पष्टरूप से जिसका व्याख्यान किया गया है 
वह ब्रह्म पसरी ओर । यथार्थेसत्ता एक ही है तो भी हमें दो सत्ताएं प्रकटरूप में मिलती 
हैं। इसी हंत के कारण जत्‌ भे इल भिन्नता है। हमारे सामने एक खाली दीवार है। 
यदि दर्शनशास्त्र साहसी और त है तो इसे कहना पड़ेगा कि इन दोनों के बीच का 
सम्बन्ध अनिर्वचनीय है। एक ही सत्ता न मालूम केसे दो में विभक्त हो जाती है।.उप- 
स्थित परिस्थितियों में यही मत तकंसम्मत प्रतीत होता है । “सीमाबद्ध केन्द्रों के अन्दर 
परमसत्ता की अन्तहित रूप में विद्यमानता और सीमित केन्द्रों की परमसत्ता के अन्दर 
विद्यमानता-- इसे मैंने सदा ही अव्याख्येय समझा है'""इसको समझना हमारी बुद्धि से 
परे है ।”! उक्त दोनों के मध्य सम्बन्ध को उपनिषदों ने अनिर्वंचनीय माना है और 
परवर्ती वेदान्त इसको माया के नाम से यरता है। 
सन्तोषप्रद व्याख्या न कर सकने में कठिनाई इसलिए है कि मानवीय मानस अपूर्णे 
है और उसके प्रयोग में आनेवाले साघन--अर्थात्‌ भेदक वर्गं--देश, काल और कारण 
अपर्याप्त भी हैं और परस्पर-विरोधी भी हैं । इस जगत्‌ के वे पक्ष जो उन्हें मालूम हैं, 
आंशिक हैं और यथार्थस्वरूप में सत्य नहीं हैं। उन्हें एक प्रकार से अलौकिक सत्ता की 
छाया कहा जा सकता है, किन्तु उस वास्तविक सत्ता के किसी प्रयोजन के वे नहीं हैं। हमारे 
अपने सीमित जा भवों में जो भी पदार्थं आते हैं वे कहीं न कहीं जाकर भग्न हो जाते हैं 
- और असंगत होते हैं। जब सब सीमित अनुभव मर्यादित और अपूर्ण हैं, उनकी 
अपूर्णता भिन्न-भिन्न श्रेणियां है, तो उन सबको एक ही स्तर पर रख देना उचित न होगा, 
न सबको एक समान यथार्थं अथवा असत्य ही मानना उचित होगा। माया का सिद्धान्त 
सीमित पदार्थों के सामान्य स्वरूप को एक अमूत भावात्मक रूप में अभिव्यक्त करता है 
जिससे परमसत्ता से यह कुछ ही न्यून बैठता है। 
जहां एक ओर मानवीय अपूर्णता के कारण उत्पन्न हुई बौद्धिक नम्रता सेः 
उपनिषदों के विचारकों को विवश होकर सर्वोपरि यथार्थंसत्ता के विषय में 'नेति नेति- 
परक ही कथन करना पढ़ा, वहां दूसरी ओर उपनिषदों के आदर्शो का मिथ्या अनुकरण 
करनेवाले अत्यन्त अभिमान एवं साइसिकता के साथ घोषणा करते हैं कि ब्रह्म एक अत्यन्त 
समांग (एकजातीय) और ब्यक्तित्वरहित प्रज्ञा (ज्ञानस्वरूप) है--यह एक ऐसी रूढि 
गत घोषणा है जो उपनिषदों के भाव के संथा विपरीत है ब्रह्म के स्वरूप की इस 
प्रकार की एक Ls व्याख्या कर देना कभी तकंसंगत नहीं हो सकता, क्योंकि यहां 
तक कि शंकर ने भी यही कहा है कि यथार्थसत्ता अद्वैत (अद्वितीय) है और उसका 
सुनिष्चित स्वरूप नहीं है । 
थिबोत के अनुसार ऐसे वाक्य हैं “जिनका निश्‍चित झुकाव ब्रह्म को सर्वगुणातीत 


]. ब्रैंडले : 'माइंड' संख्या 74, पृष्ठ 54 । धुलना कीजिए, ग्रीन : “इस पुराने प्रश्‍न का कि ईश्वर 
ने जग्रत्‌ को क्यों बनाया, कभी उत्तर न मिला और न मिलेगा । जगत्‌ की बया आवश्यकता है 
यह हम नहीं जानते; हम इतना ही जानते हैं कि जगत्‌ है।” ('प्रोमेगोमिना दु एथिक्स 
विभाय, !00) । 
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एवं व्यक्तित्वरहित और भिन्नतारहित प्रज्ञा के पुंज के रूप में उपस्थित करने की ओर 
है!” “और चूंकि अता जगत्‌ की प्रतीति का निषेध नहीं किया जा सकता, एक 
पूर्णसंगत परिकल्पना के लिए और कोई मार्गे खुला नहीं था सिवाय इसके कि वह इसकी 
यथार्थता का ही निषेध करे और इसे भ्रममात्र कहकर इसकी व्याख्या करे, जिसका कारण 
एक असत्‌ तत्त्व है और जो ब्रह्म के साथ निःसन्देह सम्पूक्त रहता है, किन्तु जो ब्रह्म की 
एकता को भंग नहीं कर सकता केवल इसलिए कि वह स्वयं स्वभाव से असद्रूप है।”% 
थिबौत के अनुसार माया विविधता की अभिव्यक्ति को यथार्थसत्ता के साथ एकत्वरूप में 
समवेतं करती है, किन्तु दुर्भाग्यवश एक माका (भावात्मक) प्रज्ञा का भाव एक निर- 
थंक विचार है जोकि रूढ़िवाद-विरोघी को मान्य नहीं हो सकता । उपनिषदे 
परम यथार्थसत्ता के अमूर्तेल्प भावात्मक विचार का समर्थन नहीं करतीं । उपनिषदों का 
दार्शनिक सिद्धान्त एकेश्‍वरवाद की अपेक्षा अद्वैतपरक (अर्थात्‌ अह्वत के अभाव द 
अधिक है । विषयी एवं विषय के मध्य का भेद यद्यपि जगत्‌ में वास्तविक प्रतीत होता 
किन्तु परमार्थेख्य में इनमें मेद नहीं है । हम इस विषव को विषयी और विषय के रूस में 
आधघा-आधा नहीं बांट सकते, क्योंकि दोनों की पृष्ठभूमि में ब्रह्म की सत्ता विद्यमान है। 
हत का निषेध करते हुए भी यह वुढतापूर्वक इसे स्वीकार ह नहीं करता कि सब पदार्थ 
विलीन होकर एकत्व के रूप में हो सकते हैं, आलंकारिक रूप .में भले ही यह 
स्वीकार कर ले ।२ 


]. वेदान्तसूत्रों की भूमिका, पृष्ठ ।23 । 
2. वही, 25। 
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का मुख्य स्वरूप दै । वस्तुएं और अंतिम से परमात्मा याचं है। उनका पुथकत्व 
वे अपने-आपमें यथार्थ नहीं हैं । इस प्रकार के भाव का नष्ट हो जाना 
मातर हैं। है। उपनिषदों में मोक्ष का स्वरूप नामख्पात्मक त भाव प विश्व.त्मा के 
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अन्य कतिपय उपनिषदों के अनुकूल व्याख्याकार भी दृढ़तापुर्वंक कहते हैं कि 

उपनिषदें माया के सिद्धान्त को संसार की भ्रान्तिपूर्णता के अर्थे में स्वीकार करो हैं। 
आइए, हम यह देखें कि उनका इस प्रकार का कथन कहां तक मूल्य रखता है । ड्यूसन, 
जिसने यूरोप में वेदान्त के सिद्धान्त का प्रचार करने में बहुत अधिक प्रयत्न किया है, 
निर्देश करता है कि सृष्टि-रचना के विषय में चार भिन्न प्रकार के सिद्धान्त उपनिषदों में 
आते हैं। वे हैं : (|) प्रकृति अनादिकाल से ईश्‍वर के अस्तित्व से स्वतंत्ररूप में विद्यमान है, 
'ईदवर केवल उसको आकार देता है किन्तु उसकी रचना नहीं करता; (2) ईश्‍वर असत्‌ से 
विइव की रचना करता है, और विश्व ईदवर से स्वतन्त्र है यद्यपि यह विधव उसकी रचना 
है; (3) ईदवर अपने को हो परिवर्तित करके सृष्टि की रचना करता है और, (4) 

` ईइवर ही एकमात्र यथार्थसत्ता है और सुट कुछ नहीं है । उसके अनुसार, अन्तिम मत 
ही उपनिषदों का मौलिक मत है । देश ओर काल से बद्ध संसार एक आभास-मात्र है एक 
भ्रांति है, ईश्वर की छाया-मात्र है। ईश्वर को जानने के लिए हमें इस भासमान जगत्‌ का 
निषेध करना होना । ड्यूसन का ही अपना यह विश्वास कि प्रत्येक सत्यकर्म का सार- 
तत्त्व संसार की वास्तविकता से निषेध करना है, उक्त मत की ओर झुकाव का कारण 
है। उक्त परिणाम पर स्वतन्त्ररूप से पहुंचकर वह अपने सिद्धान्त का समर्थेन प्राचीन 
भारत के दशंनशास्त्रों और सांख्य--में से प्राचीन ग्रीस के परमेनिड्स और 
प्लेटो में से, एवं Ca के जमेनी के कांट और शोपनहावर में से खोज निकालने के लिए 
उत्सुक है । अपने सिद्धांत की पुष्टि के प्रति आतुरता की लहर में आकर बह सत्यों की ओर 
भी बिलकुल ध्थान नहीं देता। वह स्वीकार करता है कि उपनिषदों का सर्वोपरि मुख्य 
सिद्धांत सर्वेषवरवाद-विषयक है जबकि मौलिक सिद्धान्त है माया, भ्रांति की कल्पना । 
सत्य के दबाव में आकर ही उसे यह स्वीकार करने के लिए विवश होना पड़ा है कि सवरव- 
रवाद 'सर्वोपरि' सिद्धांत है। और यह कि भ्रांति का विचार आधारभूत है, उसके वास्त- 
विकता के अध्ययन का परिणाम है। इन दोनों के बीच, अर्थात्‌ सर्वेश्वरवाद के तथ्य एवं 
अध्ययन के परिणामस्वरूप भ्रांतिमत्ता के मध्य, समन्वय होना ही चाहिए ।.ड्य़ूसन यह 
. कहकर अपना प्रयोजन इस प्रकार से साथ लेता हैं कि यह साधारण स्थिति के मानव के 
'लिए उसके घोर विरोध एवं इन्द्रियानुभव की मांग को शान्त करने के लिए एक प्रकार की 
रियायत है । “क्योंकि मुलभूत विचार--जिसे कम से कम सिद्धान्त के रूप में ही हरएक 
स्थिति में, यहां तक कि निज वर स्थिति में भी, दृढ़ता के साथ स्वीकार किया गया है और 
जो प्रकृति की स्वतन्त्र सत्ता को स्थिर रखता है--केवल आत्मा की ही एकमात्र यथार्थ- 
सत्ता में विदवास है, इसलिए केवल इस धारणा के साथ और इसके बावजूद जगत्‌ की 
यथार्थता की आनुभाविक चेतना के लिए वह न्यूनाधिक अदान की गई है, जिसका 
कभी भी पूर्णत: त्याग नहीं किया जा सकता ।”7 भ्रांति- कल्पना के समर्थन में 
सबसे पहला तकं यह है कि उपनिषदे मात्र ब्रह्म की ही यथार्थसत्ता पर बल देती हैं। 
इसका तात्पयं यह है कि संसार असत्य है। आत्मा ही एक मात्र यथार्थसत्ता है, इसस हम 
. सहमत हैं। यदि हम उसे जान लें तो सब कुछ जाना जाता है। यह घारणा कि इत अथवा 
बहुत्व है ही नहीं, अर्थात्‌ उस सत्ता में बाह्म. परिवर्तन कोई नहीं होता, स्वीकार करने योग्य 
है। किन्तु कोई भी परिवर्तन उसके अन्दर या बाहर है ही नहीं और होता ही नहीं और दैत 


गया है कि कारण कार्य की अपेक्षां अधिक ययायं है। परमात्मा ही समस्त जगम एवं लड़ जगत्‌ 
का कारण है। जैसे सोने के आभूषणों का आधार सोना है, इसी प्रकार ब्रह्म सारे जगत्‌ का 
आधार अथवा सामान्य सत्ता है ॥ 

4. व फिल्ासफी आए Roe )6076270//2०० by eGangotri 
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शबं हल्य जी दी है इस रम अनारसा समझ में नहीं आ सकती। 
"च ह प्रकृति एव रूप में हमारे सामने प्रकट 

है, केवल आंति है। ” उतने ही बल के साथ फ़ज़र तक करता है कि की 
आत्मा की एकमात्र यथार्थता का प्रतिपादन करनेवाली शिक्षाओं का स्वाभाविक एवं 
तरकंसम्मत परिणाम भी यही निकलता है कि समस्त दृष्यमान जगत्‌, जो सद्रूप में हमारे 
समक्ष भासित हो रहा है, केवल आन्तिमात्न है।”* इन तको में अनन्त (बडी) 
मिथ्या अर्था में लिया गया है। जो सीमाबद्ध नहीं है उसे 'अनन्त' के समान समझ 
गया है और जो नित्य है उसे अभौतिक के समान मान लिया गया है। जब नित्यसत्ता को 
कालातीत अमूर्तं भाव के रूप में माना गया तो सांसारिक जीवन, जो कालबद है, स्वतः 
ही अवास्तविक हो जाता है। देश और कास से आबद्ध ससार के साथ परमार्थ और नित्य 
जगत्‌ का विरोध स्वतः ही अन्तिम रूप से एवं शाइवत हो जाता है। परन्तु 

कहीं भी यह नहीं कहतीं कि अनन्त से सान्त चाहर है। जहां कहीं भी वे बलपूर्वक कहती 
हैं कि ब्रह्म ही एकमात्र यथाथंसत्ता है, थे बहुत कब साथ यह भी कथन करती हैं 
कि संसार का आधारमूल भी ब्रह्म में हैः और इसी दृष्टि से वह (संसार) भी उसी ब्रह्म 
का अंशरूप है । “सीमित पदार्थ अनन्त ब्रह्म के अन्दर हैं, यह आत्मा ही समस्त विश्व 
है ।”» यह प्राण है। यह वाणी है। यह मानस है। विश्‍व में सब कु है। ब्रह्म नीचे 


९ ड्यूसन बलपूर्वक कहता है कि “उन अंशों से जो घोषणा करते हैं कि आत्मा के 
ज्ञान से ही सबका ज्ञान हो जाता है, बहुत्व के विचार का स्वतः सण्डत हो जाता है। कर 


विवादग्रस्त विषय से सकते । यदि आत्मा विश्‍व की आत्मा है और 
अपने अंदर समस्त बय से सहमत तप प्रमेय पदार्थों को भी समवेत किए हुए है, तब 


स्वतः 
स्वभावतः यह परिणाम निकलता है कि यदि उसका गान हो जाए तो अन्य सब कुछ 
` ही जान” जा सकता है। जो सत्यज्ञान हमें मोषा का मार्ग दिखाता है, अन्तर्बासिनी 


सत्तामान्न रह जाएगी । यदि हम भेदों को दृष्टि निषेध 

म 

आ र वा को हे ब गा छोड़ नहीं सकता । मानव 
जगत्‌ को एकदम 

के घामिक एवं नैतिक, दानिक एवं सौन्दर्गेशास्न के क्षेत्र में उपलब्ध ऊंचे से ऊंचे अनुमव 


॥ 9) - 
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का यह उचित आग्रह है कि इन्द्रियगम्य भौतिक जगत्‌ की वास्तविकता को नित्यसत्ता के 
अन्दर, सान्त की वास्तविकता को अनन्त के अन्तर्गत विद्यमान, एवं ईश्वर से उत्पन्न 
मानव की यथार्थता को स्वीकार करें। आकस्मिक घटना एवं व्यक्ति का निषेध करने 
का तात्पर्य होगा कि हम आवश्यक एवं व्यापक को मिथ्या समभते हैं। उन अनेक वाक्यों 
के विषय में जो संसार को ब्रह्म में आधारित घोषित करते हैं, यसन यों यों कहकर समा- 
घान कर देता है कि यह भौतिक चेतना के साथ एक प्रकार की रियायत है। यदि उप- 
निषदों के मत में संसार भ्रान्तिमात्र होता तो उपनिषदे कभी भी गम्भीरतापूर्वक संसार 
के सापेक्षता-विषयक सिंद्धान्तों का प्रतिपादन न करतीं। ड्यूसन ने एक अव्यवहाये 
व्याख्या को अपनाया है और एक ऐसी स्थापना का, जो मौलिक रूप से दोषपूर्ण है, समर्थन 
करने के लिए मनमाने तर्कोवाली युक्तियों का उपयोग किया है । ड्यूसन ने स्वयं भी माया 
के सिद्धान्त का प्रतिपादन करने का श्रेय महान जमन दार्शनिक कांट को देने का प्रयत्न 
करने के प्रसंग में स्वीकार किया है कि उपनिषदों के विचारकों ने उक्त सिद्धांत की परि- 
कल्पना नहीं की थी, या कि संभवतः वे इसमें सुस्पष्ट नहीं ये । क्योंकि वह लिखता है कि 
“अभी तक और सदा ही एकमात्र ब्रह्म और उसकी हम अभिव्यक्तियों के अन्दर बहुत 
बड़ा भेद है, और न तो प्राचीन विचारक और न.कांट से पूर्वे का कोई विचारक इस भाव 
तक पहुंच सका कि देश और काल में जितना_अभिव्यक्त प्रपञ्च है वह मात्र आत्मजात 
अथवा विषयीयत घटना एवं प्रतिभास है ।”7 ड्यूसन का यह सुझाव तो वस्तुतः ठीक 
ही है कि उपनिषदों ने संसार की विषयीनिष्ठता के मत खया भी स्वीकार नही किया । 
ससक सम्य भिन्न-भिन्न कल्पनाएं केवल यह प्रदर्शित करने के लिए प्रस्तुत 
गई हैं कि ब्रह्म और जगत्‌ के मध्य अनिवार्य निर्मरता है। हम स्वीकार करते हैं कि 
ऐसे भी वाक्य हैं जो प्रतिपादन करते हैं कि यह नामरूपात्मक चित्र-विचित्र जगत्‌ एक ही 
परमसत्ता के अन्दर से विकसित हुआ है । इनसे यही ध्वनित होता है कि सब वस्तुओं का 
मौलिक सारतत्त्व एक ही यथार्थसत्ता है और यदि हम नामख्पात्मक जगत्‌ में ही खो 
जाएंगे तो इस बात का भय है कि हमें उस अन्तस्तल में निहित सारतत्त्व की प्राप्ति न हो 
सकेगी जो इन सब भेदों का मुल कारण है। हम कह सकते हैं कि यह नामरूपात्मक जगत्‌ ही 
उस अमरणधर्मा सारतत्त्व को हससे छिपाकर रखता है।* उस अद्‌भुत सत्ता को जो सब 


]. पंच;स्तिकायसमयसार, 03। ड्यूसन कांट के सिद्धांत की व्याख्या उपनिषदों के अनुसार और 
उपनिषदों की व्याख्या कांट के मत के अनुसार करता प्रतीत होता है । परिणांम यह हुआ कि 
दोनों को ही उसने मिथ्यारूप में समझा । कांट को चिन्ता है कि उसके भ्रत्यवाद को वकने के 
विपयीविज्ञानबा द के समान न समझ लिया जाए ठीक उसी तरह जैसे शंकर को चिन्ता है कि उनके 
प्रत्यवाद को और बौद्धमत के विषयीविज्ञानगद को एक समान न समझ लिया जाए । सम्भवतः 
शोपनहावर के समान ड्युसन भी सोचता है कि कांट के द्वारा प्रत्यवाद का निराकरण एक 
मे मांछे का विचार था और भयंकर भूल थी । कांट के टक पतत के मत से सहमत 

सकेंगे यह सन्देहास्पद है । “कांट का यह प्रसिद्धतम तर्क भी आचार-सम्बत्धी उस 
नियम के प्रत्यक्षीकरण को अमरता का आघार बताया गया है, जो हमारे अन्दर निविष्ट है 
एक पसा परिणाम जिसे केवल सन्निकटन की अनन्त प्रक्रिया द्वारः ही प्राप्त किया जा सकता 
पफ अ अयाँ में अमरता के विषय में तो नहीं किन्तु पुनर्जन्म के विषय में बतलाता 
है ।'' (पृष्ठ 34) । 

. 2. बृहदारण्यक,  : 6, 3 । “अमृतं सत्येन आच्छन्नम्‌ ।” सत्‌ शब्द के द्यर्थक होने के कारण ही 
उपनिषदों के यथार्थसत्ता विषयक मत के विषय में बहुत शच प्रम हुआ है | सत्‌ का अथ है वह 

सब पदार्थ जो विद्यमान है । परिवर्तनशील एवं से 
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नरवर वस्तुओं के चारों ओर व्याप्त है, हमें परदे के पीछे से झआंकना होता है। देश और 
काल से आबद्ध पदार्थ वस्तुओं के सारतत्त्व को आवृत रखते हैं। यह जीवन का क्षणिक 
रूप इसका अविनाशी सत्य नहीं है। वास्तविक सत्ता इन सब से ऊपर है। वह 
अपने-आपको इस दुष्यमान जगत्‌ के द्वारा अभिव्यक्त करती है ही क यह अभिव्यक्ति 
साथ-साथ गोपन भी है । अभिव्यक्ति जितनी ही अधिक स्पष्टतया लक्षित होती है, यथार्थ- 
सत्ता उतनी ही अधिक गुप्त होती जाती है। परमात्मा अपना गोपन करता है और अपने- 
आपको प्रकट भी करता है, केवल अपने चेहरे पर आवरण कर लेता है। वस्तुओं का 
अन्तनिहित आशय इन्द्रियों के साय के विपरीत है। यह विदव जहां एक ओर उसकी 
मंहिमा को अभिव्यक्त करता है, वहां दूसरी ओर उसके परम एवं विशुद्ध स्वरूप का 
गोपन भी करता है । सत्य, वह अद्भुत सारतत्त्व, एक परमसत्ता है जो घटनाओं से विर- 
'हित और मर्यादाओं से निलिप्त, इस रचनात्मक सृष्टि के बहुगुणत्व एवं बाहुल्य के कारण 
आवृत रहती है। इस विव के पदार्थ, जिनमें सान्त जीवात्मा भी सम्मिलित है, अपने को 
कल्पितरूप में एवं स्वतन्त्र अस्तित्ववान अनुभव करते हैं और आत्म सत्ता को 
अकु बनाए रखने में निरत रहते प्रतीत होते हैं। भूल जाते हैं कि वे सब एक तत्स- 
मान दाविति से उत्पन्न हुए हैं और उसीसे उनका धारण भी होता है । यह विषवास माया 
अथवा भ्रांति के कारण है। “वृक्ष की प्रत्येक क्षुद्र पत्ती में भी यह समक लेने की चेतना 
व्रिद्यमान हो सकती है कि वह एक संथा भिन्न सत्ता है जो सूर्य के प्रकाश एवं वायु में 
अपने को बनाए हुए है और जब शीतकाल आता है तो वह मुरकाकर गिर पड़ती है और 
वही इसका अन्त । वह सम्भवतः यह नहीं समझ सकंती कि उसे निरन्तर वृक्ष के तने.से 
निकलनेवाले द्रव से सहारा मिलता है और अपनी ओर से वह भी वृक्ष को आहार पहुंचा रही 
और यह कि उसकी आत्मा समस्त की भी आत्मा है। यदि वही पत्ती य 
समक्त सकने की योग्यता रखती तो वह अनुभव करती कि उसकी आत्मा गहु. 
राई में और घनिष्ठता के साथ पुरे वृक्ष के जीवन के संग एकात्मभाव से सम्बद्ध है। 
ऊपर की चेतना की लहरों के नीचे अन्तस्तल में जीवन की अयाघ सामान्य गहराई में वह 
स्रोत है जहां से सब प्रकार की अन्यान्य सत्ताओं का विकास हुआ है। यदि हम पदार्थों को 
पृथक्‌ एवं स्वतन्त्र सत्ताधारी मान लें तो हम एक ऐसा परदा खड़ा कर लेते हैं जो हमारी 
दृष्टि से सत्य को दूर हटा देता है। सीमित पदार्थों की तन्त वता के अ 
कल्पना उस दिव्य प्रकाश को हमारी दृष्टि से तिरोहित कर देती है। जब हम गोण का 
को ग्रहण करने का प्रयत्न करते हैं तो सब 
की तह में पैठकर समस्त पदार्थों के सारतत्त्व को ग्रहण में जो तत्त्व है 
आवरण फट जाते हैं और हमें स्पष्ट हो जाता है कि जा सवक ए तत्त्व 


लीजिए, 
भगवन्‌, यह है।” “इसे फोडो।” “लीजिए भगवन्‌ , यह ठ [या |” “तुम्ह 
इसमें क देता है?” “ये बीज हैं जो अत्यन्त सूकम ६। आ 

. एक को फोड़ो ।” “लीजिए भगवत्‌, यह फूट गया ।” “तुम्हे इसमें बया 


सकत विज गा विपरीत ह इसे कभी-कभी असत्‌ अथवा अनत नाम से कहा यया है 

जप 25 ७) ग धारण तौर लबा त hj क सत्‌ और परिवर्तनशील संसार 
कहा जाता है। gs , ६:2, (; 3 : 79, 
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देता है ? ” “कुछ नहीं भगवन्‌ || ; 

पिता ने कहा, “हे मेरे पुत्र, वह सूक्ष्म तत्त्व जो तुम्हें उसमें प्रत्यक्ष नहीं 
होता वस्तुतः उसी तत्त्व से इस महान न्यग्रोष वृक्ष की सत्ता है। हे मेरे पुत्र ! 
विद्वास करो इस सत्य पर कि यह एक सूक्ष्म तत्त्व ही है और इसीके अंदर सब 
कुछ वर्तमान है और अपनी आत्मा को घारण करता है। यही सत्य है। यही 
आत्मा है। और तू, हे रवेतकेतु, तू यही है।* 

आगे चलकर पिता पुत्र के सम्मुख कुछ और प्राकृतिक पदार्थों को क्रमशः उपस्थित ` 
करता है और बलपूर्वक कहता है कि वह जीवन की दार्शनिक एकता को ग्रहण करे एवं 
भानव-जीवन के विश्व-जीवन के साथ तारतम्य को भी समझने का प्रयत्न करे। हम 
आसानी के साथ उस परमार्थसत्ता की कल्पना नहीं कर सकते जो नानाविध भौतिक 
पदार्थों के कारण तिरोहित रहती है। हम संसार में इतने अधिक लिप्त रहते हैं, सांसा- 
रिक अनुभवों में इतने अधिक डूबे रहते हैं और अपने ही प्रति इतने अधिक लीन रहते है 
कि उस सत्ता की यथार्थता को ग्रहण नहीं कर सकते। हम ऊपर के धरातल पर ही 
hd हैं, आकृतियों से चिपटे रहते हैं और आभास-मात्र दृश्यमान पदार्थों की पूजा 
करते हैं। 

इयूसन यह कथन करते समय उपनिषदों के दाशंनिक मौलिक सत्य को दृष्टि से 
बिल्कुल ओरल कर देता है कि उपनिबद के दार्शनिक विचार के अनुसार “समस्त विश्व, 
सब बच्चे, घन-सम्पत्ति एवं ज्ञान अन्त में अवश्यमेव शून्य में परिणत होकर विलुप्त हो 
जाएंगे, क्योंकि वे हैं यी आळी ।” इस कल्पना के आधार पर यह भी आवश्यक हो 
जाता है कि उस सब का भी कोई न कोई उचित समाधान किया जाए जो 
विद्व के आधारस्वरूप ब्रह्म और व्यक्तिरूप आत्मा के भौतिक तत्त्व को एकात्मक कहते 
हैं। ड्यूसन आगे चलकर इसका भी व्यवस्थापन यों करता है, “ब्रह्मवाद में ब्रह्म को एक 
भौतिक तत्त्व की आकृति देकर (उपनिषदों ने) अपनी .अनुकूलता (समवायख्पक ) के भाव 
को यहां भी प्रदर्शित किया है ।”2 “उपनिषदे हमारे अन्दर अत्यन्त अणुरूप में अवस्थित 
आत्मा का हमसे बाहर अवस्थित अनन्तरूप में महान अत्मा के सायतादात्म्य-वर्णन करती 
हुई एक विशेष प्रकार का सुख अनुभव करती हैं। 3 जब हम कष्ट में होते हैं, हमें ईश्वर 
को बीच में डालने की आवश्यकता नहीं है, केवल दुर्बल मानव-स्वाभांव के साथ अनुकूलन 
करने की आवश्यकता है! 

“आध्यात्मिक ज्ञान आत्मा के अतिरिक्त ओर किसी भी यथा्ंसत्ता का प्रतिवाद 
करता है और वह आत्मा चेतनस्वख्प है। इसके विरुद्ध भौतिक मत हमें यह बताता है कि 
बहुगुणविशिष्ट एक संसार बाह्यरूप से अवस्थित है। इन दो परस्पर-विरोधी स्थापनाओं के 
परस्पर-सम्मिअण से इस सिद्धान्त की उत्पत्ति हुई कि विश्व यथार्थ है और फिर भी आत्मा 
एकमात्र यथार्थसत्ता रहती है, क्योंकि आत्मा ही विएव है।”* यह समझना आसान नहीं है 
कि दोनों स्थापनाएं परस्पर-विरोधी कैसे हैं और परिणाम में किस प्रकार से इनके मध्य 
कोई समवाय नहीं हो सकता । जब यह कहा जाता है कि ब्रह्म के बाहर कोई अन्य यथार्थ- 
सत्ता नहीं है, उसका तात्पये यह होता है आत्मा ही विदव की आत्मा अथवा चेतनाख्प है, 
अन्य सबकुछ जिसके अन्दर समवेत है। इसी प्रकार जब यहु कथन किया जाता है कि एक 
बहुग्रुण-विशिष्ट विश्‍व हमसे बाहर अवस्थित है तो 'हम' से तात्पर्य वहां भौतिक (सांसा- 


पंचास्तिकायसमयसार, 68 2. वही, !7! ॥ 
3 बही, 2अ । ६ की, 5 
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रिक) व्यक्तियों से है जो मन एवं शरीर से मर्यादित हैं, जो अपना स्थानीय आवासस्थान 
एवं भौतिक आकार-प्रकार रखते हैं। निश्‍चय ही ऐसे प्राणियों के लिए संसार वास्त- 
विक है। जिस आत्मा की हमें खोज है वह ज्ञान का विषय नहीं है, अपितु समस्त ज्ञान का 
आधार है। यह भौतिक एवं आध्यात्मिक दोनों प्रकार के जगत्‌ के लिए एक समान पुर्व- 
धारणा है । विचारशील प्राणी अथवा जीव, जो मनोवैज्ञानिक अहं हैं, प्राकृतिक जगत्‌ के अं 
हैं।उस खरात व घे बाहस्म चे याच मायो के वयर किया करवे ह नार मिशा 
उनके ऊपर क्रिया की जाती है। कितु तक्रेशास्त्र की tas न 
की सत्ता के लिए आत्मा की सत्ता एक आवश्यक शतं है। समस्त सत्ता आत्मा की सत्ता के 
लिए ही है। जगत्‌ हम मनोवैज्ञानिक आत्माओं के लिए परे और दुर है। यह विश्व की 
आत्मा में विद्यमान है। परिणाम यह निकला कि विएव हमारे लिए यथार्थ में सत्‌ है 
क्योंकि हम अभी पूर्णता तक पहुंची हुई आत्माएं नहीं हैं। आत्मा ही एकमात्र यथार्थसत्ता 
है और यह अपने अन्दर विएव को भी समाविष्ट किए हुए है। इसके अतिक्ति और कोई 
भी स्थापना तकंसंगत न होगी । बाक) आत्माओं के रूप में हम जगतू 
के समीप विपरीत गुण वाले हैं और द्वारा मर्यादित हैं। जिस प्रकार हमारा 
जीवन, जो पहले-पहल प्रकृति के एकदम विरुद्ध प्रतीत होता है, आगे चलकर बानेःसनैः 
पदार्थों के यान्त्रिक पक्ष को परिवर्तित करके अपने अन्दर समाविष्ट कर लेता है, उसी 
प्रकार विषयी को भी पदार्थ को रूपान्तरित करना होता है। उस समय जो कुछ प्रारम्भ 
में बाह्य एवं प्रमेय पदार्थ था, विषयी की क्रियाशीलता के लिए पूर्वस्थित आवश्यक: 
उपाधि बन जाता है। यह प्रक्रिया धीरे-धीरे चलती रहती है और अन्त में जाकर ख 
से प्रमेय पदार्थ को दबा देती है और पूर्ण एकता धारण कर लेती है। उस समय 
के मार्य में कोई बाघा नहीं रह जाती, किन्तु तब भी «क्य की प्राप्ति नहीं होती । विरोध 
का नष्ट हो जाना आत्मा के विकास का लक्षण-मात्र है। इस परिणाम पर कि जगत्‌ केवल 
आमास मात्र है, हम तब पहुंच सकेंगे जब व्यक्तिरूप आत्मा को--विकास की रु खला 
की इस विशेष कड़ी को जो देश ओर काल से आवद्ध है, परम यथार्थसत्ता के रूप में 
स्वीकार किया जाएगा। यदि हम, जिस रूप में हम हैं इसी रूप में आत्मा होते, यदि हम 
एकमात्र ययार्थंसत्ता होते तब हमसे विपरीत जगत एक भाइ. हा खेल-मात्र ही डवा! 

बह आत्मा जिसे यथायंसत्ता के रूप में वर्णन किया जाता है, पूर्ण आत्मा है, 

में अभी हमें पहुंचना है। उस आत्मा के लिए नो सबको चा 
हमारे अन्दर एवं हमसे बाहर अवस्थित ज अपने अन्दर समाविष्ट र इछ है 
विपरीत एवं विरोधी नहीं है । इस प्रकार मर्यादित आत्मा के--जो मानव के अन्दर 
आर जो सब प्रकार की असंगति और परस्पर-विरोष से आबद्ध है--और परम अ 
अन्दर परिभ्नांति कर देने से ही झुल को इन दोनों के आ व स 
न्दता की प्रतीति होती है और इसे दूर करने के लिए वह एक 


लेता है। | है 
परिच्छेद उपनिषदों में हैं जो प्रतिपादन करते हैं कि हो ब्रह्म 
नानात्व ss चाहिए! इन परिच्छेदो में जगत्‌ के ऐक्य की ओर संकेत किया 


विषयी एवं विषय के मध्यगत विरोध की वास्तविक 
बाली शारा र चिन्तन हमें बतलाता है कि यह विरोध चरम 


7. देखिए बृहदारण्यक, 4 : 4 /9 | 
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"नहीं है। विषयी एवं विषय का द्वैत परमसत्य नहीं है । जब यह कहा जाता है कि द्वैत ही 
सब कुछ नहीं है, अथवा द्वैत अन्तिमरूप नहीं है, तो इसका तात्पर्ये यह न समझना 
"चाहिए कि द्वेतमाव है ही नहीं, अथवा परस्परभेद अथवा विविधता एकदम है ही: 
नहीं । बौद्धदर्शन के एक सम्प्रदाय-विशेष के इस मिथ्या मत का शंकर ने घोर विरोध 
किया है। जब तक हम इस जगत्‌ के परमन्नह्म से भिन्न स्वरूप की कल्पना में रहेंगे, हम ' 
मार्गे भ्रष्ट हैं। मात्र घटक की ब्रह्म से पृथक्‌ सत्ता का उपनिषदों ने विरोध किया है। 
तमक व जल की, अग्नि व उसके स्फुलिगों की, मकड़ी व जाले के तन्तुओं की तथा बांसुरी 
व उसके स्वरों की उपमाओं के आधार पर, जिनका उपयोग उपनिषदों ने संसार के साथ 
ब्रह्म के सम्बन्ध की व्याख्या करने में किया है, तकं करते हुए ओल्डनवगें कहता है कि 
हम इन सब तुलनाओं के पीछे--जिनके द्वारा मानवों ने आतभा की जीवनं-शक्ति को 
“विष्व के अन्दर अपनी समझ में प्रतिष्ठित करने का प्रत्यन किया और जिसे उन्होंने 
“निश्चित समझ लिया, यद्यपि यह केवल आंशिक ही है--सब वस्तुओं में आत्मा से भिन्न 
एक तत्त्व को लक्षित कर सकते हैं। एक भारतीय विचारक का कहना है कि आत्मा 
'विश्व में उसी प्रकार सर्वत्र व्याप्त है जैसे कि लवणयुक्त जल में लवण व्याप्त होता है 
किन्तु इसके गुणवर्णन में हम आसानी के साथ आगे यह भी कह सकते हैं कि यद्यपि 
नमकीन जल का एक भी बिन्दु नमक से रहित नहीं है, फिर भी जल की संरचना लवण | 
से सर्वथा भिन्न रहती है । और इस प्रकार हम अनुमान कर सकते हैं कि आत्मा भारतीय 
विचारक के लिए अवदय एकमात्र प्रकाशमान वास्तविकता है--एकमात्र सार्थक सत्ता, 
जो पदार्थों के अन्दर है किन्तु पदार्थों में एक अवशेष रह जाती है, वह यह नहीं है। इस 
प्रकार के मतों के विरोध में ही इँतवाद के निषेध की आवश्यकता प्रतीत होती है! 
उपनिषदे इस विषय को स्पष्ट करती हैं कि वे रचनात्मक विश्व को आत्मा से पृथक्‌ 
मानने को उद्यत नहीं है । उनका बराबर यही आग्रह है कि आत्मा अनुभवों की पर्याप्त 
क्षमता रखती है। अमूत प्रत्ययवाद के विपरीत उपनिषदों के सिद्धान्त का वेशिष्ट्य यह 
हैकिवे प विएवास के साथ सत्य घटना के प्रति भक्तिमान हैं। इसका सर्वोच्च तत्त्व 
अथवा एक नित्यस्थायी आत्मा है,” जो सर्वातिशयी है और अपने अन्दर प्रमेय - 
जगत्‌? को एवं प्रमाता मानव को भी समाविष्ट रखता है ।१ सबसे उन्नत अवस्था में मात्र 
एक ब्रह्म ही सत्‌ रहता है। “उसके अतिरिक्त हमें कुछ भी दृष्टिगोचर नहीं होता, थुति- 
गोचर नहीं होता और न ही ज्ञानगोचर होता है,। * आत्मा की सर्वोत्कृष्ट ज्योति में” 
हम विषयी और विषय के एकत्व को अनुभव करते हैं, संसार की सापेक्षता एवं विरोधों 
के अस्थायी स्वरूप को ज भव करते हैं। “वहां फिर न दिन रहता है, न रात रहती 
है, न कोई अस्तित्व रहता है, और न कोई अनस्तित्व रहता है - केवल ईएवर रहता 
है।”९ सेंट पाल कहता है, “जब वहूजो पूर्ण है आ जाता है, तब वह जो अंशमात्र है विलुप्त 
हो जाता है।” इसी प्रकार रीजब्रोक का कहना है कि “चतुर्थावस्था एक प्रकार की रिक्ता- 
वस्था है, जो हमें परमेश्वर के चरम प्रेम एवं दिव्य ज्योति में एकात्म्य स्थापिता करती 
- हैं।“““जिसमें कि मनुष्य अपने-आपको भूल जाता है और फिर केवल प्रेम के अतिरिक्त 
और किसी भी वस्तु को--न अपने को न परमेश्वर को और न किसी भी प्राणी को 
नहीं पहचानता है ।” यह आम्यन्तर अनुभव का अखण्ड एकत्व ही है, जिसकी ओर उन 
सब परिच्चेदों में संकेत किया गया है जिनका निर्देश हमें यह है कि सर्वोच्च सत्ता में हम 


।- अधिदैवम्‌ । अधिभूतम्‌ 
„ अध्यात्मम्‌ तैत्तिरीय, । : 7 4. छान्दोग्य, 7 : 23 । 
र द की ; 6. श्वेताश्वतर, 4 : 8। 
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किसी प्रकार का भेद न मानें । 
हम स्वीकार करते हैं कि उपनिषदों के स बहुत्व, काल का अनुक्रम, देश में 


2-0. के सिद्धान्त की समीक्षा बहुत कुछ इस मिथ्या विचार के आधार पर 


तकं किया जाता है कि 
त हतकः भरति का समर्थक है। यह दुढ़तापूर्वक लागा 


ति 

काल, जिसके अन्तर्गत परिवर्तन होता है, अवास्तविक है। किन्तु 
द मिथ्या धारणा के आधार पर है। यह सत्य है कि परमसत्ता काल 
के अन्तर्गत नहीं है किन्तु काला परमसत्ता के अन्तर्गत ही है। परमसत्ता के अन्तर्गत ही 
हमें वास्तविक विकास मिलता है जो रचनात्मक विकास है। भौतिक दा 
वास्तविक प्रक्रिया है क्योकि ययार्यसत्ता अपने को भौतिक परिवतंनों के अन्दर एवं 
द्वारा हां अभिव्यक्त करती है। यदि हम यथायंसत्ता की खोज किसी नित्य एवं कालातीत 
शून्य में करेंगे तो वहां हम इसे नहीं पाएंगे । उपनिषदे जिस विषय पर बल देती हैं बह केवल 


३. यहा कारण है कि कुछ उपनिषदों में 'इव' शब्द का प्रयोग किया गया है। देखिए, वृहदारण्यक, 


254, 24; 4 : $ 7: 4: % b9I 
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यह है कि काल की प्रक्रिया का आधार एवं-सार्थकता एक ऐसी परमार्थसत्ता है जो 
कालातीत है। वास्तविक उन्नति के लिए - परम यथाथंसत्ता की घारणा आवश्यक है। 
बिना इस सर्वज्ञानी परमसत्ता के हमें यह निश्‍चय नहीं हो सकता कि विश्व का 
निःसरण एक प्रकार का विकास है और परिवतंन उन्नति है, एवं संसार का अन्तिम 
लक्ष्य श्रेयस्‌ (पुण्य) की विजय है। परमसत्ता हमें इस विषय का निश्चितरूप से विश्वास 
दिलाती है कि विश्व की प्रक्रिया अस्तव्यस्तरूपक नहीं किन्तु सुव्यवस्थित है और यह 
कि विकास अव्यवस्थित रूप में नहीं है, न ही किन्ही आकस्मिक परिवतंनों का परिणाम 
है । यथार्थेसत्ता असम्बद्ध अवस्थाओं की मू खला भी नहीं है। यदि ऐसा होता और यदि 
परमार्थसत्ता कोई न होती, तो हम ऐसी निरन्त प्रक्रिया के चंगुल में जा फंसते जिसकी 
पृष्ठभूमि में कोई भी योजना अथवा प्रयोजन कार्य करता न प्रतीत द्ोता। परमसत्ता 

का एकत्व जगत्‌ के विकास में बराबर और आदि से अन्त तक अपना कार्य करता है | 
हम असहाय रूप में एक ऐसे पदार्थ को ग्रहण करने के लिए निश्‍चय ही संघर्ष नहीं कर 
रहे हैं जिसका अभी अस्तित्व नहीं है अथवा भविष्य में भी कभी न होगा। एक अर्थ 
में यथाथंसत्ता की अभिव्यक्ति इस विकास के दौरान में हर क्षण में होती है ' विद्यमान 
और आने वाले दोनों ही एकात्मक और एकरूप हें। इस दृष्टिकोण से उपनिषदों की 
शिक्षा में अनिवार्य सामंजस्य मिलता है। वे जगत्‌ की भ्रान्तिरूपता के सिद्धान्त की बिल- 
कुल भी समर्थक नहीं हें। होपकिस कहता है कि “क्या प्राचीन उपनिषदों में कहीं भी 
ऐसा कछ छ है जिससे प्रदर्शित होता हो कि उनके रचयिता भौतिक जगत्‌ को भ्रान्तिरूप 
समभते थे ? बिलकुल भी नहीं ।””? 


72. यथार्थसत्ता की अवस्थाएं 


जहां तक परमसत्ता का सम्बंध है, श्रेणियों का कोई प्रश्‍न संथा ही नहीं उठता । श्रेणी- 
.बद्धता का विचार केवल सीमित बुद्धि के लिए ही कुछ अथं रखता है जो वस्तुओं के अन्दर 
भेद करती है। इसका परमाथंख्प में कुछ महत्त्व नहीं है। जबकि क की अनेकता को 
. एकत्वख्प में परिणत कर दिया गया तो श्रेणियों का विचार स्वत: ही दब गया । उप- 
निषदों की आध्यात्मिक सत्ता में सत्ताओं की कोई क्रमिक व्यवस्था नहीं है । तो भी अनु- 
भवात्मक जगत्‌ में इसका अपना महत्त्व है। जगत्‌ की कुल उन्नति इसको अपने अन्वर 
स्थान देती है। सत्ता की हरएक उन्नति की मांग एवं हरएक परिवर्तन इसकी पूर्वकल्पना 
करता है। सापेक्ष भौतिक जगत्‌ में यथार्थसत्ता के स्वरूप का सामीप्य प्रत्येक पदार्थ के 
अन्दर यथार्थसत्ता के अंद की न्यूनाधिकता की परख करता है। परमसत्तां के विषय 
में हम इतना कुछ पर्याप्त ज्ञान रखते हैं कि इस जगत्‌ में उस ज्ञान का उपयोग कर सरके । 
- उपनिषदों के इस मत की शंकर ने रक्षा की है। इस समस्या के समाधान में कि ब्रह्म भात 
है अथवा अज्ञात, और यदि ज्ञात है तो हमें इसके स्वरूप के विषय में जिज्ञासा नहीं करनी 
चाहिए और अज्ञात है तो भी जिज्ञासा का कोई मूल्य नहीं, शंकर कहते हैं कि आत्मा के 


।. “जर्नेल आफ द अमेरिकन ओरियण्टल सोसायटी,” 22 ; पृष्ठ 385। सर आर० जी० भण्डारकर 
का मत है कि "यह सम्मति, जो कुछ प्रसिद्ध विद्वानों ने भी प्रकट की है, फि उपनिषदों का 
शिक्षा का प्रमुख विषयवस्तु जगत्‌ को आन्तिरूप से निरूपण करना है ओर एक आत्मा का ही 
अस्तिल है, एक मिथ्या आ है बोर मे कया तक स्रा इ कि इस प्रकार की सम्मतिः 
एक असमीलात्मक निर्णय है ।” (मवि पृष्ठ 2, पाद-टिप्पणो) । * 
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रूप में यथार्थसत्ता निःसन्देह ज्ञात है। यह इस प्रकार के कथनों के द्वारा हमें अपना ज्ञान 


करा देती है, यथा, ''मै प्रश्‍न करता हूं', अथवा “मैं सन्देह उसा यह कि यथार्थसत्ता. 


कोई वस्तु है, स्वत:प्रकट सत्य है । हमें केवल उसके स्वरूप समझना है ।. 
` यथाथंसत्ता जिसका हमं अनुभव करते हैं, परख का काम देती है जिसके a वस ज 


सत्ताओं में सत्य की मात्राओं को जान सकते हैं। जगत्‌ के आन्तिमय होने का सिद्धान्तः « 


यथार्थसत्ता की श्रेणियों के विचार के साथ मेल नहीं खा सकता । उपनिषदें हमारे सम्मुख 


सत्ताओं की एक विभिन्‍न भेणीयुक्त घर्मसत्ता प्रस्तुत करती हैं, जिसमें सर्वोपरि सत्ता 


सवंग्राही परमसत्ता है जो मुख्य उद्भव एवं जगत्‌-सम्बन्धी प्रक्रिया का अन्तिम विलयन- 
स्थान भी है। उच्च एवं नीच विभिन्‍न प्रकार के अस्तित्वमय प्राणी सब उसी एक परम- 
सत्ता की अभिव्यक्ति हैं, क्योंकि gl पर कोई वस्तु अकेली स्थिर नहीं रहती, चाहे 
वह कितनी ही अपेक्षाकृत अपने: पूर्ण अथवा आत्मनिर्भर प्रतीत होती हो । प्रत्येक 
सीमित पदार्थं अपने अन्दर भेद रखता है, जिन भेदों के कारण ही वह परमसत्ता से दूर 
है। जबकि परमसत्ता सब सीमित पदार्थों के अन्दर भी है और उनको आच्छादित भी किए 
हुए है, पदार्थ एक-दूसरे से भिन्न हैँ-अपनी-अपनी आच्छादनीयता .के भेणी-भेद से एवं 
उस पूर्णंताभेद के कारण जो अपनी अभिव्यक्ति बाहर की ओर करती है। 


समस्त अंश एक समान नहीं, किन्तु एक से प्रतिभाषित हैं-- 
एक उज्ज्वल ज्योति से ।""* र 


जड़ प्रकृति की अपेक्षा सुव्यवस्थित चेतनामय जीवन में यथार्यसत्ताकी अभि- 
व्यक्ति अधिक प्रचुर मात्रा में होती है और चेतन प्राणियों में भी मानव-समाज में सबसे 
अधिक मात्रा में अभिव्यक्ति होती है । ययार्थसत्ता की अभिव्यक्ति को पर्याप्त-अपर्याप्त 
मात्रा ही सब पदार्थों के ऊंचे या नीचे दर्ज की निर्णायक है। जीवन प्रकृति की अपेक्षा 


ऊंची श्रेणी में है । आत्मचेतना का विचार केवल चेतना से अधिक ठोस एवं पूर्ण है। “वह 
विकास को प्राप्त . 


eee 
7 है। इस जगत्‌ में पोषे, र वृक्ष है एवं अन्यान्य पशुजगत्‌ र्‌ 
वह उनके अन्दर आत्मा को क्रमिक रूप में विकसित होते हुए जानता हैं; क्योंकि पौधों 


में और वृक्षों में केवल शक्ति घारक रस ही दिखाई देता है, जबकि जीवषारी श्राणियों 


में चेतना दिखाई देती है। और चेतन प्राणियों में भी आत्मा क्रमिकरूप से 


होती है, क्योंकि किन्ही में, जैसे वनस्पति जगत्‌ में, केवल शक्तिधारक रस ही दिखाई ` 


देता है और साथ-साथ चेतना भी, परन्तु अन्य कतिपय में चेतना भी नहीं लक्षित होती 
और फिर मानव में भी आत्मा क्रमिक रूप में विकसित होती है, क्योंकि मानव ही सबसे 
अधिक ज्ञान-सम्पन्न है। जिसे वह जानता है उसका वाणी द्वारा कथन करता है, और 
जिसे उसने जाना है उसे देखता है। वह जानता है कि कल क्या होनेवाला है, वह 

और अदृष्य दोनों प्रकार के संसार के विषय का ज्ञान रखता है। मरणघर्मा 


दृष्य 
शरीर के साधन से वह अमरत्व को प्राप्त करने की अभिलाषा या है--उसमें यह 
क्षमता विद्यमान है। जबकि अन्य प्राणियों के विषयों सें यह है कि वे सूख और प्यास . 


से समझते उन्होंने क्या जाना उसे वाणी के द्वारा प्रकट 
नहीं कप शक और आयल उसे दज म का मा 
है---और रन | बे 
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लक्षित होती है, 'एक तारे में, पत्थर में, देह में, आत्मा में ओर एक मिट्टी के ढेले में भी,” 
तो भी जीवित प्राणियों में यह जड़ प्रकृति की अपेक्षा अधिक पूर्णता के साथ लक्षित 
होती है, जिसके कारण अपने-आपर्मे सन्तुष्ट पशु की अपेक्षा मनुष्य का बौद्धिक क्षेत्र की 
अपेक्षा घामिक क्षेत्र में विकास अधिकतर होता है।! इस आत्मानुसूति एवं आत्मपुर्णता 
की प्रक्रिया में सबसे निम्न - श्रेणी में पृथ्वी है। उपनिषदों के विचारक वैदिक विचारकों 
द्वारा प्रतिपादित एकमात्र जलतत्त्व से आगे बढ़ते हैं। कभी-कभी अग्नि, जल एवं पृथ्वी 
ये तीन तत्त्व स्वीकार किए गए हैं।१ पांच तत्त्व अर्थात्‌ आकाश, वायु, अग्नि, जल और 
पृथ्वी पृथक्‌ माने गए हैं । “उसी या ब्रह्म) से आकाश, आकाशसे वायु, वायु से 
अग्नि, अग्नि से जल और जल से पृथ्वी--ये पांच तत्त्व क्रमशः उद्भूत हुए। पृथ्वीसे - 
ओषधियां, ओषधियों से अन्न, अन्न से बीज (वीर्य) ओर बीज से मनुष्य की उत्पत्ति 
हुई । इस प्रकार मनुष्य के अन्दर अन्न का सारभूत तत्त्व है ।”3 जीवन के भौतिक आधार 
का प्रतिपादन करते हुए ग्रन्थकार प्रकृति के विकास का क्रम प्रतिपादन करता है । सबसे 
उच्च पदार्थ में सबसे नीचे पदार्थ के गुण विद्यमान हैं। आकाश सबसे पहले आता है, 
जिसका एकमात्र गुण 'शब्द' है। यही वह वस्तु है जिसके कारण हम सुनते हैं। आकाश 
से हम वायु की की ओर चलते हैं जिसमें आकाश का गुण है और उसके साकत दन 
भी है। कारण हम इतत ह एवं र अनुभव करते हैं। वायु से अग्नि की 
आते हैं। यह वह वस्तु है हम सुनते, अनुभव करते एवं देखते हैं। अग्नि से हम 
'जल की ओर आते हैं। हम इसका स्वाद भी ले सकते हैं। जल से पृथ्वी की ओर आते हैं, 
जिससे हम क अनुभव करते, देखते, स्वाद लेते और सूंषते हैं। यद्यपि यह विज्ञान 
जिसकी समय में कल्पना की गई थी, आज के समय में कृत्रिम, कल्पित एवं 
विचित्र प्रतीत हो सकता है, तो भी इस वर्णेन में एक सिद्धांत काम करता था। हम यह 
ss न उपनिषदो में ही देखते हैं कि पांच तत्त्वो के सिद्धांत का वर्णन है । पदार्थों एवं 
ष्‌ं की तन्मात्रा के मध्य में भेद का सुझाव सबसे प्रथम यहीं मिलता है ।* छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ में अनेक स्थानों पर संकेत है कि संसार के पदार्थ के कारण परस्पर 


के कारण पहचाने भी जा सकते हैं। वस्तुओं का परस्पर रूप परिवर्तित होना ऐसी 
निकालते हैं तो 


¡. ऐतरेय उपनिषद्‌ इन जीवों के जो योनिमार्ग से उत्पन्न होते हैं, चार so भेवों की ओर 


, जैसे गौर ऊंचे वर्ज के जन्तु; 
बे कोप एव वत्ते; तीसरे बी hs आ होते हैं 
hh अन्दर 


है और जिस रूप में वे इस भूमि पर प्रकट होते हैं उसके आधार पर किया गया है। 
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५ 43-46 इसीका वनस्पति, मानवीय आत्माओं के तांन 
विभागों में वर्णन करता है । चीनच जीवित प्राणियों को पी चन्दो एवं मनुष्यों में विभक्त 
करता है न 

2 कया मलन े अलय सची तसो का निमा होता है । (देखिए, छान्दोग्य उप० 4 : 
2,34 | चचत हशी कल मि के तन पतया; सूकम तत्त्वों के सिद्धांत का उद्गम 
ni याये चलकर स्थूल तत्त्वों का विकास हुआ । और भी देखिए, प्रश्व उप०, 4 : 3! 


9. उपनिषद्‌, 2 : 2। - 
प्रश्‍न, 4 : 8; ऐतरेय, 2: 3; कठ, 2 : 75; प्रश्‍व, 4 : 4। 
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अनाज के अपने अन्दर वह वस्तु इतनी अक्क हा राशि में उपस्थित है जो हमें प्रत्यक्ष 


प्रकृति किया दान कम वर्णन किया गया है जैसेकि नाना वृक्षों के रस 
को परस्पर फेंटकर उन्हें शहद में मिला दिया जाए! इस मत में सांख्यमत को लक्षित 
करना असम्भव नहीं है। प्रकृति के विकास की व्याख्या करते हुए बताया जाता है कि 
या तो जीवात्मा का प्रवेश प्रकृति के अन्दर होता है अथवा आत्मा के द्वारा नानाविष 
श्रेणियों में उसके अन्दर चेतना का प्रवेश कराया जाता है। कभी-कभी यह भी कहा जाता 
है कि गति का तत्त्व स्वयं प्रकृति के अन्दर विद्यमान है। यद्यपि प्राण अथवा जीवन का 
प्रादुर्भाव प्रकृति से ही है किन्तु प्रकृति के द्वारा इसकी व्याख्या नहीं हो सकती। इसी 
प्रकार से चेतनता, यद्यपि इसका प्रादुर्भाव जीवन से ही है, प्राण अथवा जीववाद की 
कल्पना द्वारा बुद्धि में नहीं आ सकती । जब हम तक पहुंचते हैं तो हमें आत्मचेतना 
का विचार होता है। मनुष्य पाषाणों, नक्षत्रों, एवं पक्षियों से उच्च श्रेणी का है, 
क्योंकि वह तकं और इच्छा, प्रेम एवं विवेक में साथ दे सकता है तो भी उच्चतम वह भी 


सर्वातिदायी नहीं है। यदि संसार के प्रसरण में परमसंत्ता सम्पूर्ण रूप से समाविष्ट होकर 
उससे अतिरिक्त रूप में कुछ नहीं रहती, अर्थात्‌ उक्त दोनों एकरूप हो जाते हैं तो इसीका 
नाम सर्वेशवरवाद है। किन्तु उपनिषदों में ऐसे परिच्छेद आते हैं जो स्पष्टरूप से कहते हैं 
कि संसार के प्रसरण में परमसत्ता का स्वरूप पूर्णरूप से उसके अन्दर समाविष्ट होकर 
निःशेष नहीं हो जाता। संसार की विद्यमानता से परमसत्ता का पूर्णत्व संथा नष्ट 
(अथवा ) नहीं होता । एक ख्पक में यह कहा गया है: ht है, और 
(बना हू ; 'उसपूर्णे में से यह पर्ण उद्धृत होता हैं। इस पूर्ण को उस 

लेने के पीछे जो वच जाता है वह तब भी पूर्ण है। ' परमेश्वर भी अपने को संसाररूप में 
परिवर्तित करने पर अपने स्वख्प में से कुछ भी नहीं खोता । प्राचीन से प्राचीन समय में 
अर्थात्‌ ऋग्वेद में भी यही कहा गया है कि सब प्राणी-मात्र पुरुष का केवल चतुर्थांश ह 
जबकि अवधिष्ट तीन चौथाई अविनएवर रूप में प्रकाशमान लोकों में स्थित रहदा द 
बृहदारण्यक के अनुसार (5: 74), ब्रह्म के एक पग में तीन लोक हैं, दूसरे में तीन 
ढं ॥ 6-6, [॥ ९; 
डं अः गदि दिनले ऑफ ग्रीक फिलासफी', पृष्ठ 50 । 
3 छान्दोग्य, 6 र I2। - 

£ 3 भी, ढ़ 6 
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- “प्रकार का वेदज्ञान है, तीसरा पग तीन जीवित शक्तिपूर्ण उच्छ्वास (प्राण, अपान, उदान 
हैं एवं चौथा पृथ्वी के ऊपर उठकर सूर्य के समान द्युतिमान है।! उपनिषदे स्पष्टरूप र 
कहती हैं कि विदव परमेश्‍वर के अन्दर है । किन्तु यह मत उन्होंने कहीं नहीं प्रतिपादित 
` किया कि विश्व परमेइवर है। परमेश्वर विएव से महान है, क्योंकि विश्व उसका कार्य 
है। वह इतना तो है ही किन्तु इससे भी परे है, ठीक जैसे मनुष्य का व्यक्तित्व शरीर से 
परे है, क्योंकि शरीर इसके जीवन का साघनमात्र है।-उपनिषदें परमात्मा को जगत्‌ में ` 
.कैद करने से निषेध करती हैं । इससे यह निष्कर्ष नहीं निकालना चाहिए कि परमेदवर 
बाहर स्थित होकर विश्‍व की रचना करता है और जगत्‌ से भिन्न रहता है। परमेश्वर 
के द्वारा अपने को अभिव्यक्त करता है और यह जगत्‌ उसकी सत्ता की अभिव्यक्ति- 
बात है ।- परमब्रह्म अपनी अनन्त मेता में सीमित पदार्थों से पुणं विश्‍व में, जहां 
भौतिक एवं आत्मिक सत्ताओं के रूप में उसने स्वयं इन सबका निर्माण किया है, अपने 
इन सब अभिव्यक्त रूपों से भी ऊपर बिद्यमान रहता है। परमेश्‍वर विदव के ऊपर भी 
- है और विएव में समाविष्ट भी है। उपनिषदे उक्त परिभाषा के अवांछनीय अर्थों में 
सर्वेश्वरवादी नहीं हैं। पदार्थे बिना किसी एकता, प्रयोजन अथवा हा के एकत्रपुंज- 
रूप में एकत्र नहीं हो गए, जिन्हें परमेश्‍वर के नाम से पुकारा जाता है। परमात्मा के देह- 
घारी देवता स्वरूप के विचार के विरुद्ध उपनिषदे विद्रोह करती हैं। वे कहीं भी नहीं 
कहती कि परमेश्‍वर जगत्‌ के बाहर है एवं कभी-कभी अलौकिक देवीय प्रेरणा अथवा 
चमत्कारपूर्ण हस्तक्षेप द्वारा अपनी उपस्थिति का महत्त्व अनुभव कराता रहता है। यह . 
सर्वदवरवाद है, यदि सर्वद्वरवाद से तात्पर्ये यह है कि परमेश्वर हम सबके जीवनों की 
मौलिक यथार्थसत्ता है और यह कि बिना उसके हम नहीं जीवित रह सकते। इस जगत्‌ में 
प्रत्येक पदार्थ सीमित भी है; और अनन्त भी; पुणं भी है; अपूर्ण भी । प्रत्येक वस्तु अपने 
से परे एक अ यस्‌ की| खोज में है; अपनी सोमितता को दूर करना चाहती है और पूर्णता 
प्राप्त करना चाहती है। सान्त अपने को सर्वातिशयी बनाने के लिए प्रयत्न करता है। 
यह स्पष्टरूप से इस विषय की स्थापना करता है कि अनन्त आत्मा सान्त के अन्दर काम 
कर रहा है। यथार्थसत्ता असत्‌ का आधार है । यदि परब्रह्म की अन्तर्यामिता के सिद्धांत 
- से उपनिषदों के सर्वश्वरवाद की पर्याप्त मात्रा में दोषशुद्धि हो आती हो, तो उपनिषदों 
के दार्शनिक सिद्धांत को सर्वेृवरवाद के रूप में स्वीकार किया जा सकता है । किन्तु 
. इन अर्थां में सर्वेश्वरवाद प्रत्येक सत्यधर्म का अनिवार्य स्वरूप है। 


3. जीवात्मा 


अनन्तता प्राप्ति के लिए. किए गए प्रयत्न की प्रक्रिया-स्वरूप है और यही 
शक्ति जीवात्मा में पाई जाती है। तेत्तिरीय उपनिषद्‌ केमा , विशव के अनेक अवयव 
(षटक) जीवात्मा के स्वरूप में दृष्टिगोचर होते है । उपनिषद्‌ में (6 2, 3 


४. 4.5 3, 32। 
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और 4) कहा गया है कि अग्नि, जल और 
भर नाला की कर हष पृथ्वी मिलकर अनन्त सत्ता के तत्त्व को साय 

यथ की विविध अवस्थाओं के परस्पर लक्ष्यविन्दु : 
दारीरस्थ प्राण सांसारिक वायु के अनुरूप हूँ, मानस nd ah 
मन संसार के आकाश (ईथर) के अनुरूप है और ठोस मूर्तरूप शरीर भौतिक अवयर्वो 
के अनुरूप है। मानव-आत्मा का सम्बन्ध ऊपर से नीचे तक सत्ता की प्रत्येक शेणी के साथ 
है । इसके अन्दर एक दैनीय अंश है जिसे हम आनन्ददायक चेतना के नाम से पुकारत ऐ, 
अर्थात्‌ आनन्द की अवस्था जिसके द्वारा विशेष क्षणों में यह परमसत्ता के साथ साक्षात्‌ 
घनिष्ठ सम्वन्ध में संयुक्त हो जाता है । सान्त आत्मा अथवा शरीरघारी आत्मा वह 
आत्मा है जिसके साथ इन्द्रियों एवं मन का संम्बन्ध ह 

विभिन्न अवयव अस्थिर समानता में हैं। दो पक्षी, एक बैसे और परस्पर मित्र 
उस एक ही वृक्ष से चिपटे हुए हैं । उनमें से एक तो यष क सल फूलों का स्वाद लेता ह, 
किन्तु दूसरा फलों को खाए बिना उसकी ओर ताकता रहता हं। उसी संसार रूपी वृक्ष 
में मानव ईदवर के साथ निवास करता है। आपत्तियों में घिरकर वह मूछित होता है 
और अपनी ही अदाक्‍तता के ऊपर दुःख प्रकट करता है। किन्तु जब वह दूसरे को देखता 
है--जगत्‌ के स्वामी को, तो उसके सान्निष्य में प्रसन्न त्य । आहा, उसकी 
दिव्य ज्योति है ! उस समय “उसकी विपत्तियं का अन्त हो जाता है (73 प्राकृतिक ओर 
देवीय दोनों ने अभी तक एक स्थायी सामंजस्य नहीं प्राप्त किया । की 
सत्ता सतत परिणति को प्राप्त कर रही है, एक ऐसी वस्तु को प्राप्त करने के लिए सततं 
प्रयत्नशील है जो यह नहीं है । मानव के अन्तद्वित अनन्त सत्ता जीवात्मा को प्रेरणा करती 
है कि बह वहुत्व के अन्दर एकत्व स्थापित करे, जो समस्या उसके सामने ह। साम्त और 
अनन्त के मध्य जो यह प्रसरण निरन्तर संसार की प्रक्रिया में विद्यमान है, मानव-चेतना 
के रूप में सम्मुख आ जाता है। उनके जीवन के बौद्धिक, मनोभात-सम्बन्धी एवं नैतिक-- 
। के रूप में म्ल आ का अनुभव किया जा सकताहे । पर्व के राज्य मे वह मव 
था सकती है जहां कि नित्य मथायंताएं परम प्रेम और परम स्वातन्त्र्य के रूप में केवल 
अपने व्यक्तित्व को विलोप करके और अपनी समस्त सात्तता को अनन्तता में परिणत 
करके एवं मानवीयता को देवत्व में परिणत करके निवास करती हैं। व कि वह 
सान्त है और मानवीय रूप धारण किए है, उसे फल की प्राप्ति नही हे म 
अन्तिम लक्ष्य तक ही पहुंच सकती है। वह सत्ता जिसमें मह चेष्टा 


।. “ईश्वर ने समस्त अन्तर, प और प्रकाशपुंओों को, 
पशु-पक्षी, मीन और कीट को 
कर प्रतिष्ठित किया मानव में-- 


2. छान्दोग्य उपनिषद्‌, 8 : ।2/ 3 । “RS 
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अपने से दूर का निर्देश करती है, और इसलिए मनुष्य-जीवन से भी ऊपर जाना' ही होता 
है। सान्त जीवात्मा अपने-आपमें पूर्णसत्तां नहीं है। यदि वह ऐसी हो तो दोरा र 


` एक अन्य स्वतन्त्र व्यक्ति-मात्र रह जाएगा जो सान्त जीवात्मा द्वारा परिमित होगा । 


| 


आत्मा की यथार्थता अनन्त में है । और अयथार्थता, जिरुसे पीछा छूड़ाना है, सान्त है। 


यदि अन्तर्यामी आत्मा को पृथक्‌ कर दें तो सान्त जीवात्मा उस यथार्थता को भी जो कुछ 
उसमें है, खो देती है। अनन्त की अन्दर उपस्थिति के कारण से ही मानव को उन्नत पदवी 
प्राप्त होती है । जीवात्मा. अपना अस्तित्व एवं अपनी स्थिति दोनों ही विश्वात्मा से प्राप्त 
करती है। आत्मा पूर्ण है (809 95००० ३९०८०।६३६।५ ) ।7 एक मनोवैज्ञानिक पक्ष ऐसा 
है जिसपर आत्माएं एक-दूसरे को परे हटाती हैं एवं एक-दूसरे से अतिरिक्त रहती हैं। 
इस प्रतीयमान घटना से हमें यह अनुमान न लगा लेना चाहिए कि वस्तुतः आत्मा एक- 
दूसरे से सर्वथा पृथक्‌ हैं। पृथकत्व केवल एक प्रकार से प्रतीयमान भेद है। इसे सादृश्य के 
रूप में ही समझना चाहिए, अन्यथा यह केवल हमारे मनों का असूर्तीकरण रह जाएगा। 
आत्माओं के td की कल्पना मान लेने पर सत्य के आदर्शो, सदाचार एवं प्रेम 
के लिए फिर कोई स्थान नहीं रह जाता। इस प्रकार इस बात की परिकल्पना होती 
है कि Rs स्थिति में है, पूर्ण नहीं है; और वास्तविक आत्मा से भी .ऊंची कोई 
सत्ता है जिसको प्राप्त करना मन की घान्ति के लिए आवश्यक है। “और जीवात्मा की 
स्वतन्त्र यथार्थता, जब हम इसकी परीक्षा करते हैं, यथार्थे में केवल एक भ्रान्ति ही प्रतीत 
होती है। समुदाय के अतिरिक्त मनुष्य पृथग्रूप में क्या है ? यह सबके अन्दर सामान्य- 
रूप से वर्तमान मन ही है जो मनुष्य रूपी जीव को यथाथंता प्रदान करता है, और स्वतन्त्र 
रूप में वह और जो कुछ भी हो, मानवीय नहीं है"''यदि सामाजिक चेतना के विषय में 
नाना प्रकार की आकृतियों में यह सत्य है, यह उस सामान्य मन के विषय में भी कम सत्य 
नहीं है जो सामाजिक से भी अधिक है। सान्त मानस, जो घर्मे के क्षेत्र में और घम के 
लिए एक घामिक इकाई का निर्माण करते हैं, वस्तुतः अन्त में कोई es मुत रूप 
: नहीं रखते, किन्तु तो भी सिवाय एक अदृष्य समुदाय के सदस्य होने के नाते वे यथार्थ 
एकदम नहीं हैं। संक्षेप में कह सकते हैं कि एक जो अन्दर अवस्थित आत्मा है यदि उसे 
हटा दें तो घर्म के लिए और कोई आत्मा नहीं रह जाती ।? 

व यद्यपि व्यक्तिगत जीवात्मा निम्नतम प्रकृति के साथ संघर्ष sh संसार में 
ऊंची है, फिर भी यह इतनी ऊंची नहीं जिसे ग्रहण किया ही जाना । मनुष्य 
की विसंवादी आत्मा को अपनी स्वतन्त्रता एवं सामंजस्य का आह्लाद और परमसत्ता की 
प्राप्ति का सुख प्राप्त करना चाहिए । केवल उसी समय जबकि उसके अन्दर स्थित ईश्वर 
अपने को पहचान लेता है, और केवल तभी जबकि आदर्श अपनी फल प्राप्ति तक पहुंच 
जाता है, मनुष्य का अंतिम लक्ष्य पूरा हो सकता है। संघर्ष, परस्पर-विरोध और जीवन 


` के विरोधाभास ये सब अपूर्ण विकास के लक्षण हैं; इसके विपरीत सामंजस्य, हष, और 


शांति विकास की प्रकिया की पूर्णता को द्योतित करते हैँ। जीवात्मा एक प्रकार का युद” 
sh अं होता है यद को समाप्त होना ही चाहिए और विरोधो से ऊपर उठ 
कर आदश को ग्रहण करना चाहिए। ईष्वर के प्रति झुकाव जो पूर्णता प्राप्त मनुष्य में 
प्रारंभ होता है, उस समय से सफल होगा । विदव के और सब पक्षों में मनुष्य ऊचा 
है और जेसे ही वह अनन्त की प्राप्त कर लेता है, उसका लक्ष्य पूरा हो जाता 


* 7. देखिए शंकर, पक वेदान्तसूत्र' । ` 
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है। प्रकृति के अन्दर जीवन गुप्तरूप से निहित है और जब जीवन विकसित 

तो प्रकृति का लक्ष्य पूरा हो जाता है । जीवन के अन्दर चेतना गुप्त रहती i 
जीवन चेतना को स्वतन्त्र कर देता है, इसका उद्देश्य पूरा हो जाता है। जब बुद्धि अभि- 
व्यक्त होती है हब लना का उद्देश्य पूर्ण हो जाता है। का सत्य तभी प्राप्त 
होता है जब वह ऊंचे वये के आत्मज्ञान में बिलीन हो जाती ई स्वयं में तो विचार 
है, न इच्छा ओर न अनुभव ही है, पोनी विषार बर कै मजला रा 
और अनुभव की पूर्णता है। जब सांत pis छिरोमणि सत्ता ब्रह्म को प्राप्त कर लेती 
है अर्थात्‌ उस परब्रह्म को जिससे यह प्रादुर्मूत हुई थी तो घामिक जीवन का भी लक्ष्य 
प्राप्त हो जाता है। “जब एक ज्ञानवान मनुष्य के लिए जीवात्मा सब पदार्थों का स्वरूप 
हो जाती है, और जब उसने एक बार उस ऐक्य का साक्षात्कार कर लिया तो उसके लिए 
फिर क्या दुःख एवं क्या कष्ट रह जाता है! '' 


4. उपनिवदों का नीतिशास्त्र ` 


उपनिषदों के नीतिशास्त्र का मूल्यांकन करने के सिए हमें उनके द्वारा प्रतिपा- 
दित आदश की ताकिक उलरनों पर पहले विचार करना होगा ओर फिर उपनिषदू- 
दायी म प को विकसित करना होगा । हमारे पुवं के विवादों से यह स्पष्ट 
हो गया कि का आदर्श परमेश्‍वर के साथ ऐक्यभाव प्राप्त करना है। संसार 
की रचना इसके अपने लिए नहीं हुई है । यह परमेश्‍वर से होता है ओर इसीलिए 
इसे परमेश्वर के अन्दर ही विश्राम करने के लिए प्रयत्न मुर । संसार की प्रक्रिया के 
अन्दर बराबर इस सान्त का प्रयत्न अनन्तता की प्राप्ति की ओर है। छेष संसार की भांति 
अपने अन्दर अव्यवस्थित अनन्त के दबाब का अनुभव करके मानव अपने हाथ उन्नततम 
के पास पहुंचने के लिए फैलाता है। “सब पक्षी अपने अभीष्ट आवास स्थान की ओर 
` जाते हैं। इसी प्रकार यह सब जगत्‌ सर्वोपरि परब्रह्म के प्रति जाता है। ? “क्या मैं तुम्हारे 
अन्दर प्रविष्ट हो सकता हूं, हे प्रमु जैसे तुम हो! हे म उ मेरे अन्दर प्रविष्ट हो 


यह्‌ 
'ही अंतिम का विचार है। विकास के अनेक युगों के पएचात्‌ भनुष्य को विव की 
दी अंत सहेय जान प्राप्त हो सका है। केवल वही अनन्त के को अनुभव कर 
सकता है। और पूरे ज्ञान के साथ दैवीय पदवी को प्राप्त के बह आगे बढ़ता है, 
जो उसकी प्रतीक्षा में है। परमसत्ता सान्त आत्मा के लिए एक निश्‍चित लक्ष्य है। 

° यह सबसे उन्नत एवं पूर्ण है, सबसे अधिक वांछनीय आदर्श है, इस बात का कई 
प्रकार से प्रतिपादन किया गया है। यह एक ऐसी अबस्ण है “जो भूख-प्यास से बहुत 
ऊपर, दुःख और मति-विज्ञम से भी ऊपर और दमस भी ऊपर-है। 
“जैसे सूय, जो विश्व का चक्‌ है, अत्यंत दूर स्थित और आंखों को होने वाले रोगों से ` 
सर्वथा अछूता रहता है, ठीक इसी प्रकार से यह एक, आत्मा, जिसका निवास सब 


Eh प्रश्‍न, 4 : 7 । ` 
2. वैत्तिरीय, । : 4 ट्यके, 4 : 3, 32 
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प्राणियों में है, पुक्‌ निलिप्त रहती है और इसे संसार के दुःख नहीं व्यापते।” बहुत्व- 
सम्पन्न संसार में रहना, अपना सब कुछ कचा आत्मा के ऊपर निछावर कर देना और 
इस प्रकार रोग एवं दुःख की अधीनता में रहना वस्तुतः दुर्भाग्य का विषय है। उन 
` कारणों का निराकरण करना जो हमें सान्त सत्ता की ओर ले जाते हैं, मनुष्य का उचित 
-उद्देक्य है । बहुत्ववाद से वापस लोटकर एकत्व में आ जाना एक आदश लक्ष्य है और 
अत्यधिक महत्त्व का है । यह मनुष्य की जीवात्मा को पूर्णरूपेण सन्तोष देता है । तैत्तिरीय 
उपनिषद्‌ के अनुसार, यह “प्राणारामं मन आनन्द शान्तिसमृद्धम्‌ अमृतम्‌'--जीवन एवं 
मन को आह्लाद देने वाला, शान्ति एवं नित्यता की पूर्णता है। निम्न स्तर के लक्ष्य, जिनके 
पीछे हम लालायित रहते हैं, इसी जीवित शरीर को सन्तोषदायक सिद्ध हो सकते हैं 
अथवा मानसिक इच्छाओं की पूर्ति कर सकते हैं, किन्तु वे सब इसके अन्दर निविष्ट हैं, 
और यह उनसे भी ऊपर है। हमारे आगे भिन्न-भिन्न प्रकार के सुख हैं, जो हमारे जीवन 
के भिन्न-मिन्न स्तरों के अनुकूल हैं; जैसे जीवनदायक सुख, इन्द्रियमोगजन्य सुख, मान- 
'सिक एवं बौद्धिक सुख । रि सबसे उन्नत एवं उत्कृष्ट सुख आनन्द है। प्र 
हमें उपनिषदों में जो कुछ भी नीतिशास्त्र उपलब्ध होता है वह सब इसी उद्देश्य 
का सहकारी है। कत्तव्य कमे उच्चतम पूर्णता के उद्देश्य की प्राप्ति का साधनमात्र है। 
इस सर्वोन्नत अवस्था से कम में कहीं सन्तोष नहीं मिल सकता । सदाचार का महत्त्व भी 
तभी है जबकि वह उक्त लक्ष्य की प्राप्ति की ओर हमें अग्रसर करे। मनुष्य के हृदय के 
अन्दर जिसका अंकुर उपस्थित है उस पूर्णता के प्रति घामिक स्फुरण की यह अभिव्यक्ति 
है । यह नित्य यथार्थंसत्ता के प्रति श्रद्धा एवं भक्ति का भाव ही है जो हमारी चेतनामय 
आत्मा को विवद् करता है। इस कथन का कि कत्तंव्य कर्म “परमात्मा की वाणी की 
कठोर पुत्री है” यही अर्थ है। हमारे जीवन का पूर्ण आदशं केबल नित्यसत्ता में ही उप- 
लब्ध होता है । सदाचार का नियम पूर्ण बनने के लिए एक निमन्त्रण के समान है, “जैसे 
तुम्हारा स्वर्गस्थ परमपिता पूर्ण है ।' 
इससे पूर्व कि हम नैतिक जीवन के विवेचन को हाथ में लें, हम उन आपत्तियों 

पर भी विचार कर लें जो साधारणतः उपनिषदों की दार्शनिक पद्धति में नीतिशास्त्र की 
सम्भावना के विरुद्ध की जाती हैं। यह प्रश्‍न उपस्थित होता है कि यदि सब एक हैतो 
नैतिक सम्बन्ध कैसे बन सकते हैं। यदि परमसत्ता पूर्ण है तब फिर उसे प्राप्त करने के 
'लिए किसी प्रकार के प्रयत्न की आवद्यकता ही कहां रह जाती है, क्योंकि वह तो पहले 
ही उपलब्ध है । परन्तु अढतवाद का अर्थ यह नहीं है कि पुण्य एवं पाप के मध्य जो 
भेद है उसे सर्वथा उड़ा दिया जाए। अन्यथा के एवं बहुगुणता के भाव को, जो नेतिक 
जीवन के लिए बहुत आवश्यक है, उपनिषदों ने मान्यता दी है। उनका कहना है कि हमें 
अपने पड़ोसी के प्रति प्रेम करने एवं संसार के एकत्व को प्राप्त करने के लिए कहने का 
कोई अर्थ ही नहीं है, यदि परस्पर भेद-भाव मनुष्यों के जीवन में मौलिकरूप से विद्य- 
“मान है। यदि मनुष्य वस्तुतः एक-दूसरे से लीब्नीज़ के मूलजीर्वो (स्वयंभू व्यक्तियों) की 
तरह बाह्य एवं पृथक्‌-पृथक्‌ हैं और यदि पूर्वस्थित साम्य में कोई सुधार नहीं हो सकता 
तब तो नैतिक आदश की प्राप्ति असम्भव है। यदि हमें अपने पड़ोसी से प्रेम करने का 
आदेश दिया जाता है तो इसीलिए क्योंकि यथार्थ में सब एक हैं। मेरा पड़ोसी और 
अपनी अन्तरात्मा में वस्तुतः एक ही हैं--यदि ऊपरी एवं क्षणभंगुर भेदों से हम ऊपर 
उठ सकें । यथार्थं आत्मा, जो परमार्थरूप से और नित्यरूप में विशुद्ध है, देश और काल 
की परिवर्तनशील उपाधियों से परे है। हमें अपने पुथक्त्व से ऊपर उठने को जोन 
जाता है यह निरर्थक वचन नहीं है। मोक्ष का यौगिक अर्थ है छुटकारा पाना.। 
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के विषयों के बन्घनों एवं व्यक्तित्व से तथा उस सबसे जो संकीर्णे और सान्त है, अपने 
. को मुक्त कर लेने का नाम मोक्ष है । यह स्वात्मा के विस्तार एवं स्वतन्त्रता के परि- 
णाम है। न बोलन का जीवन बिताने का ही तात्पर्ये है कि हम अपने और अन्य 
सबके एकत्व को ग्रहण कर चुके हैं! यह आदषां, जिसके लिए मानव का नैतिक 
स्वरूप लालायित रहता है, केवल उसी अवस्था में प्राप्त किया जा सकता है जबकि यहु 
सान्त आत्मा अपने संकीर्ण व्यक्तित्व से ऊपर उठकर सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड के साथ अपने 
तादात्म्य को पहचान सेती है। मोक्ष का मार्ग आत्मा. की उन्नति का मार्गे है। अपने 
व्यक्तित्व से ऊपर उठकर जिस यथार्थंसत्ता पर उपनिषदों के अन्दर हमें रहना है वही 
के यि 
कहा जाता पुरु ए कहीं जगह 
स्वभाव से दैवीय है । केवल इसलिए कि सा के अन्दर है, यह र . 
णाम महीं निकालना चाहिए कि इसके साथ ही समस्त की समाप्तिं हो जाती है ।. 
ईदवर क अन्दर अवदय है, इतना अधिक व्यक्तरूप में नहीं है कि मनुष्य 
उधर से गाफिल रहकर बो किसी कवा के ही उसकी सत्ता को सुर- 
क्षित रख सके । ईएवर मनुष्य के अन्दर सम्भावना के रूप में विद्यमान है। मनुष्य का 
यह कर्तव्य है कि वह उसे पुरुषार्थ एवं बल से ग्रहण करे, अर्थात्‌ उसको सत्ता का अनुः 
भव करे। यदि वह ऐसा नहीं करता तो अपने कतंब्य से च्युत होता है। मनुष्य के अन्दर 
ईदवर की उपस्थिति सत्य घटना भी है और सम्पादन-योम्य कार्य भी है; एक समस्या 
भी है और एक निधि भी। मनुष्य अपने अज्ञान के कारण बाह्य आवरणों के साथ, जो 
भौतिक एवं मानसिक आवरणमात्र हैं, अपना तादात्म्य स्थापित कर लेता है। परमसत्ता 
के प्रति उसकी अभिलाषा का संघर्ष उसकी सांतता एवं परिमित शक्तियों के साथ होता 
है । “यद्यपि व्यक्तरूप जीवात्मा में दिव्य ज्योति का प्रकाश होता है, वह ha नका 
दैवीय नहीं है । उसकी देवीयता यथार्थ नहीं है किन्तु को प्राप्त करने की उत्कट ` 
अभिलाषा लिए हा कां एक अंदामात्र है। प में वह घूल भी है और 
देवता भी है, वह और पशु से मिलकर बना है। नैतिक जीवन का यह काम है कि, 
वह अदैवीय तत्त्व को निकाल बाहर कर दे, उसका सर्वथा नाश करके नहीं अपितु दैवीय 
मात्र से उसे दबाकर ।”? प्रकृति की सान्त दाय एवं आत्मा के अनन्त आदर्श के बीच में 
` मनुष्य एक प्रकार का विसंवाद है और उसे प्रकृति के विशय खंल तत्त्वों को करमशः दिव्य 
` आत्मा के प्रति झुकाकर अपने लक्ष्य तक पहुंचने के लिए पुरुषार्थ करना होता है। यह 
उसका उद्देश्य है कि वह अपनी सत्ता कें परिमित आवरण को छिन्न-भिन्न करके अपने 
को प्रेमपूर्वक दिव्य एव पूर्ण आत्मा के साथ संयुक्त कर ले। नैतिकता की समस्या का 
महत्त्व उस मनुष्य के लिए अत्यधिक है जिसका जीवन सान्त एवं अनन्त कैम मु एक 
संघर्ष का एवं राक्षसी तथा दैवीय तत्त्वों के मध्य संग्राम का है। मनुष्य संघर्ष के लिए 
उत्पन्न हुआ है और बिना विरोध के अपने-आपको नहीं पहचान सकता। 
राथीतर का तथ्य, पौरुशिष्टि की. तपस्या एवं मौद्गल्य की विद्वत्ता आदि 

- उच्चतम सत्ता को प्राप्त करने के नाना प्रकार के मार्गों से---जिनका उल्लेख उपनिषदों 
में मिलता है--यह स्पष्ट है कि उस युग के विचारकों ने नीतिशास्त्र की समस्याओं पर 

पर्याप्त चिन्तन किया था। विभिन्‍न विचारकों के मतों का विस्तार से वर्णन न करके 


... 4. पष्टरनेशनल जर्नल ऑफ एविक्स,” (794), पृष्ठ 69। 
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हम केवल कुछ ऐसी सामान्य स्थापनाओं का ही यहां वर्णन करेंगे जिन्हें उन सबने समान- 
रूप से अंगीकार किया है । " 
नीतिशास्त्र का आदर्श है अपने-आपको पहचानना। नैतिक आचार आत्माभि- 
ज्ञानपूर्वंक आचरण है, यदि आत्मा से तात्पर्य हमारा उस भौतिक (आनुभविक) अहं सेन 
हो जिसमें सब प्रकार की दुर्बलता एवं असंस्कृत, स्वार्थपरायणता चरकाः सम्मिलित 
है, बल्कि मनुष्य के उस गम्भीरतम स्वरूप से हो जो सब प्रकार फे व्यक्तित्व 
के बन्छनों से स्वतन्त्र है। पाशविक अहं की वासनाए एवं राग, अहंभाव की इच्छाएं एवं 
महत्त्वाकांक्षा! जीवनधारिणी शक्तियों को आत्मा के निम्न स्तर तक बद्ध रखती हैं और 
इसलिए उनको बदा में रखना आवश्यक है । आत्मा की उन्नति के लिए एवं उर्व शा 
को ग्रहण करने के लिए जो बाघाएं अथवा विरोधी प्रभाव हैं उन्हें दबाना होगा । नेतिक 
जीवन विचारशील एवं तकंसंगत जीवन है; वह केवल इन्द्रियमोग एवं सहज प्रवृत्ति का 
जीवन नहीं है । “आत्मा को रथ में बैठने वाला स्वामी करके जानो, शरीर को रथ करके 
जानो, बुद्धि को रथ-संचालक सारथी करके जानो, तथा मन रास (लगाम) की जगह 
है, इन्द्रियां घोड़ों की जगह हैं और सांसारिक पदार्थं मार्ग हैं। म लोग 
इन्द्रियों एवं मन से संयुक्त आत्मा को ही भोक्ता कहकर पुकारते हैं। किन्तु जो 
व्यक्ति दुर्बल है और अज्ञानी है उसकी इन्द्रियां उसके बुश में न रहकर तान घोड़ों 
की तरह रथी के वश से बाहर होकर इधर-उधर निर्देश्य रूप से दोड़ती हैं। 
-इसके विपरीत जिसे ज्ञान है और जो मानसिक बल से युक्त है उसकी इन्द्रियां भली 
प्रकार वक्ष में रहती हैं जैसे कि अच्छे घोड़े एक रथी के. वश में रहते हैं। ऐसा व्यक्ति 
जो अज्ञानी है और विवेकशून्य एवं अपवित्र है, अमरत्व को कभी प्राप्त नहीं 
कर सकता, न अभौतिक अवस्था को ही पहुंच सकता है, बल्कि बार-बार जन्म बोर 
गमन) के चक्र में फंसता है। किन्तु वह जो ज्ञानी है और विवेक-शक्ति रखता है और 
पवित्र है, उस अवस्था तक पहुंच जाता है जहां से फिर उसे इस जन्म के चक्र में लौटने की 
आवश्यकता नहीं होती ।”! कामना की सहज प्रवृत्ति को वश में रखना होगा। जब कामना 
जीवन के शासनसूत्र को हाथ में ले ले तो आत्मा के लिए घ्वंस अवद्यम्भावी है, क्योंकि 
मनुष्य-जीवन का यह घर्म नहीं है। यदि हम बुद्धि द्वारा निदिष्ट आदश को ग्रहण नहीं 
- करते और एक उच्चतर नैतिक घर्म को भी. स्वीकार नहीं करते तो हमारा जीवन पशु के 
समान होगा जिसका कोई लक्ष्य नहीं, कोई उद्देश्य नहीं; ओऔर.ऐसे जीवन में हम बिना 
सौ्चे-समझे दिन-रात काम में रत रहते हैं, प्रेम करते हैं, किसी से घृणा करते हैं, किसी को 
अत्यन्त प्यार से गले लगाते हैं और बिना किसी प्रयोजन व कारण के किसी की जान तक 
ले लेते हैं। बुद्धि के द्वारा हमें स्मरण होता है कि भौतिक प्रकृति माज से भी ऊंची 
कोई सत्ता है, और बुद्धि ही हमें प्रेरणा करती है कि हम अपनी.भौतिक सत्ता को साय र 
सत्ता में परिणत करे, जिस सत्ता का कुछ अर्थ है, कुछ प्रयोजन है । इस प्रकार के 
के रहते हुए भी यदि हम इसके विरुद्ध सुखोपभोग को अपने सब कार्यों का उद ष्य बना 
लें तो हमारा यह जीवन नेतिक प जीवन होगा और मनुष्य-योनि के अनुकूल इसे 
हम न कह सकेगे। “केवल न होने से ही मनुष्य पशुता से ऊपर तनिक 
नहीं उठता, यदि हम अपनी बुधि का प्रयोग उसी प्रकार करें जिस प्रकार कि पशु 
सहज प्रवृत्तियों का करते हैं।'* केवल दुराचारी जन ही संसार के भौतिक पदार्थों को 
देवता करके मानते हैं व उनकी पूजा करते हैं। “अब विरोचन अपने विचार से सन्तुष्ट 
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असुरों के पास गया और उन्हें इस सिद्धान्त का उपदेश देने लगा कि केवल शरीरघारी : 
आत्मा की पूजा करनी चाहिए, और इसी की एकमात्र सेवा करनी चाहिए, ओर वह 
जो शरीर की पूजा करता है एवं इसकी सेवा में रत रहता है, इहलोक एवं परलोक दोनों 
सोकों को प्राप्त करता है। इसलिए बह ऐसे को जो अब है तो मनुष्य किन्तु जो इस 
लोक में दान नहीं करता, जो श्रद्धावान नहीं होर एकदम यज्ञ नहीं करता, असुर नाम 
से पुकारते हैं; क्योकि इस प्रकार के सिद्धान्त असुरों के ही होते हैं |”! हमारा जीवन 
जब उस मागे में प्रेरित होगा तब निष्फल आश्ञाओं एवं भयों के ही अधीन रहेगा। 
“विवेकी जीवन में एकता एवं संगति स्पष्ट लक्षित होगी । मालवीय चात्‌ बा आसुरी जीवन 
. के हिप) जीवन के विभिन्न भाग क्रमबद्ध और एक ही सर्वोपरि की अभि- 
व्यक्ति । किन्तु यदि बुद्धि के स्थान में हमारे प्रेरक हमारी इन्द्रियां होंगी तो हमारा 
जीवन एक ऐसे दर्पण के समान होगा जिसमें क्षणिक वासनाएं एवं अस्थिर प्रबृत्तियां ही 
प्रतिबिम्बित हो सकेंगी । उस व्यक्ति को जो इस प्रकार का जीवन व्यतीत करता है, 
'हॉगबरी' के समान केवल गधा ही कहा जाएगा । उसके जीवन का, जो जीवन की केवल 
असम्बद्ध एवं बिखरी हुई घटनाओं की श्य'खलामात्र होगा, कोई प्रयोजन नहीं होगा; वह 
किसी काम का नहीं होगा और न ही उसका कोई उद्देश्य होगा। एक विवेकी जीवन में 
कर्मे का प्रत्येक क्रम, इसके पूर्व कि उसे अंगीकार किया जाए, सबसे पहले बुद्धि के न्याया- 
लय में उपस्थित किया जाएगा और उच्चतम लक्ष्य की प्राप्ति की उसकी क्षमता को 
परखा जाएगा और उसी अवस्था में उस पर आचरण किया जाएगा जबकि वह जीवात्मा 
व्यक्तित्व के उपयुक्त सिद्ध होगा ।”४ | 
इस संसार में निःस्वार्थ निष्ठा वाला जीवन ही विवेकपूर्ण जीवन है । बुद्धि हमें 
यह बतलाती है कि विकवात्मा के अतिरिक्त, जिसका कि वह अंशामात्र है, जीवात्मा के 
sl थक स्वार्थ कुछ नहीं हैं। यदि मात्र वह इन्द्रियमोग-सम्बन्धी अपनी पृथक्‌ सत्ता के 
को त्याग दे तो वह भाग्य के बन्धन से पा जाएगी। वह मनुष्य जो 
अपने जीवन में निजी हितों को सामाजिक हितों Cae कर देता है, सज्जन या 
चर्मात्मा है एवं जो इसके विपरीत आचरण करता है, दुर्जन या इरा है। जावात्मा 
स्वार्थपरक कर्मों को करती हुई अपने को बन्धन में बांध लेती है जो केवल उसी अवस्था 
में कट सकते हैं जबकि वह पुनः अपने व्यापक विष्वात्मा के जीवन में अधिकार का दावा 
करती है। इस प्रकार के समचिन्तन का मार्ग सबके लिए खूला है ओर आत्मा के विस्तार 
की ओर हमें ले जाता है। यदि हम पाप से दूर रहना चाहते हैं तो हमें स्वार्थ से बचना 
चाहिए, हमें अपने अनुरूप जीवात्मा के सर्वोपरिता-विषयक मिथ्याभिमानों कपट F 
पूर्ण असत्यो को दूर करना चाहिए। हममें से प्रत्येक अपने को एक अनन्य इकाई एवं 
अपने भौतिक शरीर तथा मानसिक घटनाचक्र.की परिधि से बाहर झी किसी सत्ता से 
सर्वथा पृथक अहम्‌ मानता है। वे सब भाव जो नैतिक दृष्टि से दोषपूर्ण हैं इसी अहंभाव 
से उत्पन्न होते हैं। हमें अपने जीबन एवं आचरण में इस बात को स्वीकार करना चाहिए 
'कि सब वस्तुएं ईश्‍वर में हैं और ईष्वर के लिए हैं। एक ऐसा व्यक्ति जिसने इस तथ्य को 
समझ लिया है, अपने जीवन के परित्याग की भी कामना करेगा, सब प्रकार के स्वार्थेपरक 
पदार्थों से घृणा करेगा ओर अपनी सब सम्पत्ति को भी वेच देगा और यदि संसार उससे 
घृणा करे तब भी उसे कुछ लगाव न होगा, वह केवल इस प्रकार के आचरण से ईद्वर के 
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विइवव्यांपी जीवन के साथ तादात्म्य प्राप्त कर सकता है। एक प्रकार से उपनिषदों की. 
सैतिक शिक्षा वैयक्तिक या जीवात्मा-सम्बन्धी है, क्योंकि इसका उद्देश्य आत्मा के स्वरूप 
को पहचानना है । किन्तु यहाँ वैयक्तिक शब्द का अर्थ पृथक्त्व नहीं है । अपने-आपको 
पहचानना, अपने को सर्वोत्तम के साथ तादात्म्यंरूप में पा जाना है और वह सबके लिए. 
एक समान है। नैतिक जीवन ईएवरोन्मुख या ईव्वरकेन्द्रित जीवन होता है। ऐसा जीवन 
मानवता के प्रति उत्कट प्रेम और श्रद्धा से ओतप्रोत होता है, और सान्त को साधन बना-- 
कर अनन्त की साधना करता है। वह छोटे-छोटे उद्देश्यों के लिए .स्वार्थपरक साहस का' 
कार्य मात्र नहीं होता |” । 
ह सान्त पदार्थे हमें वह सन्तोष प्राप्त नहीं करा सकते जिसकी हमारी आत्मा को 
भूल है। प्रकार बुद्धि के क्षेत्र में हमें आनुभाविक जगत्‌ के पदार्थों में यथार्थंसत्ता 
नहीं होती, उसी प्रकार से हमें सान्त परितोषों द्वारा नतिक क्षेत्र में परम 
साधुता की प्राप्ति नहीं हो सकती । “अनन्त आनन्दमय है जबकि सान्त पदार्थों में आनंद 
उपलब्ध नहीं हो सकता ।”3 बन के लिए वयात करे हुए करते हुए याज्ञवल्क्य ने अपनी सारी 
सम्पत्ति को अपनी दोनों पत्नियों, मैत्रेयी और के बीच बांट देने का प्रस्ताव 
उपस्थित किया | मैत्रेयी नहीं समझ सकी कि वह क्या करे; अपनी गृहस्थी के पदार्थों के 
अन्दर दुःखी होकर बैठी हुई वह बाहर की ओर केवल वन की दिशा में ही देखने लगी । 
उस दिम उसने एक क्षुद्र व्यक्ति को जो बिना किसी उद्देश्य के बिना विश्राम किए जल्दी- 
जल्दी काम कर रहा था, बहुत कुछ बुरा-मला कहा। सान्त पदार्थ जो कुछ हम उनके . 
द्वारा प्राप्त करना चाहते हैं उससे ठीक विपरीत परिणाम देते हैं। हमारी अन्तरात्मा' 
सच्चा सन्तोष चाहती है और किसीं अवस्था में भी उससे नून नहीं जोकि अनन्त पाक्तिः 
ही हमें प्राप्त करा सकती है। हम सान्त पदार्थों की खोज करते हैं, वे हमें प्राप्त हो जाते 
हैं किन्तु उनसे शाप पत वा नहीं होती । हम समस्त संसार को भी क्यों न विजय 
कर लें तो भी हमें बना ही रहता है--हम फिर भी आह भरते हैं कि 
विजय करने के लिए और भी अधिक संसार क्यों च हुए । “बह जहां तक पहुंचता है,. 
उससे भी आगे जाना चाहता है। यदि आकाश में भी पहुंच जाए तो भी उससे परे जाने 
की कामना करता है।”१ हममें से अधिकतर व्यक्ति उस मार्गे पर हैं जिससे धन-सम्पदा' 
` मिलती है किन्तु अनेक मनुष्य उसमें नष्ट हो जाते हैं।४ पदार्थों के दास बनकर और 
' बाह्य वस्तुओं में अपने को.लिप्त करके हम यथार्थ आत्मा को श्वं जाते हैं। “लक्ष्मी से 
कोई मनुष्य सुखी नहीं हो सकता।” “अचेत युवक की दृष्टि में परलोक का विचार 
कभी उदय नहीं होता, क्योंकि वह लक्ष्मी की माया से मूढ़ता में डूबा हुआ है। वह सोचता 
हे कि यी लोक है। र प कोई लोक नहीं ( हे स भकार ns वहः 
-के चंगुल में फंसता है ।* “बुद्धिमान मनुष्य अमर (ब्रह्म) के स्वरूप को पहचानकर 
इस लोक के अस्थायी पदार्थों में कुछ स्थिरता नहीं पाते।”१ "ईश्वर से वियुक्त होकर 
मनुष्य दारण व्यथा का अनुभव करता है और ईश्वर के साथ योग होने के अतिरिक्‍त 
अन्य कोई वस्तु उसके हृदय की सूख को नहीं मिटा सकंती।”7 जीवात्मा की अपरिमितः 


2. छान्दोग्य, 7: ।, 24 । र 3. ऐतरेय आरण्यक, 2 : 3, 3, । । ` 


4. कठ उपनिषद्‌, 2 : 23 । 5. वही, ! : 2, 6। 
6. वही, 2:%2I - 


7. “मुझे सांत्वना देनेवाले तुम सब अत्यन्त दयनीय हो। आह, काश मैं जानता कि वह मुझे कह 
मिल सकता है I" (नोव) | र न 
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करना क्योंकि यदिं जड़ को वेसे ही बना रहने दिया जाए. तो केवल वृक्ष की 
पत्तियों को काट देने मात्र से कोई लाभ नहीं। आचरण का निर्णय उसके विषयीगत मूल्य 
किवा त्याग की मात्रा के आधार पर किया जाता है। ; 
उपनिषदों के अनुसार, समस्त संसार मनुष्य की आत्मा के ही समान ब्रह्म से 
उत्पन्न हुआ है । यदि उक्त सिद्धांत पर बल देने का तात्पर्य यह समका जाए कि समस्त 
प्रेम शा होकर अन्त में अहंभाव में ही समा गया है, तो उपनिषदे स्वीकार कर लेती . 
हैं कि तत्त्व और प्रेम उच्चतम सत्ता की प्राप्ति के ही स्वरूप हैं कितु अहंभाव के 
अधीन हैं। याज्ञवल्क्य का मत है कि आत्मप्रेम अन्य सब प्रकार के प्रेम की नींव में” 
निहित है। लक्ष्मी, सम्पत्ति, जाति एवं देश का प्रेम आत्मप्रेम के विशिष्ट रूप हैं। सान्त 
` पदार्थ का प्रेम केवल यांत्रिक महत्त्व रखता है, जब कि नित्य का प्रेम आंतरिक मूल्य : 
रखता है। “पुत्र इसलिए प्यारा है, क्योकि उसमें नित्यसत्ता का निवास हूँ।' सान्त 
पदार्थ हमें आत्मा की पहचान कराने में सहायक होते हैं। नित्य के प्रति जो प्रेम है केवल 
वही सर्वोपरि प्रेम है और यह स्वयं अपना पुरस्कार है, क्योंकि परमेश्‍वर प्रेमस्वरूप - 
है।! परमेश्वर का प्रेम आनन्द है; उससे प्रेम न करना दुःख का कारण है। परमात्मा के 
प्रति प्रेम करना ज्ञान एवं अमरत्व आप्त करना है । उनके अति पेम ने रखने के मनु का 
जीवन संशय और भ्रांति, दुःख एवं मूख का शिकार होता है।१ सब सत्य-घमों में हम 
इसी सर्वोपरि भाव को पाते हैं। ' भेरे प्रति पापकर्म करता है, अपनी आत्मा काः 
. कामायतन, बृहदारण्यक, 3 : 9, ।!। ` 
2. बृहदारण्यक, 4 : ५ 5 । हे 
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अनिष्ट कराता है । वे सब जो मुभसे दूर रहते हैं, मृत्यु से प्रेम करते है ।”7 पापी मनुष्य 
आत्मघाती है--उर्न्हे उपनिषदों ने 'आत्महनो जनाः' कहा है । बे 
उपनिषदे हमें निर्देश करती हैं कि हम स्वार्थमय प्रयत्नों को त्याग दें किन्तु सब 
हितों को नहीं । अहंभाव से पृथक रहकर ईष्वर के संयुक्त होना ही उपनिषदों की मांग 
है । एक आदश महात्मा कामना तो रखता द किन्तु स्वार्थपरक कामनाएं नहीं । “जिस 
व्यक्ति की इच्छाएं नहीं हैं, जो इच्छाओं से विमुक्त है, जिसकी इच्छाएं पूर्ण हो 
चुकी हैं, जिसकी इच्छा का लक्ष्य केवल आत्मा है, वह चाहे तो ब्रह्म को भी पा सकता 
है ।”2 काम, जिसका परित्याग करने को हमें कहा जाता है, वस्तुतः इच्छा नहीं है वरन्‌ 
केवल पाशविक इच्छा है । कामवासना पशुरूपी मनुष्य की प्रबल इन्द्रिय-प्रेरणा का नाम 
है । काम के परित्याग का शास्त्रों में उपदेश है किन्तु यह केवल निष्क्रियता नहीं है । हमें 
आदेश दिया गया है कि हम अपने को कामवासना एवं लालसा से विमुक्त करें, वाह्य 
वस्तुओं की चकाचौंध से अलग रहें, सहजप्रवृत्तिजन्य उत्कट अभिलाषाओं की पूर्ति से 
दूर रहें ।१ वास्तविक इच्छा का निषेध नहीं किया गया है। यह सब सदाथं के ऊपर 
निर्भर करती हे । यदि मनुष्य की इच्छा विषयासक्ति के प्रति है, तो वह व्यभिचारी हो 
जाता है; यदि सुन्दर पदार्थो की अभिलाषा है तो कलाकार बन जाता हूँ; और यदि 
ईरवर-प्राप्ति की इच्छा हुँ तो वह सन्त बन जाता है। मोक्ष एवं ज्ञान की प्राप्ति की इच्छाओं 
का अत्यधिक महत्त्व है । इच्छाओं में भी भेद है = सत्य एवं मिथ्या इच्छाएं ।¢ हमें 
निर्देश किया गया है कि हम केवल सत्य इच्छाओं में ही भाग लें । नचिकेता जैसी घमं- 
निष्ठा सित सती सावित्री-सा प्रगाढ़ प्रेम एवं पतिभक्ति, यह दूषण नहीं है । 
सुष्टि के का काम इच्छा के अर्थो में हे: “उसने कामना की (स अकयामत), 
आओ , मैं अनेक बन जाऊं।” यदि परम प्रभु भी इच्छा करता है तो हम क्यों न करें ? 
उपनिषदों में हमें कहीं भी अनुराग एवं प्रेम की नितान्त निन्दा नहीं मिलती। हमें 
अभिमान, रोष, कामवासना आदि के निर्मूलन का तो आदेश किया गया है, किन्तु प्रेम 
के कोमल मनोभावों, करुण एवं सहानुभूति इत्यादि को त्याग देने का आदेश नहीं है। 
यह ठीक है कि जहां-तहां उपनिषदे तपस्या का धार्मिक सिद्धि के रूप में प्रतिपादन करती 
हैं, किन्तु तपस्या का केवल अथं है आत्मशक्ति का विकास, अर्थात्‌ आत्मा को दैहिक 
दासता से मुक्त करना, गम्भीर चितन अथवा मानस को सशक्त बनाना: “जिसका 
तपस्‌ विचारस्वरूप है । ७ जीवन एक प्रकार का महान्‌ पर्व है, जिसमें हमें निमन्त्रिण किया 
गया है, जिसमें कि हम तपस्या या आत्मत्याग, दान या उदारता, आर्जव या सत्य-व्यव- 
हार, अहिसा या किसी को कष्ट न पहुंचाना और सत्य-वचन का प्रदर्शन कर सकें ।९ 
तपस्या अथवा त्याग द्वारा निरपेक्षता का भाव योतित होता है। “अमरत्व की प्राप्ति 
न तो कर्म से, न संतान से, और न घन-सम्पदा से, वरन्‌ त्याग द्वारा ही होती । 7 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ (5 : ।0) में कहा है, “अद्धा तपः" अद्धा ही. तपस्या है बाह्य पदार्थो 


7. प्रॉव०, 8 : 36; विज रंग उपनिषद्‌ । ४ 
- ,4:4%6॥ . 
. सच्चे महात्मा का वर्णन किया गया है कि वह शांत, श्रांत, दांत, उपरत एवं समाहित हो । इस 
सबसे तात्पर्य है वासना पर विजय । 
छान्दोग्य, 7 ~ 5, 3 ॥ 
] +] ४] हे ६ 9 व 
नो, 3 : 6 तैत्तिरीय, !9 
नारायणीय, 4: 3॥ 
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के बन्धन से मुक्त होने के लिए हमें वन के एकान्त में जाने की ज़रूरत नहीं, न एकांतवास 
` को बढ़ाने की आवश्यकता है और न तंपस्या की, जिससे कि ii का संबंध 
एकसाथ ही छूट जाए। “त्याग भाव से तुम भोग करो,” (तेन त्यक्तेन भुञ्जीथाः) ईदा 
उपनिषद्‌ में कहा है: हम संसार का प तजी पा अ है बाता याता 
रिक सम्पदा के विनाशजनक का के बोझ से दवे Lx न हों; हम संसार में राजाओं के 
समान रह सकते हैं यदि हम 7 की भावना क्रो बिलकुल ही आश्य न दें। हमारा 
सांसारिक सुखानुभव हमारी के साथ सीधा सम्बन्ध रखता है। त्याग की पुकार 
शेर के भाव को संथा मिटा देने के अर्थ में है, ओर निरक्षेप प्रेम सारे घर्म का यथाथ 
सार है। 

-- चैदिक काल के पश्चात्‌ भारतीय विचारधारा में एक परिवतंन हुआ ।१ अथर्ववेद 
के वैराग्यवाद के कारण रहस्यवादी प्रवृत्ति ने बल पकड़ा | ऋग्वेद की ऋचाओं के निर्माण 
काल में एक प्रकार के स्वार्थपरक भोग के लिए स्वच्छन्दता थी। मानवीय आत्मा की 
सहज धामिक भावना ने जोर मारा और उपनिषत्काल में इन्द्रियों के अत्याचार के विरोध 
में प्रवल आवाज़ सुनाई दी । आत्मा को और अधिक निःसहाय एवं दुःखी होकर उस 
विषय-वासना का अनुसरण नहीं करना श जो सिर उठाती है एवं उपद्रव करती 
है। किन्तु इस त्याग के भाव की, के काल में, परवती काल के मुखंतापूर्ण 
वैराग्य के रूप में अवनति नही हुई, जिसमें शरीर को दागना आदि-एऐसी ही अन्यान्य 
क्रियाएं प्रचलित हो गईं । बुद्ध की भांति ही भारद्वाज भी सांसारिक जीवन एवं वैराग्य 
दोनों का विरोध करता है ॥3 हम यहां तक कहेंगे कि यह अपरिमित और हृठघमिता की 
पराकाष्ठा को पहुंचा हुआ वैराग्यवाद यथाथ त्याग को. लक्षित नहीं करता, वरन्‌ एक 
प्रकार से स्वार्थपरता का ही रूपान्तर है। व्यक्तिगत और एकान्त मोक्ष की भ्राप्ति के 
लिए इस विचार को लेकर किए गए प्रयत्न कि हमारी आत्मा अन्य सब एकनित सांसा- 
रिक आत्माओं-से अधिक ह है किसी यथार्थ एवं विनम्र आत्मा का प्रकटीकरण नहीं 
है। उपनिषदों का निर्देश है कि हम कर्म करें कितु निर्लिप्त होकर करें। घामिक मनुष्य 
वह नहीं है जो संसार का त्याग करता है और एक निजेन स्थान :या मठ में विश्राम प्राप्त 
करता है, बल्कि वह है जो संसार में रहते हुए सांसारिक पदार्थों से प्रेम करता है, केवल 
अपने ही लिए नहीं वरन्‌ उस अनन्त के लिए भी जो उनमें निहित है एवं उस व्यापक 
विश्वात्मा के लिए जो उनके अन्दर गुप्त है। उसके लिए ईदवर निरुपाधिक हिल 
है और सब पदार्थं सापेक्ष महत्त्व रखते हैं एवं वे सब ईदवर तक अथवा 
पहुंचने के लिए वाहनख्म हैं। प्रत्येक साघारण पालन किया हुआ कतंव्य, प्रत्येक वैयक्तिक 
स्वार्थ त्याग आत्मा को ग्रहण करने में सहायक हो है । हम पिता (न्रिदेव) बन कते ही. द्‌ 
क्योंकि वह एक उपाय है जिससे हम अपने व्यक्तित्व से ऊपर उठकर अपने 
अधिक विस्तृत प्रयोजनों के बना सकते हैं । मानवीय प्रेम दैवीय प्रेम की केवल 
छायामात्र है। हमं अपनी पली से प्रेस कर सकते हैं उस आनन्द के लिए जो प्रत्येक | 
पदार्थे के हूय वतमान द ध्ययार्थे रय पति ना कितु - 
आत्मा के लिए प्रिय होता हे,” यह उपनिषद्‌ का वचन है। पुनरुक्ति 
के साथ किया जाता है, स्त्री पुत्र, राज्य, ब्राह्मण और क्षत्रिय जातियों, सांसारिक धर्मों, 


।, "रे मूर्ख जिसे तू बोता है उसके फलने में जल्दी नहीं हो सकती, सिवा इसके कि वह नष्ट हो 


जाए ।” --- स कोरिथियंस, न) ५36) । 
-2. देखें, रीख डेविद्स : 'बुद्धिज्म, हिम्बर्ट लेक्चर्स , पृष्ठ 2-22 । 
3 देखें; मुण्डकू - (डपनिषवू, Sn Math Collection. Digitized by eGangotri 


78 : भारतीय दर्शन 


देवताओं, जंगम जगत्‌ एवं विश्व आदि को विषयरूप में आगे रखकर। वे सव इस 
संसार में अपने लिए नहीं वरन्‌ उस नित्यसत्ता के लिए है । संसार के पदार्थों को पाप के 
प्रति लुभाने के लिए नहीं अपितु आनंद-प्राप्ति के साधन रूप में सिरजा गया है। जहां 
हमारा दृष्टिकोण एक बार यथार्थे हो गया, हमें धन सम्पत्ति आदि सब कुछ मिल सकता 
है । “ततो मे श्रियम्‌ आवद्द”, उसके पश्चात्‌ मुझे लक्ष्मी प्राप्त कराओ। शांकर निर्देश 
करते हैं कि लक्ष्मी असंस्कृत व्यक्ति के लिए बुराई की जड़ है, कर्त बुद्धिमान के लिए 
नहीं । संसार की वस्तुएं जो प्रकटरूप में अदेवीय या भौतिक प्रतीत होती हैं, घामिकः 
आत्मा की सतत प्रतिहन्द्दी हैं। उसे उन वस्तुओं के पृथकत्व से संघर्ष करना पड़ेगा और 
उन्हें देवीय शक्तियों की अभिव्यक्ति का रूप देना होगा। वह यह सब कार्य इस निलिप्त 
भाव से करता है। “निलिप्त अथवा असंग होने से तात्पर्य है ऐसे प्रत्येक बंधन को 
शिथिल करना, जिससे यह आत्मा पुथ्वी के साथ बंधी हुई है और किसी भी भूमंडलीय 
पदार्थ के ऊपर निर्भर न करना एवं किसी'भी भौतिक इन्द्रियगम्य पदार्थ की ओर भुका 
हुआ न होना। दूसरे लोग हमारे विषय में क्या कहते या सोचते हैं या हमसे क्‍या 
कराना चाहते हैं, उसकी तनिक भी परवाह न करना । अपने काम में हम ऐसे जुट जाएं 
जैसे कि एक योद्धा तैयार होकर युद्ध-भ्ूमि में जाता है परिणाम कया होगा, इसकी 
तनिक भी चिता न करना । श्रेय, सम्मान, प्रसिद्धि, अनुकूल परिस्थिति, सुख्न-सुविधा, 
स्नेह-मोह आदि की उस समय जरा भी परवाह न करना जबकि किसी धामिक कर्तब्य 
के लिए उनका बलिदान आवदयक हो।”3 उपनिषदे आध्यात्मिक संघर्ष के लिए 
शारीरिक तैयारी की हमें प्रेरणा कंरती हैं। स्वच्छता, उपवास, इन्द्रिय निग्रह, 
एकांतवास इत्यादि का विधान शरीर-शुद्धि के लिए किया गया है। “मेरा शरीर समर्थं 
हो, मेरी जिह्वा अत्यन्त गढ हो, मैं कानों से अधिक सुन सकूं ।”४ तात्पय यह है 
कि हम शरीर को प्राषक (अवष्टम्भ) एवं आत्मा के ऊपर भार मानकर क 
समझें; इसी प्रकार यह शरीर का पवित्रीकरण, इन्द्रियों का स्वातन्त्र्य मन का 
अपने शरीर को कष्ट देने के समान भी नहीं है।* आगे चलकर छान्दोग्य उपनिषद्‌ में हमें 
यह भी निर्देश किया गया है कि ब्रह्मलोक की प्राप्ति उन्हें ही होती है जो ब्रह्मचर्य का 
पालन करते हैं। ब्रह्मचर्य वह नियन्त्रण है जिसमें प्रत्येक विद्यार्थी को गुर से विद्या- 
घ्ययन करते समय गुरना पड़ता है । यह संसार के त्याग के साथ तपस्या या वैराग्य 
नहीं है, क्योंकि उसी उपनिषद्‌ ने.8 : 5 में ब्रह्मचयं को यज्ञों के अनुष्ठान के समान स्थान 
दिया है। ऐसा प्रतीत कोत होता है मानो यह एक प्रकार का संकेत था जिससे ब्रह्मचर्यं की 
मिथ्या व्याख्या, अर्थात्‌ संसार की, नकी जा सके। शरीर आत्मा का सेवक है, 
कारागाररूप नहीं । उपनिषदों य प्रकार का कोई संकेत कहीं नहीं है जिसमें यह ' 
आदेश हो कि हमें जीवन, मन, चेतना, बुद्धि आदि का त्याग कर देता चाहिए। दूसरी 
ओर अन्तःस्थ दैवीय शक्ति का सिद्धान्त हमें इससे ठीक विपरीत दिशा में ले जाता है। 

` ग़फ का कहना है कि “उपनिषदों की आल्या के अनुसार, भारतीय ऋषि-मुन्ति 
दैवीय जीवन में भाग लेने का प्रयत्न केवल पवित्र भावना, उच्च विचार एवं कठोर ज्र 
श्रम द्वारा नहीं, और न ही सत्य-ज्ञान की प्राप्ति के लिए तथा सत्य-कार्य द्वारा अपितु. . 


. बृहदारण्यक, 2 : 4, 5 । 2. तैत्तिरीय, ! : 4 । 

3. न्यूमैत : 'युनिवर्सिटी स्केचेख,' पृष्ठ ।27। 4. तैत्तिरीय, !:4। , 

5. गफ ने तपस का आत्मपीड़न के अर्थ में अदाद रके गलती की है। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ (7 : 4) 
में जो निर्देश किया यया है, वह इस अर्थ में है कि में शरीर को ब्रह्म-निवास के योग्य बनाया 
जाए। 6. 8: 4 $॥ 


७ “४७ 
-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


उपनिषदों का दर्शन : 79 


एकांतवास, अनासक्ति निष्क्रियता एवं समाधि द्वारा भी करते है ॥”7 यूकन के अनुसार, 
उपनिषदों का लक्ष्य “अधिकतर संसार में घुसकर उसपर विजय पाना इतना नहीं है ` 
जितना कि उससे अनासक्ति एवं मुक्ति पाना है; कठोर से कठोर बाघा के विरुद्ध भी 
स्थिर रखने के लिए जीवन को दीघं बनाना नहीं है, Ts प्रत्येक प्रकार की कठोरता को 
कम करना एवं नरम करना है तथा एक प्रकार की , धीरे-धीरे तिरोधान हो 
जाना एवं गम्भीर चितन है ।” यहां पर वर्णित यह मत कि उन अबस्थाओं से जिनसे 
मनुष्य-जीवन का निर्माण होता है, मुक्ति पाना ही उपनिषदों का प्रतिपाद्य विषय है, पूर्ण 
रूप से मिथ्या विचार है । उपनिषदे हमें जीवन को त्याग देने का उपदेक्ष नहीं देती, न 
इच्छाओं को ही वर्जित करने का निर्देश करती हैं। नैतिक जीवन का सार इच्छा का 
प्रत्याख्यान करना नहीं है। मिथ्या वैराग्य--जो जीवन को एक स्वप्न व. आंति-मात्र 
समकता है और जो हह भारतीय विचारकों एवं यूरोपीय विचारकों के मन में भी 
बार-बार आता है और उन्हें परेशान करता है--उपनिषदों के व्यापक भाव के सर्वथा 
विपरीत है। सांसारिक जीवन में एक स्वस्थ प्रसन्नता की लहर वातावरण में हमें उपलब्ध .; 
होती है। संसार से विरक्त हो जाने का तात्पर्यं मनुष्य-जाति के प्रति निराक्षा एवं ईदवर का 
पराभव है। “केवल कर्म करते हुए ही एक सो वर्ष की मा तक मनुष्य को जीवित रहने 
की इच्छा करनी चाहिए ।” संसार को त्याग देने का आदेश कहीं नहीं है, किन्तु उसकी 
पृथक्‌ सत्ता मानने के स्वप्न को त्याग देने का आदेश अवद्य है । हमें उपनिषदों में परदे के 
पीछे झांककर प्राकृतिक जगत्‌ एवं मनुष्य-समुदाय के अन्दर स्थित ईदुवर को ग्रहण करने 
का आदेश दिया गया है। जो संसार कैस साथ निकटतम लगाव है उसे त्यायना है, उसके 
बाह्म स्वरूप से पृथक्‌ होकर ईदवर की भ्रप्ति के लिए प्रवृत्त होना है जिससे कि यह संसार 
अपने अंदर के व अंदर के देवीय अंश को अभिव्यक्त होने का अवसर दे सके । उप- 
निषदों की संसार के प्रति घारणा यह है कि यह मनुष्य की अध्यात्मिक क्रियाशीलता के 
मार्गे में विरोध उपन्न करने वाला है। त्याग की दार्शनिक शिक्षा, जो वैराग्यपरक नीति- 
शास्त्र का विधान है, और संसार से ऊबकर एक क्लांत मन:स्थिति बना लेना विएव के 
स्रष्टा को अपमान है, हमारी अपनी आत्मा के प्रति भी अपराध है एवं उस संसार के प्रति 
सी दूषण है जिसका आधार हमारे ऊपर है। उपनिषदे परमेश्वर में आस्था रखती हैं और 
इसीलिए संसार में भी आस्था रखती हैं। ७१0... 
उपनिषदे केवल सत्यधर्म के भाव पर बल देकर ही नहीं संतुष्ट हो जातीं, -वे हमें 

हमारे कतेव्यों का एक विधान-विशेष भी देती हैं जिनके बिना नैतिक आदर्श एक अनिदिचत 
मार्ग प्रदर्शक ही रह जाता है। आचरण की वह प्रत्येक अवस्था घामिक है--जहां वासना 
पर नियंत्रण रखा जाता है और बुद्धि ही सर्वोपरि झासन करती है, जहां स्वार्थभय - 
व्यक्तित्व की संकीर्णता से युक्ति प्राप्त करके आत्मोन्नति की ओर अग्रसर होना होता है, 
जहां हम निरंतर अनथक रूप से कर्म में तत्पर रहते हैं क्योंकि हम सब दैवीय योजना में 
परस्पर सहयोगी हैं। और उससे विपरीत कोई भी अवस्था अधाभिक है। आत्मसंयम, 
उदारता और करुणा सद्गुण हैं।६ इस सिद्धांत का कि बायां हाथ न जाने कि दायां हाथ 
क्या करता है निम्नलिखित शब्दों में वर्णन किया गया है: “श्रद्धा से दान दो न कि अदा 
से, बहुतायत से दो, लज्जा से दो, भय से दो, सहानुसूति के साथ दो ।”० छान्दोग्य उप- 
निषद्‌ (3 : 7) में ईदवर का ध्यान, दानशीलता, सत्य-व्यवहार, अहिंसा और सत्य- 


॥. 'फिलासफी आफ़ द उपनिषद्‌', पृ० 266-267 । 
A ० 3 न 3. ईश उपनिषद्‌, 2 । 
4. बृहदारण्यक उपनिषत्‌ 3, 2 जरल Is ध ॥ 
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भाषण संदाचार के ये प्रकार बताए गए है |? को पीड़ा देने में संकोच करना, 
शिकार हुए शशक के लिए दू प्रकट करना, हाई आरलिक भावों के अनुसार, मूर्खेता- 
(व कू हो सकती है जो केवल तुनकमिज्ञाज स्त्री-जाति के ही योग्य है। किन्तु उप- 
में पद्युसृष्टि के प्रति प्रेम को एक महान धमं समझा गया है। इस भूमि पर उन 
सबके प्रति जिनमें जीवन है, दयालुता एवं करुणा रखना भारतीय नीतिशास्त्र का एक 
सामान्य रूप है। आखेट के लिए एक - मृग को मारना एवं कोतूहल के लिए किसी चूहे 
को सताना पाप ग्रिना गया है। वासनाओं पर विजय पाने के लिए कभी-कभी विशेष 
नियन्त्रण का विधान है। भारतीय विचारक मानते हैं किमन शरीर के ऊपर निर्भेर करता 
है, और इसलिए मन की पवित्रता के लिए वे भोजन की शुद्धि का होना आवश्यक बताते 
हैं ४ वासनाओं का नियंत्रण स्वेच्छा से किया जाना चाहिए किन्तु जहां वह संभव न हो 
वहां बलपूर्वक नियंत्रण के साधनों का प्रयोग किया जाता है। तपस्या अथवा वासनाओं 
`का वशीकरण बलपूर्वक बाह्य साधनों द्वारा किए जाने एवं 'न्यास' अथवा घार्मिक 
भावनाओं के द्वारा वासनाओं के त्याग में भेद किया जाता है । तपस्या का विधान वान- 
प्रस्थ के,लिए है जो निम्नतर श्रेणी में है और न्यास संन्यासी के लिए है। मन को एकाग्र 
करने की एवं चिन्तन की यौगिक प्रक्रियाओं की भी साधना करनी चाहिए । “बुद्धि- 
सान मनुष्य को अपनी वाणी का विलोप मन के अन्दर और मन का विलोप बुद्धि के 
अन्दरकरना चाहिए ।”3 समाधि एवं घ्यान-स्थिति का विधान मन की शुद्धि के लिए किया 
गया है। जीवात्मा को आदेश दिया गया है कि वह अपने सब विचारों को अन्दर की ओर 
प्रवृत्त करके केवल ईश्‍वर का ही ध्यान करे, उसकी कृपा की भिक्षा के लिए नहीं, वरन्‌ 
उसके साथ तादात्म्य-घ्राप्ति के लिए। किन्तु चितनात्मक जीवन का यह उन्नत स्वरूप 
यथार्थ सत्ता से बाहर नहीं है। यह केवल साघनमात्र है, जिसके द्वारा हम वस्तुओं की 
यथार्थता को देख सकते हैं। सतक एव सूक्ष्म मन के द्वारा ही वह देखा जा सकता है!“ 
र, रयः वानप्रस्थ एवं संन्यास ये चारों आश्रम बनाए गए हैं, जिनमें से गुज्जरकर 
मनुष्य घीरे-धीरे अपने को सांसारिक मल से शुद्ध करता है ओर तब अपने आध्यात्मिक 
निवासस्थान भें प्रवेश पाने का अधिकारी हो जाता हे । 
प्रत्येक आये के लिए जब समाज के प्रति उसके समस्त कतव्य पुरे हो जाएं तो 
संसार से विरक्त होकर विराम करने का विधान है ओर यह मनुष्य-जीवन के अन्त 
भाग में होता है। तपस्वी परिब्राजक, जिसका जीवन प्रेमस्वरूप है और आचरण धार्मिक 
है, अपनी दृष्टि स्वगं की ओर मोडता है और संसार के अलोभनों से अपने को स्वतन्त्र 
रखता है | भारत के निषछल किन्तु भक्तिभावपूर्ण मुनियों को अविनाशी सौंदर्य और अन- 
हृद नाद का साक्षात्कार र हो जाता था। वे उस परम आदर्शे के इतने सान्निध्य 
में रहते थे कि उसके अस्तित्व से आकृष्ट हो सकते थे। हमारे लिए यह केवलं स्वप्नमात्र 
हो सकता है किंतु वे इसी स्वप्न में जीवन व्यतीत करते थे, और यह इसलिए उस सत्ता 
से अधिक यथार्थ है, अर्थात्‌ भौतिक सत्ता से अधिक यथां है, जिसकी वे उपेक्षा किया 
करते ये । तपस्वियों के लिए शरीर एवं आत्माःको साधने के वास्ते एक कठोर ब्रत का 
विधान है क्‍योंकि केवल तपस्वी ही इस प्रकार का आदर्श जीवन व्यतीत कर सकते हैं। 
तपस्वी का जीवन कठोरतम पवित्रता एवं निर्धनता द्वारा शासित होना चाहिए। उसे 
पीत वस्त्र धारण करने चाहिए, अपने सिर को मुंडाकर भोजन के लिए नगर के अन्दर 


]. घौर भी देखें, ! : 9, /2 2 “बाहारशुद्धौ सस्वशुधिः” ` 
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भिक्षावृत्ति करनी चाहिए। ये साधन हैं जिनसे आत्मा के अन्दर नम्रता आती 

सावधानी के साथ नियमित प्रार्थनाओं एवं उपवासों के द्वारा चिरावी प 
भप्त कर सकती है। एक तपस्वी को महान्‌ बनानेवाली वस्तुएं उसकी पवित्रता एवं 
नञ्रता है। चतुर जादूगर के से हस्तकौशल या वातोन्मत्त स्वप्न देखने की सामथ्यं से 
तपस्वी महान नहीं होता, वरन्‌ विषयभोग, ऋष, वासना और इच्छा. से रहित एवं 
पवित्र रहने से वह महान्‌ पदवी को प्राप्त करता है। यह जीवत हुतात्मापन आत्महत्या से 
भी कहीं अधिक कठिन है। मृत्यु आसान है। जीवन है जो भारख्प एवं कष्टप्रद है। वह 
व्यक्ति सच्चा तपस्वी नहीं है जो अपने सामाजिक बंघनों से बचने के लिए गृह एवं मनुष्य 
समाज का त्याग करता है । न वही सच्चा तपस्वी है जो इसलिए संन्यासी बन जाता है 
चूंकि उसे जीवन में असफलता मिली । इसी अन्तिम प्रकार के संन्यासी समस्त संन्यासी- 
संस्था के अपमान का कारण बनते हैं। सच्चा संन्यासी वह है जो आत्मसंयम एवं घामिक 
भावना के द्वारा मनुष्य-जाति के लिए कष्ट सहन करता है। जीवन का श्रम हमारे उपर - : 
डाला गया है कि हम अहंभाव से रहित होकर पवित्र बनें। और सामाजिक संस्थाएं 
आत्मोन्नति में सहायक बनने के लिए निर्माण की यई योजनाएं हैं। इस प्रकार से 
गृहस्थाश्रम के पदचात्‌ परिव्राजक साधु की अवस्था का विधान है। उपनिषर्दे घोषणा 
करती हैं कि आत्मज्ञानी व्यक्ति अपने सब प्रकार के स्वार्थभय हितों को छोड़कर परि- 
ब्राजक संन्यासी बनते.हैं। “उसको, अर्थात्‌ आत्मा को, जानकर ब्राह्मण लोग भावी 
संतति की कामना त्याग देते हैं वैयक्तिक सम्पत्ति की इच्छा का भी त्याय कर देते हैं 
एज्रं सांसारिक ऐश्वर्य की इच्छा छोड़कर परिद्राजक' होकर विचरते हैं।'”? प्राचीन 
भारत में यद्यपि संन्यासी निर्धन और अकिंचन था, दैनिक दान के ऊपर जीवन का 
निर्वाह करता था, किसी प्रकार की शक्ति अथवा अधिकार भी नहीं रखता था, तो भी 
उसे इतने सम्मान की दृष्टि से देखा जाता था कि संसार के चक्रवर्ती राजा भी उसके 
आगे झुकते थे । पवित्र का इतना आदर-सम्मान था ! 

आश्रमधर्म, जो हिंदूधर्म का प्रधान लक्षण था, समस्त जीवन में आत्मा की शक्ति 

भर देने का प्रयत्न करता है। उसका बल इस विषय पर था कि विवाहित जीवन के लिए 
भी पहले से कठोर पवित्रता या ब्रह्माचे Ls तैयारी की आवश्यकता होती है। 
उपनिषद्‌ के विचारकों के मत में विवाह एक संस्कार है एवं दैवीय सेवा की एक 
पद्धति है ।* गृहस्थी का निवासस्थानगृह एक पवित्र वेदी है और कोई भी घाभिक 
अनुष्ठान पूर्ण नहीं होता, जिसमें धर्मपत्नी माग न से। जब एक व्यक्ति पुरी तरह से मान- 
वीय प्रेम की उष्णता, दीप्ति एवं पारिवारिक प्रेम को विवाह के द्वारा अनुभव कर लेता 
है तब उसके पश्चात्‌ उसे शनैः-शानैः गृह एवं परिवार के न से विमुक्त हो जाना _ 
चाहिए जिससे कि वह विश्व-मात्र का निवासी होने की भावना को अनुभव 
कर सके। यदि बोद्धघमे चिरकाल तक एवं स्थायी रूप से के हृदयों पर अधि- 
कार बनाए रखने में असमर्थ सिद्ध हुआ तो उसका कारण यह था कि उसने विवाहित 


2. ओल्डनबर्ग.के अनुसार यह भारतीय वैराग्यवाद का प्राचीनतम प्रमाण है: “आत्मा का ज्ञान प्राप्त 

कर लेने पर समस्त सांसारिक वस्तुओं का त्याय करके संन्यासी बन जानेवाले इन असच ब डी 

ऐतिहासिक विकासः एक सीधी रेखा में आगे बढ़ते हुए बुद्ध तक पहुंचता है, जिन्होंने | 

प्राप्ति के लिए अपने बंधु-बांधर्वो का, सुख-ऐशवर्य. घन-सम्पदा का त्याय किया. तथा पीत 

वस्त्र धारण कर संन्यास ग्रहण किया । भारत में नित्य परब्रह्म के सिद्धांत का ग आर्ध ओर 

वैराग्यपूर्ण जीवन की उत्पत्ति साथ-साथ हुई; ये एक ही महत्त्वपूर्ण घटना को दो हए” 
(का : शुद्ध, 32 ) । 
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` : जीवन के विपरीत अविवाहित (अपरिग्रह अथवा ब्रह्मचर्य) जीवन को इतना अधिक 
प्रकृष्ट बना दिया और बिना किसी पूरव:तैयारी के हर किसी को संन्यास के उच्चतम 
आश्रम भें प्रविष्ट होने का अधिकार दे दिया । संन्यासी वर्ग एक ऐसे घामिक की 
` संस्था है जिनके पास निजी सम्पत्ति कुछ नहीं; जो जन्म, जाति एवं rac भेद 
से परे हैं और जिनका घम प्रसन्नता की भावना से प्रेम व सेवा के भाव का सर्वत्र प्रचार 
करना है। वे इस मर्त्यलोक में ईवर के प्रतिनिधि अथवा राजदूत हैं जो पवित्रता के 
सौंदयं, नञ्जता के सामथ्ये, निर्धेनता के आनन्द एवं सेवा स्वातन्त्र्य के साक्षी हैं। 
जातिपरक नियम समाज के प्रति कतंव्यों का विधान करते हैं । मनुष्य को अपने 
कर्तेव्य-कर्म का पालन करना चाहिए, भले ही उसका परिणाम कुछ भी हो। योग्यताओं 
के अनुसार कतंव्य-कमों का विधान किया गया है। ब्राह्मणत्व जन्म से नहीं अपितु 
` आचरण से माना गया है, निम्नलिखित आख्यान इसकी यथार्थता को स्पष्ट करता 
“जाबाला का पुत्र सत्यकाम अपनी माता के पास जाकर बोला, 'हे 
, . माता, मैं ब्रह्मचारी बनना चाहता हूं। मैं किस वंश का हूं ?' 
साता ने उसे उत्तर दिया, 'हे मेरे पुत्र ! मैं नहीं जानती कि तू किस 
` वंश का है। अपनी युवावस्था में जब मुझे दासी के खूप में बहुत अधिक बाहर 
जाना-आना होता था तो तू मेरे गर्भे में आया था। इसलिए मैं नहीं जानती कि 
; तूकिस वंश का है। मेरा नाम जाबाला है। तू सत्यकाम है। तू कह सकता है 
मैं सत्यकाम जाबाला हूं ।' 
हरिबुमत्‌ के पुत्र गौतम के पास जाकर उसने कहा, “भगवान्‌ मैं 
` आपका ब्रह्मचारी बनना चाहता हूं । क्या मैं आपके यहां आ सकता ह 02 
कि उसने सत्यकाम से कहा, 'हे मेरे बन्धु, तू किस बंश का है?” . 
, उसने कहा, 'मगवन्‌' मैं नहीं जानता कि मैं किस वंश का हुं ह्‌ मैंने 
अपनी माता से पूछा था और उसने यह्‌ उत्तर दिया : अपनी. युवावस्था में जब 
दासी का काम PhD br बहुत बाहर जाना-आना होता था तब तू मेरे 
` ` गर्मेमेंआया।मैंनहीं कि तू किस वंश का है। मेरा नाम जाबाला है 
` और तू सत्यकाम है ।--इसलिए हे भगवन्‌ मैं सत्यकाम जाबाला ह t 
- _* गौतम ने सत्यकाम से कहा कि, 'एक सच्चे ब्राह्मण के अतिरिक्त 
अन्य कोई इतना स्पष्टवादी नहीं हो सकता । जा और समिघा ले आ। मैं तुमे! 
` दीक्षा दूंगा । तू सत्य के मागे से च्युत नहीं हुआ है ।? 


. उपनिषदों के समस्त दाशनिक ज्ञान का भूव एव विभागों के संघर्ष को नरम 
करने एवं जातिगत द्वेष और विरोधों के उन्मूलन को ओर है। परमेश्वर सब जातियों 
, में एक समान अन्तर्यामीरूप आत्मा है। इस प्रकार सब एक समान ही सत्य को ग्रहण कर 
सकते हैं और इसीलिए सबको सत्य की शिक्षा ग्रहण करने का अधिकार समानख्प से 
' है। क्षत्रियों का प्रतिनिधि सनत्कुमार नारद को, जो ब्राह्मण था, वस्तुओं के परम रहस्य 
के बारे में शिक्षा देता है। उच्च श्रेणी का. दर्षान-ज्ञान एवं घमं किसी प्रकार से भी केवल 
ब्राह्मणवर्ग तक ही सीमित नहीं था। हम ऐसे राजाओं के विषय में पढ़ते हैं जो अपने 
समय के प्रसिद्ध शिक्षकों को आत्मा-सम्बन्धी गम्भीर समस्याओं का उपदेश देते थे । 
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जनक गौर अजातशत्रु क्षत्रिय राजा थे, जिन्होंने घामिक सभाओं का आयोजन किया 
जिनमें दार्शनिक प्रदनों पर वाद-विवाद हुए: यह युग तीक्ष्ण बौद्धिक जीवन का था! 
साधारण जन भी दार्शनिक समस्याओं में रचि प्रदक्षित करते थे । ज्ञानी पुरुष शास्त्रार्थ 
के लिए उत्सुक होकर देश के एक कोने से दूसरे कोने तक चक्कर लगाते पाए जाते हैं। 
उपनिषदों के ब्राह्मण ग्रन्थकारों कीः सत्य i इतनी यथार्थं निष्ठा थी कि वे इस 
विषय को सहर्ष स्वीकार करते हैं कि. इन अनुसंधानों में क्षत्रियो ने एक महत्त्वपूर्ण भाग 
लिया है ।! स्त्रियों को--यद्यपि उन्हें पर्याप्त आश्रय प्राप्त था--जहां तक कि जीवन के 
संघर्ष का सम्बन्ध है, Fe समान ही मोक्ष-प्राप्ति के लिए घामिक चेष्टा करने का 
अधिकार प्राप्त था । मंत्रेयी और गार्गी आत्मा-सम्बन्धी गम्भीर भ्रएनों पर शास्त्रार्थ 
करती हैं और दार्शनिक विवाद-सभाओं में भी भाग सेती हैं ।१ ` 
यह सत्य है कि उपनिषदे ज्ञान को मोक्ष का साधन माननें पर बल देती 
हैं। “तरति आत्मवित्‌ 7” आत्मा को जाननेवाला सब दुःखों से पार उतर जाता 
है। “ब्रह्मविद्‌ ब्रह्मं व भवति”, ब्रह्मं का जाननेवाला निदचय ही ब्रह्मत्व को प्राप्त कर 
सेता है। चूंकि उपनिषदे ज्ञान पर बल देती हैं और समस्त सदाचार को उसका 
स्वीकार करती हैं, ऐसे भी समालोचक हैं जिनका कहना है कि उपनिषदे ज्ञान हु 
अपने उत्साह में इच्छा क्रो अपने स्थान से गिराकर गौण स्थान देती हैं। ड्यूसन यह 
कहने के बाद कि ज्ञानियों के लिए सदाचार का कोई अर्थ नहीं है, कहता है कि 
अज्ञानियों के लिए भी इसकी आवश्यकता नहीं । “नेतिक. आचरण प्रत्यक्षारूप 
में तो नहीं, पर अप्रत्यक्षरूप में भले ही ऐसे ज्ञान की प्राप्ति में सहायक हो जो 


दीर्घ नैतिक एवं घामिक नियन्त्रण में गुजरना पड़ा, इससे 
विशेषज्ञ ऋषियों ने उन्हें अपना शिष्य बनाना स्वीकार किया । भ्रएन उपनिषद्‌ में 


ग. कोपीतकि l: 2; बृहदारण्यक, 3 : 7; छान्दोग्य, 5: 3, 7 । 
2- esl ख 3. 'फिलासफी आफ द उपनिषद्स', पु० 362 
4- , 3 : 2, 3, और भी देखिए, 3 : ], 8 । 

5. देखें, कठ उपनिषद, । १ 2, 24-25 . 
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चराने के वास्ते भेज दिया जाता है जिससे कि वह एकान्त-चिन्तन की त त्ति को बढ़ाए 
और प्रकृति के सम्पर्क में आए। उपनिषदे जिस ज्ञान के ऊपर बल देती हैं वह श्रद्धा 
अथवा विश्वास है जो आत्मा की शक्ति का जीवित नियम है। जैसे वृक्ष के ऊपर फल 
आता है, ज्ञान को भी कार्यं में अभिव्यक्त होना चाहिए । जबहमारे पास ज्ञान है तो सम- 
भना चाहिए कि हमारे अन्दर सचाई है। उसे हम अपनाएं और उसके द्वारा अपने अन्दर 
उचित परिवतेन करें । 'एक.ऐसे व्यक्ति के लिए जो दुराचरण से विरत नहीं हुआ, जो 
शान्तं नहीं है, जो समाहित नहीं है और जिसके हृदय में शान्ति नहीं है,” यह सम्भव 

नहीं है; अर्थात्‌ मात्र ज्ञान से ही ब्रह्म की प्राप्ति नहीं हो सकती । इसलिए रामानुज ने 
ज्ञान की व्याख्या में ध्यान, समाधि, अथवा उपासना एवं पूजा को स्थान दिया है । ज्ञान 
की इस प्रकार की परिभाषा, जिसमें नेतिक जीवन को स्थान न दिया गया हो, किसी 
प्रकार भी उचित नहीं मानी जा सकती । यह सत्य है कि उपनिषदों का कहना है कि 

मात्र कर्मों से काम नहीं चलेगा जब तक कि उनमें आत्मा के साथ एकत्व की अभि- 

व्यक्ति न हो “नहीं, वह व्यक्ति जो यह नही जानता कि आत्मा को यहां कुछ महान 

पवित्र कार्ये करना है, अन्त में उसका कर्म उसके लिए नष्ट हो जाएगा; और यदि मनुष्य 

अपनी आत्मा को ही सत्य समझकर पूजा करता है तो उसका कमें नष्ट नहीं होगा। 

क्योंकि जो कुछ भी वह इच्छा करता है उसकी प्राप्ति उसे इसी आत्मा से होती है (7. 
इस वाक्य का यही आशय है कि ज्ञानपूर्वक कमं करने चाहिए। सर्वोपरि सत्ता के प्रति 

श्रद्धा से विहीन कमे ्ूतिरहित एवं निस्तेज रहते हैं ।१ मनुष्य का वास्तविक लक्ष्य 

केवल मान्त्रिक सदाचरण से ही प्राप्त नहीं किया जा सकता । यज्ञों के अनुष्ठान करते 

हुए सब कामों में, सब कर्मकाण्डों में आत्मा ऊंची उठती है किन्तु यह आवश्यक नहीं कि 

अनन्त के साथ का ही हो जाए। सब कर्म यथार्थ आत्मा के हित की उन्नति 

के विचार को रखते हुए करने चाहिए। बिना ईइवर फे हमारे जीवन का न कोई लक्ष्य 

है, भ सत्ता है और त्त कोई सहारा है । इस प्रकार के एवं यज्ञों को उपनिषदों 

ने दूषित ठहराया है जो केवल इसी विचार से किए पा कि उनसे अधिकाधिक मात्रा 

में इहलोक अथवा परलोक में हमें भलाई मिले । हमें अपने कर्तव्य का पालन केवल इस 

प्रकार की प्रेरणा को लेकर कि परलोक में हमें लाभ होगा अथवा ईश्‍वर के पास हमारी 

जमा-पूंजी रहेगी, न करना चाहिए । उपनिषदे एक आवश्यक सत्य पर विशेष बल देती 

हैं। किन्तु वे इस मत का कि कर्म और ज्ञान दोनों एक-दूसरे से पृथक्‌ हैं एवं केवल ज्ञान 

ही मोक्षदायक है, एकदम समर्थन . नहीं करती हैं। उपनिषदे ऐसे आध्यात्मिक जीवन पर 

बल देती हैं जिसमें ज्ञान एवं कर्मे दोनों का यथोचित समन्वय हो । 

. ठीक जिस प्रकार बुद्धि के आदर्श की प्राप्ति तब तक नहीं हो सकती जब॑ तक 
इम केवल बुद्धि के ही स्तर तक रहते हैं--किन्तु उस स्तर से ऊंचा उठने पर ही अर्थात्‌ 
अन्तदृष्टि द्वारा उसकी प्राप्ति होती है--इसी प्रकार नैतिकता के आदश तक भी तब 
तक नहीं पहुंच सकते जब तक हम केवल नैतिक स्तर तक ही रह जाएं--वहां तभी 
पहुंचा जा सकता है जब हम घर्मे का आश्रय लें। नैतिक स्तर के ऊपर हमारे स्वरूप के 
दोनों पक्ष सान्त एवं अनन्त परस्पर प्रतिद्वन्द्दी रहते हैं। सान्त में अहंभाव अथवा अहंकार 
की गन्ध आती है, और यह व्यक्तिपरक आत्मा की व्यापक परब्रह्म से पृथक्त्व का भाव 
उत्पन्न करता है । उसके अन्तनिहित अनन्त विएव में स्थित अपनी सत्ता को ग्रहण करने 


यर रण, ॥:4 75 
2. देखें, बृहदारण्यक, 3 : 8, 70। 
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के लिए बलपूर्वक प्रेरणा करता है। आत्मा के विष्लेषण या वियोजन 
कारण आत्मपूर्णता का विरोध होता है। हम नैतिक जीवन Hone 
प्रकृति को वश में रखने का प्रयत्न करते हैं किन्तु जब तक भिम्नतर सर्वांग में घामिक न 
हो जाए, आदर्श की प्राप्ति नहीं हो सकती ha और केवल उसी अवस्था में जबकि 
हम अपने व्यक्तित्व की बांह्यता को नष्ट कर देते हैं, और उसके साथ ही पृथक्त्व के 
भाव को भी नष्ट कर देते हैं, हम धर्मे के आनन्द को प्राप्त करते हैं और आत्मा की पूर्ण 
स्वतन्त्रता को ग्रहण करते हैं । , 

इस धामिक सिद्धि की सम्माव्यता ही सदाचार की पूर्वकल्पना है। विना इसके 
हमें. अभी निचय नहीं हो सकता कि हमारी नेतिक महत्त्वाकांक्षाएं पूर्ण हो सकेगी या 
नहीं । सामने विपत्तियों, भयों, मू एवं रोगों के रहते हुए भी यह दृढ़ विशवास कि 
प्रतीयमान असंगति और विरोधों के रहते हुए भी सब वस्तुएं अन्तिम भलाई के लिए ही 
कर्म करती हैं, हमें प्रो त्साइन देता रहता है। नैतिकता का आधारतत्त्व घम है। ईश्वर 
हमें यह सुरक्षा का भाव प्रदान करता है कि संसार बिलकुल ठीक है और मनुष्य की 
विजय अवझ्यम्भावी है। “जब एक मनुष्य उस अगोचर, अमूं, अनिर्वचनीय, अगाघ के 
अन्दर अपना विश्रामस्थान लोजता है त तो उसे शान्ति प्राप्त होती है । इसके विपरीत 
यदि तुच उसके अन्दर एक व्यवघान एवं पृथक्त्व मानता है तव उसकी बेचैनी बनी 


, दैहिक सत्ता रहे या समाप्त हो जाए इसके प्रति मनुष्य उदासीन हो जाता है।” 
जार के पति ओर ददा मानव-समाज की सेवा में अपने को क 
वह इस उसाला की भी इरा नहीं करता हा नी lr, ह 
या बाघ सरा है। जब स॒त्य 
भाग जाती है और स्वयं नष्ट री र जैसे एक मिट्टी का ढेला किसी कठोर 
पत्थर से टकराकर चकनाचूर हो जाता बौर ऊपर है, इसी 

जैसे अन्तदृष्टि का क्षेत्र बौद्धिक अवस्याओं से बहुत इर बार 
प्रकार से घामिक स्तर (क्षेत्र) भी भलाई और बुराई से बहुत ऊपर है। जिसने परमसत्ता 


a ओर एक हरे-भरे तेजपत्न बुस के समान 
बड़ा शकितिसम्पन्त पाया है उसका कहीं अस्तित्व ही नहीं 
बराबर विस्तार में फैलते देखा है। तो भी वह मर इती को नाभोनिशान भी मिट गया । पूर्ण 


नु को बोर ला करी बोर याना पाइ जो, क्योंकि उस व्यक्ति का लकय शान्ति है । 
*साम', 37 : 35-37 । 
3. छान्दोग्य, ! : 2, 7. 
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'को प्राप्त कर लिया वह सब प्रकार के नियमों से ऊपर है 7 यह विचार कि क्यों मैंने 
"मला काम नहीं किया अथवा मैंने क्‍यों पाप किया,. ऐसे व्यक्ति के मन को कष्ट नहीं 
देता।* वह किसी से नहीं डरता, और न ही अपने भूतकाल के अच्छे या बुरे कर्मों का 
'कोई सोच करता है। “वह अमरत्वप्राप्त अच्छाई या बुराई दोनों से परे है; उसने 
कितना किया और कितना अधूरा छोड़ दिया इससे उसे दु:ख नहीं होता; उसके क्षेत्र पर 
“किसी कमे का प्रभाव नहीं पड़ता।” इस सिद्धान्त में एक पापी जीवन के कर्मों के मिट 
जाने की सम्माव्यता की भी गुंजाइश है, यदि हूदय-परिवर्तन हो जाए। इसी सिद्धान्त 
'के ऊपर ईसाइयों के इस मत का आधार है कि कितना भी पाप क्‍यों न हो, वह मोक्ष में 
बाघक नहीं हो सकता, यदि दृढ़ निदचयपूर्वक उसका प्रायदिचित कर लिया गया है। जब 
'एक बार आत्मा यथाथंसत्ता को प्राप्त कर लेती है, 'जिसके अन्दर निवास करना स्थायी 
आनन्द है, मनुष्य की देह दिव्य .ज्योति से आपूर्णं हो जाती है और उसके अन्दर वह सब 
'जो हीन एवं नीच है, मुराकर नष्ट हो जाता है। नैतिकता के प्रन का कुछ महत्त्व 
नहीं रह जाता क्‍योंकि अब जीवात्मा तो कुछ करती ही नहीं, उसकी इच्छा ईदवर की 
इच्छा और उसका जीवन ईइवर का जीवन है। वह ण से संयुक्त हो चुकी है और 
इसलिए स्वयं भी पूर्ण हो गई। समस्त कमं अब ईदवर में ही होता है। अब ईश्वर एवं 
'जीवात्मा के अन्दर और कोई भेद ही नहीं रहतो । डाक्टर"बोसनकट ने अपनी छोटी-सी 
उत्तम पुस्तक “धर्म क्या है” में इस एकत्व की मूल भावना की उच्चतम अवस्था का 
उसा किया है। ई pon शुद्ध सत्त्व की द के व 
संयुक्त होकर तुम न केवल त हो गए, प्रत्युत तुम स्वतन्त्र और 
सम्पन्न भी हो जाते हो'"'एकत्व में इस प्रकार का विभाग करके कि इतना मुझसे आया 
उतना ईदवर से आया, दुर अभिप्राय सिद्ध न होगा । तुम्हें अपने को उसके अन्दर 
“गहराई तक पहुंचा देना होगा अथवा वह तुम्हारे अन्दर गहराई में प्रविष्ट हो जाए-- 
इनमें से जो भी भाषा तुम्हें अधिक उपयुक्त जंचे ।”3 
दुर्माग्यवश धार्मिक जीवन के इस केन्द्रीय. तथ्य का अर्थ भारतीय विचारधारा 
के अच्छेअच्छे विद्यार्थी भी पर्याप्त मात्रा-में नहीं समक पाए। उपनिषदों के सबसे 
अर्वाचीन समीक्षक डा० ह्य म कहते हैं, “उपनिषदों के सिद्धान्त एवं ग्रीस देश के तत्त्वविद्‌ 
दाशेनिकों के सिद्धान्त में अधिक मतभेद इस विषय में है कि एक ज्ञानी पुरुष अपने ज्ञान 
के कारण धामिकचरित्र भी हो सकता है या नहीं, अथवा ज्ञान की शिक्षा का परिणाम 
अनिवार्येरूप से धामिक जीवन होना चाहिए या नहीं, यहां कुछ आध्यात्मिक ज्ञान की 
आप्ति से सब पुराने पाप नष्ट हो जति हैं और उक्त ज्ञान को प्राप्त कर लेने वाला 
'फिकक को छोड़कर उसी प्रकार पापमय जीवन में आगे भी चल सकता है, बिना किसी 


]. कौषीतकि, 2 : 8; बृहदारण्यक, 4 : 4, 22 । 2. तैत्तिरीय उप०; 2 : 9 । 
3. पृष्ठ 20--2], “जिस प्रकार जल की एक बूंद शराब के बर्तन में पड़कर उसका रंग एवं स्वाद 


एक बर्णनातीत र श्रवित होकर अपने को परब्रह्म की इच्छा के अन्दर मिश्रित कर लेता है। 


9]3, पृष्ठ 329) । 
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दण्ड को भोगे, यद्यपि इस प्रकार के कर्म अन्य सबके लिए, जिन्हें आध्यात्मिक ज्ञान 
है, जघन्य पाप समझे जा सकते है ।“7 हम पहले कह आए हैं कि उपनिषदों का ज्ञान जती 
आध्यात्मिक ज्ञान-सम्बन्धी पाण्डित्य है और न ही ताकिक या आध्यात्मिक खण्डन-मण्डन 
“सम्बन्धी निपुणता ही, वरन्‌ वह उच्चतम सत्ता का विदव के मध्य में संवोपरि शक्ति 
के रूप में प्रत्यक्षीकरण है। यह धार्मिक प्रत्यक्षीकरण तभी सम्भव होता है जबकि 
- मनुष्यप्रकृति का सम्पूर्णरूप में कल्पनात्मक एवं क्रियात्मक दोनों ही पक्षों में परिवर्तन 
हो जाए। जिसे डा० हयम ने 'कुछ आध्यात्मिक ज्ञान की प्राप्ति' कहा है वह केवल 
उन्हीके लिए सम्भव है जिनका भे पवित्र हो। उन्हें बचे स्वतन्त्रता है। “उस उच्चतम 
अवस्था में एक कर नहीं है एवं एक हत्यारा भी हत्यारा नहीं है । पुण्य व पाप 
उसका पीछा नहीं करते क्योंकि वह उस समय हृदय के सब दुःखों पर विजय प्राप्त कर 
लेता है।”* स्वतन्त्र मनुष्य जो चाहें, कर सकते हैं और उन्हें कोई दण्ड नहीं मिल 
सकता। किन्तु यह स्वातन्त्र्य 'स्वैरता का उन्माद नहीं है।' ब्रह्मसाक्षात्कारवादी 
अपना विधान अपने-आप ही है। वह अपना भी स्वामी है एवं उस संसार का भी स्वामी 
है जिसमें वह रहता है। विधान व बन्धन उन मनुष्यों के लिए आवश्यक हैं जो स्वभावतः 
अपनी अन्तरात्मा के आदेशों के ही आचरण. नहीं करते। किन्तु उन व्यक्तियों के 
लिए जो अपने स्वार्थमय अहंभावों से ऊपर उठ गए हैं नेतिकता स्वयं उनके अस्तित्व का 
प्रतिबन्ध बन जाती है और विधान की पूति प्रेम में हो जाती है। उनके अतर प्या 
करने की सम्भावना भी नहीं रहती। बाहर का दबाव आन्तरिक स्वीकृति में 
हो जाता है। जब तक धामिक जीवन की प्राप्ति नहीं होती, नैतिकता का विधान एक 
प्रकार का बाह्य आदेश प्रतीत होता है जिसका पालन प्रयत्नपूर्वक और दुःख उठाकर 
भी करना ही होता है, किन्तु जब प्रकाश उपलब्ध हो गया; यह आत्मा का आस्यन्तर 
जीवन बन जाता है और सहज रूप से एवं अन्तःस्फूत के साथ: काम करता है। एक 
सन्त क कार्यं अपने को आत्मा की स्फूति के नितान्त अधीन कर देना है किन्तु 
बाह्य के नियमों के प्रति अनिच्छा से आज्ञापालन नहीं है। हमारे सम्मुख एक 
'निःस्वार्थःआत्मा का आदेश आता है जिसमें कमे के पुरस्कार अथवा उल्लंघन के दण्ड का 
निरूपण नहीं होता । परम्परागत एवं प्रचलित आदेश वाह्य कतंव्य एवं नेतिक विधि- 
विघानों का उसके लिए श कुछ अर्थे नहीं है। आत्मा उस सर्वोपरि परमानन्द को पाकर 
प्रसन्न होती है; सब पदार्थों के एकत्व को प्रत्यक्ष देखती है और संसारमात्र से उसी प्रकार 
प्रेम करती है जैसे हम अपनी-अपनी पृथक आत्माओं से प्रेम करते हैं। एक पूर्णे सदभावना 
भी इस प्रकार सदाचार-सम्बन्धी के अधीन रहेगी किन्तु इसी कारण से नियमों 
के बन्धन में रहकर कार्ये करने के सिए बाध्य नहीं होगी, विषयीनिष्ठ संघटन : 
के कारण नैतिकता के भाव से ही उसका निदचय हो सकेगा । इसलिए दैवीय अथवा 
पवित्र इच्छा के लिए कोई आदेशात्मक एवं अवश्यकतंब्य नहीं हो सकते। यहां 'अवश्य- 
करणीयता” के लिए कोई स्थान नहीं है, क्योंकि इच्छाशक्ति और विधान यहां 
एकाकार हैं।* नैतिक नियम इसकी अभिव्यक्ति हैं और इसलिए उसे नहीं बांघ सकते। 
` इस प्रकार का सर्वोपरि आत्मा गुणों का निर्माणकर्ता और “स्वराट्‌'* है, अर्थात्‌ स्वयं 


]. प्रिंसिपल उपनिषद्स' की भूमिका, पृष्ठ 60। ` म 
2, star 4 * 3. रवीन्द्रनाथ ठाकुर, 'साधना', पृष्ठ 38 । 
4. कांट, : 'मैटाफिजिक्स आफ मोरल्स', पृष्ठ 3] (ऐबट संस्करण) । 
ॐ. स्वमेव राजा । 
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नियमस्वरूप है। संसार की योजना में तीन वरे के प्राणी हैं: (7) वे जोकि अपनी 
सत्ता के लिए प्रयत्न करते हैं और क्षुघाओं की पूति के लिए कार्य करते हैं: दुष्चरित 
व्यक्ति जो यदि कभी सदाचरण भी करते हैं तो स्वार्थ को ही लेकर करते हैं जेसे या 
तो स्वर्ग की कामना से अथवा नरक के भय से; (2) ऐसे व्यक्ति जो विधान से अभिज्ञ 
हैं और अत्यन्त प्रयत्न से कष्ट उठाकर भी उसके अन्तर्गत रहने का प्रयत्न करते हैं क्‍यों 
कि उनकी आत्मा असामंजस्य या पृथक्त्व के अधीन है; और (2) संसार की रक्षा करने 
वाले, जिन्होंने जीवन के संघर्ष पर विजय पाकर शान्ति प्राप्त की है : ऐसे व्यक्ति जीवन 
के प्रयोजन से अभिज्ञ हैं और स्वत: ही बिना किसी प्रयत्न के उसके रा ल आचरण 
करते हैं । उंपनिषदें हमें आदेश देती हैं कि जहां कहीं संशय हो अथवा क का 
अनुभव हो वहां ब्रह्मज्ञानी लोग, जो कतंव्यनिष्ठ हैं, जैसा आचरण करते हों वैसा ही 
आचरण करें |? ये महापुरुष अपना दैनिक कार्य करते रहते हैं एवं स्वभाव से ही अपने 
सद्गुणों का विस्तार करते रहते हैं जैसेकि नक्षत्रगण प्रकाश प्रदान करते हैं और जैसे 
पुष्प अपने सौरभ को सवंत्र वायुमण्डल में वितरित करता है; यहां तक कि वे स्वयं भी 
इससे अनभिज्ञ होते हैं। इस प्रकार की अवस्था प्रत्येक व्यक्ति प्राप्त कर सकता है। 
परब्रह्म के साथ ऐक्य स्थापित करने की सम्भावना केवल उसकी वास्तविकता से ही हो 
सकती है । मनुष्य के सर्वेशक्तिमान आत्मा के साथ तादात्म्य-सम्वन्ध स्थापित हो सकने 
का प्रमाण स्वयं तादात्म्य प्राप्त हो जाना ही है। ईसाई मत के विचारकों के अनुसार, 
ईदवर की मनुष्य के रूप में इस प्रकार की एक सम्पूर्ण अभिव्यक्ति ईसामसीह के _ 
व्यक्तित्व में पाई जाती है। उपनिषदों की घोषणा है कि सब मनुष्यों में दैवीय सम्पूर्णता 
तक उठने की सम्भावना रहती है और यदि वे प्रयत्न करें तो उसे प्राप्त कर सकते हैं। : 
चूंकि नैतिकता का अर्थ केवल अपूर्ण संसार के लिए ही है, जिसमें वर्तमान रहकर 

मनुष्य अपने उच्चतम स्वरूप को ग्रहण करने के लिए संघर्ष करता है, यह कभी-कभी 
कहा जाता है कि उपनिषदों की आध्यात्मिक पद्धति में नैतिकता के .लिए कोई उचित 
स्थान नहीं है । सन का कहना है कि “जब आत्मा का ज्ञान प्राप्त हो गया तब प्रत्येक 
कर्मे का; और इसलिए प्रत्येक नेतिक कर्म का भी, कुछ अर्थ नहीं रह जाता, अर्थात्‌ उसमें 
पुण्य एवं पाप का प्रश्‍न ही नहीं उठता ।”2 तक हम बराबर इस प्रकार की 
आपत्तियों का संकेत कर रहे हैं। नैतिक क्रियाशीलता अपने-आपमें उद्देश्य अथवा लक्ष्य 
नहीं है। इसे पूर्णजीवन में परिवर्तित करना है। केवल पूर्णजीवन ही सर्वोपरि महत्त्व 
रखता है। जैसाकि तालमद ने सुन्दर शब्दों में कहा है, मुक्त व्यक्ति सर्वशक्तिमान 
परब्रह्म के साथ सृष्टि के निर्माण में हाथ बंटाते हैं। यहां नैतिकता एक विधान-विदोष का 
आज्ञापालन है जिसका स्थान लक्ष्य के प्रति स्वतन्त्र सेवा ले लेती है जो पूर्णब्रह्म के प्रति 
स्वयंस्फुरित भक्तिरूप है। इस अवस्था में जीवात्मा परब्रह्म में विलीन हो जाती है। 
र / केवल यही सर्वातिशयी मूल्य रखती है, किन्तु उस अवस्था की प्राप्ति के लिए जो नैतिक 
. संघर्षं किया जाता है वह व्यर्थं नहीं जाता । 


5. घामिक चेतना 


ब्म यमाचे में जीवन एवं अनुभव का विषय है । उपनिषर्दे घामिक चेतना की उत्पत्ति के. 
. लिए तीन श्रेणियों का विधान करती हैं : अवण अर्थात्‌ विद्वानों से शास्त्रीय उपदेशों को 


7. तैत्तिरीय, ! : 2। 2. फिलासफी ऑफ द उपनिषद्स', पृष्ठ 362 । ल 
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सुनना, मनन अथवा चिन्तन अर्थात्‌ उक्त उपदेशों पर विचार करना और निंदिष्यासन 
अर्थात्‌ मर्न होकर अथवा एकाग्रता के साथ ध्यान करना ।7 पहली श्रेणी मे घामिक 
जीवन में परम्परा के स्थान का संकेत रहता है। जीवित ईदवर में विश्वास की दीक्षा के 
लिए किसी न किसी प्रकार की परम्परागत दैवीय प्रेरणा आवश्यक है। “धन्य हैं वे 
जिन्होंने बिना प्रत्यक्ष किए भी उसकी सत्ता में विश्वास कर लिया ।” काका 
परम्परा एवं घामिक प्रतीको अर्थात्‌ सूर्िपुणा आदि तक ही रह जाते हैं। उपनिषदी के 
अनुसार, रूढ़िवाद को धर्म न समझ लेना चाहिए । डक अपनी बुद्धि की योग्यता 
से हमें घामिक परम्परा के तात्त्विक अर्थ एवं उसके सत्य को ग्रहण करने का 
प्रयत्न करना चाहिए। दूसरी श्रेणी में य्ुक्तिपूर्ण विचार की आवद्यकता का प्रतिपादन 
किया गया ै। प्रथम श्रेणी में जो कुछ परपरागत होने के कारण स्वीकार कर लिया गया 
अब वह ताकिक निर्णय का रूप घारण करता है। सत्य को समझने मात्र ही से यथार्थ- 
सत्ता की प्राप्ति नहीं हो जाती । उच्चतम श्रेणी की धार्मिक चेतना के लिए यथायंसत्ता 
अनुमान का विषय न रहकर साक्षात्कार का विषय हो जाती है। यथाथंसत्ता के इस 
प्रकार के अनुभव, अनन्त के विषय में इस प्रकार की चेतना, के लिए एक ऐसी विचार- 
पद्धति के विकास की. आवश्यकता है जो केवल तकं से सर्वथा भिन्न हो । निदिष्यासन 
अथवा मग्नता के साथ ध्यान हमें एक ताकिक विचार को घामिक विचार के रूप में परि- 
वित करने में सहायक होता है, जिसे हम दर्शन कहते हैं और जो पहले से स्वीकृत सत्य 
का क्रियात्मक प्रत्यक्षीकरण है । यह स्वतन्त्ररूप से एकान्त में रहकर प्राप्त होता है, और 
व्हिटमैन के समान, गणित-ज्योतिष के ताकिक अध्ययन के अनन्तर 'एकदम मौन रहकर 
नक्षत्रों को निहारते रहना! है। यह एक प्रकार से मानसिक दृष्टि के सामने उस पदार्थ 
को उपस्थित करना है जिसे हम जानना चाहते हैं। घ्यानमग्नता को अचेतनावस्था अथवा 
सू्च्छावस्था के साधनरूप में न मान लेना चाहिए क्योकि इन अवस्थाओं को बहुत कड़े 
शब्दों में दूषित ठहराया गया है। ये केवल मन को पदार्थ में स्थिर करने में सहायता 
करती हैं। विचार के समस्त उतार-चढ़ाव को एवं इच्छा के विभेदों को वश में करके हम 
मन को पदार्थ के अन्दर स्थिर रहने, उसके अन्दर प्रवेश करने और उसके साथ एकाकार 
हो जाने की अनुमति प्रदान करते हैं। परमेश्‍वर की उपासना, सदाचरण और सत्य का 
पालन करना--- यह सब आत्मा के अन्दर सत्य-जीवन के निर्माण में सहायक होते हैं। 
जिस समय कल्पनापरक मन परमेइवर की सत्ता का चिन्तन करता है तब उसका मनोवेग 
स्वरूप परमात्मपरक भक्ति में लीन हो जाता है। उस समय पदार्थ हमसे बाह्य नहीं 
रहता, जैसाकि साधारण अनुभव में रहता है। उस समय प्रबल भावनामय आत्मदक्षंन - 
होता है, जिसका समस्त सत्ता के अन्दर प्रतीत होता है, मानो परमात्मा के साथ 
एकीकरण हो रहा गो पूजा करनेवाला उसके निकट हो जाता है जिसकी वह पूजा 
करता है। पदार्थ उस अवस्था मे.केवल घटकमात्र न रहकर ध्यान करनेवाले की चेतना 
का रूप धारण कर लेता है। एक अर्थ में मन का परिवतंन स्वयं सत्ता का परिवर्तेन हो . 
` जाता है। उपनिषदें हमें गौण देवताओं की अन्त/प्रेरणा के विषय में बतलाती हैं एवं 
उसके साथ-साथ ब्रह्म की परमानन्ददायक समाधिस्थ अन्तओरणा का भी वर्णन करती 
हैं। जब तक अन्तःप्रेरणा के विषय प्रमेय पदार्थों में परिमितता एवं व्यक्तित्व का लेश- 


गुददारण्यक उपनिषद्‌, 2: 4, 5; 4: 5 6 उदयन ने अपनी 'कुसुमार्जाल' ( : 3) में एक 
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मात्र भी रहेगा, परम लक्ष्य की प्राप्ति नहीं हो सकती। ब्रह्म की प्राप्ति के 

ब्रह्म-विषंयक अन्तःप्रेरणा होना आवश्यक है। दो का वमी तिर 
अ यह्‌ स्पष्ट है कि उपनिषदों में प्रतिपादित घर्म मनुष्य के एकदम परिवर्तन के 
ऊपर बल देता है । ध्म मात्र एक औपचारिक पन्थ, अथवा नैतिक नियन्त्रण, किवा - 
रूढ़िगत कट्टर सम्प्रदाय नहीं है। यह कहना असत्य होगा कि उपनिषदे मनुष्य-स्वभाव के 
तकरहित पक्ष की सर्वथा अवहेलना करती हुँ। उन्होंने राजक कतापूर्ण एवं कल्पनात्मक धर्म 


. केलिए भी उचित स्थान रखा है। उपनिषदे उन विरोधों से भी सर्वथा अनभिज्ञ नहीं हैं 


जो साधारण धार्मिक चेतना में प्रकट हो सकते हैं। यदि परमेश्वर सद्वृत्ति का पूर्णरूप 
है तब नैतिकता स्वयं ही सिद्ध है, क्योंकि प्रत्येक वस्तु को, जिसकी सत्ता है,.पूर्ण इच्छा 
की अभिव्यक्ति होना चाहिए । -यदि परमेश्‍वर संसार का रचयिता है तब वह ऐसी ही 
वस्तु की सूष्टि करेगा जो उसके अपने स्वभाव को परिमित कर देगी। या तो उत्पन्न 
जगत्‌ उसके ख्ष्टा परमात्मा से भिन्न है जिस अवस्था में वह अपनी ही सृष्टि से सीमित 
हो गया, अथवा दोनों एकसमान हैं, यह एक ऐसी सम्भाव्य कल्पना है जो प्रत्येक घर्म 
एवं नीतिशास्त्र को अमान्य रहेगी । ध्म में हम मनुष्य की इच्छा के विरुद्ध परमेश्वर की 
इच्छा को रखते हैं। यदि दोनों एक हैं तब नीति का कोई प्रश्‍न नहीं उठता, क्योंकि उस . 
अवस्था में मानवीय इच्छा की कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। यदि दोनों पृथक हैं तब 
परमेदवर भी परिमित एवं सान्त ठहरता है और एक सान्त परमेश्वर हमारे अन्दर 
विश्‍वास उत्पन्न नहीं करा सकता । इसके अतिरिक्त यदि परमेदवर में हम स्वतन्त्र इच्छा 
का त सती कार करते हैं तो वह कर्मों को भी उलट सकता है और उस अवस्था में मन 
की मौज मुख्य व्यवस्थापक बन जाती है। किन्तु दूसरी ओर वह नियमों के अधीन है 
और हमारे कर्मों के अनुसार ही हमारे साथ व्यवहार करता है तब उसकी स्वतन्त्रता 
परिमित ठहरती है। ये सब पारस्परिक विरोध हमें इस परिणाम पर पहुंचाते हैं कि 
ईदवर के सम्बन्ध में ऊंची से ऊंची कल्पना जो हम कर सकते हैं वह सर्वोत्कृष्ट यथाथं- 
सत्ता नहीं है। घ्म पीछे पड़ा रह सकता है और एक सीमाबद्ध ईश्वर से सन्तुष्ट रह 
सकता है--यह कल्पना भले ही कितनी असंगत क्यों न हो। इस विचार को इस आधार 
पर ५ युकत कहा जा सकता है कि ध्म का मुख्य कार्य उच्चतम सत्य की खोज करना 
नहीं है और दार्शनिक दृष्टि से भी हमें स्वीकार करना पड़ेगा कि परमात्मा-सम्बन्धी सब 
कल्पनाएं, चाहे वे कितनी ही उच्च श्रेणी की क्यों न हों, केवल सापेक्ष हैं।! साघारणतः 
.यह उपनिषद्‌ के सिद्धान्त का उपलक्यित अभिप्राय ही समझा जाता है, किन्तु उपनिषदों 
के अन्तर्देश्वेन को विचार की वैज्ञानिक पद्धति के रूप में ज्योंही परिवर्तित किया जा 
सकेगा, यह विचार साक्षात्‌ सिद्धान्त के रूप में आ जाएगा। उपनिषदे धर्म की उत्कृष्ट 


, एबं हीनतर आकृतिर्यो को भी मानती है । 


ग हमें यह भी स्मरण रखना चाहिए कि उपनिषदों का उत्कृष्ट श्रेणी का धर्म, जो 
ब्यान और नैतिक जीवन पर एवं परमेश्वर की पुजा को भावरूप से.और यथार्थरूप से 
करने पर बल देता है, परम्परागत रूढ़ियों एवं चमत्कारों के बोझ से बोझल नहीं है जो 


* कि आज तक भी अन्यान्य धर्मों के चारों ओर छाया रहता है। उपनिषद्‌ धर्म के इस 


केन्द्रीभूत सिद्धांत को कि सर्वोपरि यथार्थसत्ता केवल एक ही है जो अपने को विदव में” 
अभिव्यक्त करती है, रूढ़ि की संज्ञा नहीं दी जा सकती। यह परम सत्य है जिस तक 
मनुष्य-बुद्धि पहुंच सकती है। विज्ञान एवं दशेनशास्त्र की उन्नति का उसके साथ मतभेद: 


7. देखें, केनोपनिषद्‌, I:5,8। 
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नहीं है । वरन्‌ ये दोनों इसे पुष्ट करते हैं। उपनिषदों 

भद्धाभक्ति एवं प्रेम का अनुभव है। सक का यान गा बा 
विषय को भी स्वीकार करता है कि विषयी एवं विषय के बीच जो भेद है र बानि 
उत्साह में लुप्त हो जाता है। संसार का ऐक्य एवं पूर्णता उपनिषद्धर्म का बोरे 

है। यह साधारण धार्मिक चेतना के लिए सन्तोषप्रद नहीं हो सकता | सीमित 
शक्तिसम्पन्न आत्मा होने के कारण परमसत्ता को ग्रहण . करने के अयोग्य है। वह अपने 


* झास्त्रज्ञान से प्राप्त हो सकता है। जिस मनुष्य को यह आत्मा स्वयं चुनता है . ` 
बात जिस पर प्रमु ए करते हैं, वही इसे प्राप्त्‌ कर ह है, और उसके ही 
सम्मुख यह विएवात्मा अपने यथाथ स्वरूप को प्रकट कर देता है। कभी-कभी घामिक 
आवेश इतना अधिक बढ़ जाता है कि भक्त चिल्ला उठता है कि “यही वह है जो उस 


चिरी उपि पर शांकर घाय, ।: 6 “शन इव विष्यो; ` 
2. सूर्ताभूतंम्‌ । उपनिषद्‌ पर शांकर भाष्य, ! - 6 
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ज को पुण्यकमं करने के लिए प्रेरित करता है जिसे वह ऊपर उठाना चाहता है, और 
है वह जो उस मनुष्य को पापकर्म करने के लिए प्रेरणा देता है जिसे बह नीचे 
गिराना चाहता है ।”7 जीवात्मा और परमात्मा की एकता बहुत अधिक संयम एवं कठोर 
परिश्रम द्वारा सिद्ध होती है। जब घरमे का आदश प्राप्त हो जाता है, व्यक्तित्व का भाव 
उठ जाता है। हम ज्यों-ज्यों घामिक अनुभव में ऊपर उठते हैं, हम उपास्य एवं उपासक 
के मध्य तादात्म्य अनुभव करने लगते हैं, यहां तक कि अन्त में दोनों संयुक्त होकर एक 
हो जाते हैं। उस अवस्था में परम्परागत अर्थों में उपासना का भाव ही नहीं रहता। 
परमन्रह्म के अनन्तरूप का तब अनुभव होता है जो समस्त विदव में व्याप्त होकर मनुष्य 
की आत्मा को भी प्लावित कर रहा है। उस समय हमारी मर्यादाएं लुप्त हो जाती हैं 
और मनुष्य की अपूर्णता के कारण उत्पन्न हुए दोष स्वयं विलीन हो जाते हैं। घर्म का 
लक्ष्य धर्म का ऊंचा उठना है। आदर्शं घर्म वह है जो उस द्वैत॒भाव पर जिसको लेकर वह 
` चलता है, विजय प्राप्त करता है। घामिक पूजा भय के भाव से प्रारम्भ होती है, भक्ति 
एवं प्रेम तथा नित्य के साथ संगम के मार्ग से गुजरती है और समाधि-अवस्था में जाकर 
शेष हो जाती है, जहां ईश्वर एवं जीवात्मा एक-दूसरे के अन्दर समा जाते हैं । घामिक 
पूजा का विधान तभी तक के लिए है जब तक पूर्णावस्था की' प्राप्ति नहीं होती । 
उपासना अथवा घामिक पूजा के अपूर्ण प्रकार सशाचे प्राप्त करने के साधन- 
खूप में अंगीकार किए जाते हैं। उपनिषदों को परस्पर मतों के साथ अत्यधिक 
, न्याय करने में कहीं-कहीं असंगत कल्पनाओं को भी अपनाना पड़ा है जो उस समय की 
जनता में प्रचलित थीं । कुछ लोगों का जादू में विश्वास था; अन्य कइयों ने प्राकृतिक 
शक्तियों को मन की एकाग्रता एवं तपस्या की अन्यान्य प्रक्रियाओं द्वारा दबाने का प्रयत्न 
- किया; अन्य कुछ व्यक्ति ऐसे थे जो निरर्थक औपचारिक विधियों में ही लिप्त रह गए; 
र देवताओं को पूजते थे; और कुछ ऐसे भी थे जिन्होंने अपनी घार्भिक अन्त- 
ष्टि द्वारा इस परिवतंनशील जगत्‌ से बच निकलने का मार्ग दूंढ लिया। उपनिषदों के 
म की विवेकशक्ति की दुर्वेलता-को भली प्रकार जानते थे कि इसके कारण 
सब पदार्थों मे, सर्वकाल में और सब देश में विद्यमान परब्रह्म को स स्थान-विशेष, 
काल-विशेष एवं पदार्थ-विशेष में मर्यादित एवं निविष्ट मान लेता है, इसलिए उन्होंने 
स्वीकार किया कि यदि पूजा की निम्नतर विधियों का एकदम निषेध कर दिया जाएगा 
तो भय है कि कहीं ईश्वर इस जीवन से एकदम ही बहिष्कृत न हो जाए। एकदम पूजा न 
करने से किसी भी प्रकार की पुजा का प्रचलित रहना अच्छा है। और इसीलिए यह कहा 
गया है कि हम जिस किसी प्रकार की पूजा को अपनाते हैं, वैसे ही बन जाते हैं। “मनुष्य 
को आश्रय के रूप में ब्रह्म की उपासना करने दो तो उसे आश्रय मिलेगा । उसे ब्रह्म के 
महान स्वरूप की पूजा करने दो तो वह भी महान बन जाएगा । उसे ब्रह्म को मानस के 
रूप में पुजने दो तो उसमें भी मानसिक शक्ति का विकास होगा। और ससे ब्रह्म के रूप 
में ब्रह्म की उपासना करने दो तो वह ब्रह्म को प्राप्त कर लेगा ।”2 परब्रह्म भिन्न-भिन्न 
मनुष्यों में अपना प्रकाश भिन्न-भिन्न रूपों में करता है। किन्तु इसको अवतारवाद के 
सिद्धान्त के साथ नहीं मिंलाना चाहिए, क्योंकि उपनिषदों में अवतारवाद का कहीं पता 
' नहीं मिलता । घामिक भाव से परब्रह्म के ध्यान को उपनिषदों ने ध्म का सबसे उत्कृष्टे 
रूप स्वीकार किया है, उससे दूसरी श्रेणी का है अन्तःस्थ प्रमु के प्रति भावनापूणं भक्ति; 


. कौषीतकि, 3 : 8 | 
Do तैत्तिरीय, 3 0 देखें घातहोर्य शी: Bel बुहार Rho । ` 
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। “यदि मैं ऊपर चढ़कर स्वग में पहुंचू तो वहां भी तू है, यदि नरक को मैं अपना 
ह बा तो देखता हूं कि तू वहां । यदि मुझे प्रातःकालीन स्वच्छ वायु के पंख 
मिल जाएं और हर अर गहनतम भाग में निवास करूं तो वहां भी तेरा ही हाथ मुझे 


4 और “जो प्रेम में निवास करता है वह परमेश्वर में निवास करता है, . 
bo ज अन्दर निवास करता है ।” प्रत्येक सच्चा घर्मं ईश्वर को अन्तर्यामी 


मानता है, और उत्कृष्टरूप से ईएवरवादी है। 


6. मोक्ष या मुक्ति 


क्या घामिक आत्मज्ञान की सर्वोच्च अवस्था परब्रह्म के साथ सन्धि हो जाना है, या । 


के रूप में लुप्त हो जाना है ? उपनिषदों का मत 
नका विष्लेषण हो जाता है, यह स्वार्थमय एकाकीपन का त्याग है, किन्तु यह 


नहीं है। “जिस प्रकार वहनेवाली नदियां 
विलुप आता बच य नाम एवं रूप को खो बैठती हैं, इसी प्रकार एक 


होकर देवीय शक्ति के समीप पहुंच जाता है, जो 
सबसे ग्द 8 पद संकीर्ण जी की जीवात्मा को परमसत्ता स्वीकारनहीं करतीं । वे मनुष्य 


. 'द उपनिषदुस ऐण्ड लाइफ पृष्ठ 60! व, मागर. किए 
शर कार या 5. सेंट जान । 


6. मुण्डक, 3 : 2, 8, अश्न उपनिषद्‌ भी देखें, 6: 5! 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


794 : भारतीय दर्षन 


जो वैयक्तिक अमरत्व के लिए प्रार्थना करते हैं, जीवात्मा की परमार्थता को मानते हैँ. 
एवं इस जगत्‌ से परे भी उसकी स्थिरता पर बल देते हैं। परिमित शक्ति वाले जीवन में 
यथार्थं तत्त्व, जीवात्मा के स्वरूप में सबसे श्रेष्ठ है; वह अनन्त है और वह भौतिक सत्ता 
की सीमाओं के परे भी विद्यमान रहता है। महत्त्वपूर्ण अंश का नाश नहीं होता । इस 
. संसार में जिन धार्मिक महत्त्वों की खोज में हम रहते हैं और जिन्हें अपुर्णरूप में प्राप्त 
कर पाते हैं, सर्वोच्च अवस्था में हम उन्हें परमार्थररूप में पाते हैं । म्य ष्य के रूप में हम 
अपने आदो तक अपुर्णरूप में पहुंच पाते हैं जो क्षणिक प्रकाश के रूप में एवं अन्तर्दृष्टि 
के क्षणों में कभी-कभी प्राप्त होते हैं सर्वोच्च अवस्था में हम उन तक पूर्णता के साथ, 
सर्वांगरूप से एवं परमरूप से गो हैं। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ हमें बताती है कि इस जगत्‌ 
में जो आनन्द हमें प्राप्त होता हे वह देवीय आनन्द की छायामात्र है, उसका एक तुच्छ- 
सा उपलक्षण है।? जीवन रूपी समुद्र में सब प्रकार के कष्टों के पदचात्‌ हम एक ऐसे 
रेतीले किनारे पर नहीं पहुंचते जहां भोजन के लिए हमें कुछ प्राप्त न हो और हम 
से प्राण दे दें। मुक्त अवस्था को आत्मा की पूर्णतम अभिव्यक्ति मानना चाहिए । यदि 
स्वयं परब्नह्म को एक अमूतेरूप भावात्मक सत्ता माना जाए तो ईदवर की ओर उठने का 
अर्थ होगा कि हम एक शून्यात्मक अथाह गतं में अपने को गिरा रहे हैं। और उस अवस्था 
में मनुष्य का लक्ष्य शून्यता होगा । उपनिषदे इस परिणाम को स्वीकार करने के लिए 
तैयार नहीं हैं। उच्चतम अवस्था प्रसन्नता एवं परमाह्लाद की अवस्था है। यह आनन्द 
'की अवस्था है, जहां प्राणी का प्राणीरूप विनष्ट हो जाता है, किन्तु वह अपने स्रष्टा के . 
साथ एकात्म हो जाता है, अथवा यों कहना अधिक यथार्थ होगा कि वह उस स्रष्टा के 
साथ अपनी एकता का अनुभव कर लेता है। हम इस का ठीक-ठीक वर्णन नहीं 
कर सकते हम प्रतीकों का ही प्रयोग करते हैं। नित्य का स्वरूप एक आनन्द की 
अवस्था है अथवा मुक्ति है, जीवात्मा का सुखपूर्ण विस्तार है। जहां स्वर्गलोक एवं 
इहलोक एकत्र होकर आगे बढ़ते हैं। $ 
इसके स्वरूप को सिवाय प्रतिकृति या रूपक अलंकार के अन्य किसी प्रकार से 
नहीं बताया जा सकता । इस जीवन में ऐसी अवस्थायें भी हैं जिन्हें नित्य अथवा काला- - 
तीत सत्ता के उदाहरणस्वरूप कहा जा सकता है। बैरन वान ह्य गल हमें समाधि की 
अवस्थाओं के विषय में बतलाता है, जो “अनुभवी आत्मा को, एकाग्रता के अनुपात में, 
कालविहीन ब बिना तारतम्य के एवं समसामयिक प्रतीत होती हैं और इसीलिए 
नित्य हैं" "आत्मा को नित्यता यहां त भो से प्रत्यक्ष-में परमेश्वर से समानता 
होने के कारण निष्कर्ष के रूप में नहीं आत्मा इस अवस्था में होती है, बल्कि 
इसके विपरीत नित्यता स्वयं अनुभव का केन्द्र है एवं आत्मा के लिए दैवीय स्वरूप 
प्राप्त किए रहने के लिए विशेष आकर्षण का हेतु है। आत्मा के अमरत्व का अनुभव 
मृत्यु से पूर्व नहीं हो सकता, जबकि इसके नित्यत्व का जिस अर्थ में संकेत किया गया 
- हैःउसका इस जीवन सम्बन्धी अवस्थाओं में शाखा यन किया जा सकता है। 
इस प्रकार अमरता में विश्‍वास की तो यहां कल्पना को जाती है, किन्तु नित्यत्व का 
भाव मुख्य है।”* किसी मधुर संगीत का आनन्द लेने में, किसी कलात्मक वस्तु के 
तके को पूर्णख्पेण ग्रहण करने में हमारे आगे एक अलौकिक अवस्था उपस्थित हो जाती: 


]. देखे, 2 : 8; कौषीतकि, 7 : 3, 5; बृहदारण्यक, 4 : 3, 33 । 
2. “इटनंल लाइफ”, पुष्ठ 27 । 
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है, जिसमें परमेदवर का दर्शन एवं नित्यत्व का अनुभव हो जाता है ।7 भौतिक 
लौकिक घटनाएं तब नित्य हो जाती हैं जब उन्हें परब्रह्म के सम्बन्ध में द ब 
hr थाई मानवीय दृष्टिकोण से की 

चूंकि हमारे मानवीय दृष्टिकोण से परमसत्ता की पूर्णता का वर्णन करना 
सम्भव नहीं है, उपनिषदों ने भी परम मुक्ति या मोक्ष की अवस्था का यथार्थ एवं सूकम 
रूप में वर्णन नहीं किया है। दो बराबर विरोधी वर्णन हमें उपनिषदों में मिलते हैं 
यह परमात्मा के सादृश्य की अवस्था है एवं कि यह परमेश्वर के साथ ऐक्य की 


लक्ष्यरूपी ब्रह्म के साथ एकाकार हो जाता है।”* आत्मा ब्रह्म के साथ सा ब 
जाती है ॥ यहां पर जीवात्मा और ब्रह्म में एकदम ताइ 


है।” “वह समस्त में प्रवेश. करता है तवात्मा सब पदार्थों में प्रविष्ट होता है और 
प नतक हो जाता है। “उसको प्राप्त करने पर ऋहषिगण का, जो अपने 
ज्ञान से संतुष्ट हैं, प्रयोजन सिद्ध हो जाता है; वे सब प्रकार की इच्छाओं से विरहित, 
और पूर्ण शांति के साथ, सर्वव्यापी आत्मा को सव ओर से प्राप्त करके बराबर अपने 


7. सन्त आयस्टाइन ने अपने 'कल्फेशंस' में लिला है: “मान लीजिए कि हमारी सारी शारीरिक 
हलचल सवा के लिए समाप्त हो जाए और जल, पल व नघ के समस्त इच्ध्रियग्राह्मरुप शांत हो 
जाए; मान लीजिए कि अन्तरिक्ष स्थिर हो जाए और यहां तक कि आत्मा भी निःशब्द हो जाए 
और अपनी निज की संज्ञा भूल जाए; मान सोजिए किसारे स्वप्न और कल्पना की समस्त अभि- 


2 छः 
3. शरवत्‌ 
, 3 : 2, 7; सर्व एकीभवन्ति । 5. प्रशन उप०, 4 : 9 । 
ह 4:70; स सर्वेज्ञ: सर्वो भवति । f 7. ! : 7, सर्वम्‌ एवाविशन्ति। , 
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मन को एकाग्र करके प्रत्येक पदार्थे में प्रविष्ट होते हैं।” उन व्यक्तियों को जो समस्त 
विएव को एकमात्र सर्वग्राही सत्ता के अन्दर सन्निविष्ट अनुभव कर लेते हैं, कोई दुःख या 
वलेद नहीं ही सकंता। “बिना किसी संशय के और वेदान्त के ज्ञान का महत्त्व खूब अच्छी 
तरह से समझकर सत्य के अन्वेषक, जिनके मन त्याग से पवित्र हैं, उस ब्रह्म के लोको को 
प्राप्त करते हैं और जब उनकी देह 3 है तब उनकी आत्मा अमर एवं सर्वोपरि 
परब्रह्म के साथ एकाकार हो जाती है सब प्रकार से मुक्त हो जाते हैं।'* मुक्त 
आत्मा ब्रह्म के साथ अपनी एकता को इस प्रगाढ़ रूप में अनुभव करती है कि वह अपने 
को संसार का ख़ष्टा कहने लगती है। “मैं भोजन हूं, मैं ही खानेवाला हूं । मैं विषयी हू 
मैं ही विषय हूं, एवं मैं दोनों ही हुं । मैं ही आदिजन्मा हूं एवं bs का संहारक भी 
हूं। मैं सूर्ये के सदृदा अजाचा । मैं संसार एवं अमर र का केन्द्र बिन्दु इ I 
उक्त स्थल यह उपलक्षित करते प्रतीत होते हैं कि द्वैत का भाव है ही नहीं और 
सर्वोच्च अवस्था में कर्म का प्रदन ही नहीं उठता। यह चेतनता से रहित होने के 
पदचात्‌ भी जीवन लगता है, जहां शरीर विकीर्णं हो जाता है एवं मन भी 
हो जाता है अर सब दछ एक निःसीम अन्धकार में खो जाता है। अगर हम 

च इसे स्वप्नों से रहित निद्रा अथवा चेतनाविहीन शान्ति का नाम दे सकते हैं। 
जब याज्ञवल्क्य ऋषि ने मैत्रेयी को इन शब्दों में समझाया, “जिस प्रकार नमक का एक 
ढेला जल में छोड़ने पर उसमें एकदम घुल-मिल जाता है तर उसे स्वरूप में 
नहीं पा सकते, किन्तु जहां पर से भी. जस लें वह नमकीन ही , यही अवस्था 
हतास मक शरम थी हजी विरल कमात है ल रास इकाई है, 
इन्हीं प्राणियों के द्वारा यह अभिव्यक्त हुई और इन्हीके साथ अन्तर्धान हो जाएगी। 

के बाद चेतना की कोई सत्ता नहीं रहती ।” मैत्रेयी कहती है, “तुम्हारा यह वचन 
किये कोई चेतना नहीं रहती, मुझे भ्रम में डालता है।” याज्ञवल्क्य उत्तर 
देता 


सुनेा, सोचेया या जानेया ? किस साधन से उसे जानेगा, जिसके दारा वह समस्त विश्व 
जान सकता है?” इससे यह.बात स्पष्ट है कि किसी विद्ेषरूप में, जिसे हमारी बुडि 


सब प्रकार का.द्वैतभाव विलुप्त हो जाता है ऐसा कहा गया है; और उसके साथ ही साथ 
प्रत्यक्ष ज्ञान एवं कर्म भी विलुप्त हो जाते हैं। यह उस अवस्था में स्वयं नित्यस्थायी एवं 
अपरिवर्तनीय आत्म हो जाता है जिसकी पूर्णता में सब प्रकार की गति मन्द हो जाती हैः 


(ह FE) 
. यु्डक, 3 :2, 5॥ 2.3:2,6 3. त्रीय, 3। 
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भी है। केवल इसीलिए कि हम परिमित शाकित वाले होने के कारण परमार्थ अवस्था की 
बनवा काव नहीं कर सकते, यह निषेधात्मक शून्यता नहीं है । निषेघात्मक दृष्टि से 


ईष्वर का साहचर्य कहा गया है ।4 ईश्वर के साथ नितान्त समानता का द्या 
गया है।१ देहिक कर्म के लिए गुंजाइश 'बतलाने के लिए कहा गया है कि चीबातमा 


है 
सक्रिय अवस्था है जो स्वातन्त्र्य एवं dl है। यदि ठीक-ठीक कहें तो कहना 
होगा कि हम उस अवस्था का वर्णन नहीं कर सकते किन्तु यदि उसकी परिभाषा अवदय 


है। मुक्तात्मा के इस प्रकार के विध्यात्मक वर्णन से एक वैयक्तिक पृथक्त्व के साव का 
संकेत मिलता है, यद्यपि इस प्रकार के वैयक्तिक पृथक्त्व का आधार आत्मभावना का 
कोई रूप नहीं है । जीवात्मा का इस प्रकार का मोक्ष-जीवन ला साथ एकत्व 
का आनन्द अनुभव करने के लिंए आवश्यक है । यद्यपि आत्माभिव्यक्ति के लिए इस 
प्रकार के व्यक्तित्व के केन्द्र का घारण है, फिर भी हमें बताया जाता है कि जीवात्मा में 
अपने गौरव एवं अमरता के महत्त्व की चेतनां भी विद्यमान रहती है।यह अनुभव 
करती है कि विएव रूपी नाटक में ईदवर कार्य कर रहा है जिसमें दैवीय चेतन अपना 
भाग अभिनीत करती है । मुक्तात्मा भी उसी नाटक में अभिनय करती है और 

से सत्य का धारण किए रहती है। ऐसा कोई पदार्थं नहीं जो उसके प्रयोजन के ह 
झुक सके । “वह वायुओं को अपने देवदूत बनाती है, और जाज्वल्यमान अग्निशिखाएँ 
उसके मन्त्रिगण हैं।” मुक्तात्मा की नानाविष परिभाषाओं के वार्हेनिक समन्वय केलिए . 
अभी हमें और कुछ दिनों तक प्रतीक्षा करनी पड़ेगी। अहंभाव को भी इसी जीवन में 


१. परमं सम्यम्‌ उपैति । मुण्डक, 3 : ।, 3 । 
2. तैत्तिरीय, 3 : 70, 8 । 3.2 
4.3:2,6I $3 
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दा सम्भव है और वह व्यक्ति जो इसी जीवन में पूर्णता को प्राप्त कर लेता है, . 
ता है। उसंका अमरत्व-सम्बन्धीसुख उसकी गति सम्बन्धी स्वतन्त्रता में 
प्रकट होता है। : 

` उपनिषदों के सिद्धातों के रहस्यमय होने के कारण उन्हीं एकसमान संदर्भो में 
से ही विभिन्न मतभेद प्रकट हो गए। कुछ बोद्धर्मानुयायी उपनिषद्‌ के 
सम्बन्धी विचार को सर्वथा अभाव के रूप में प्रतिपादित करते हैं, एवं कुछ वेदान्त इसे 
सर्वोपरि परमार्थंसत्ता में तल्लीन हो जाना कहते हैं। कुछ अन्य लोगों का मत है कि यह 
एक नित्यसत्ता है जो विचार, प्रेम एवं सर्वोपरि परब्रह्म में आत्मसात्‌ हो जाती है । किन्तु ` 
यह एकदम मिट जाना अथवा शून्य हो जाना नहीं है। भक्तिभाव से पूर्ण कवि का यह्‌ 
घोषित करना कि “मैं शकंरा खाकर उसका स्वाद लेना चाहता हूं किन्तु शकेरा नहीं 
रा आइ ,” इसी मत को प्रकट करता है। वैष्णव एवं शव मत के धार्मिक दशेन- 
इसी पक्ष को स्वीकार करते हैं। किन्तु प्रायः सभी भारतीय विचारक इस 
विषय पर एकमत हैं कि मोक्ष जन्म और मृत्यु के बन्धन से छूट जाने का नाम है। ईश्वर 
के साथ सम्मिलन नित्य हो जाने का ही दूसरा नाम है। दृद्यमान जगत्‌ की परिभाषा 
में यदि हम नित्यता की परिभाषा करें तो यह जन्मरहित एवं मुत्युरहित अवस्था ही है । 


7. पाप और दुःख 


पाप की समस्या वेदान्त दशन की समस्त पद्धतियों के मार्ग में एक बाधक के रूप में है। 
सान्त के उन्नति |करने की आध्यात्मिक समस्या के विषय में इम पहले लिख चुक हैं । 
यहां पर अब हमारे सामने नैतिक पापाचरण का प्रदन है। वैदिक ऋताओं में वैदिक 
शिक्षाओं के आचरण करना पुण्य है और उनके विपरीत आचरण पाप है। उप- 
निषदों में नित्य का ज्ञान पुण्य है और अज्ञान पाप है। इस Los को व्यक्त 
करने वाला आचरण एवं उसके कारण आत्मा का पृथकत्व ही पाप है। के मत 
में संसार के समस्त पदर्थों की प्राप्ति केवल ईक्वरप्राप्ति के साधन के रूप में ही स्वीकार 
करने योग्य है। यदि हम उन्हें ठोस और पृथग्रूप से यान कमी को नोर व 
इकाई ही मारने तब हम नैतिक दृष्टि से पाप के भागी हैं। अहंभाव से पूर्णं की 
सत्ता से निषेध करना अथवा अपनी सर्वांगपूर्णंता की घोषणा करना भ्रांति है। और 
आचरण में महं द्वारा पूर्ण की सर्वेश्रेष्ठता का निराकरण पाप है । ओछी अन्तवू ष्टि से, 
जो स्वार्थभय अहं को जन्म देती है और अपनी संकीर्णता मु es त्याग 
से संकोच करती है, पाप उत्पन्न होता है। उपनिषदे पाप को न तो माया अथवा भांति 
ही कहती हैं और न उनकी वृष्टि में यह कोई स्थायी भाव है। सया म भ 
कतव्य है कि वह मम्रतापूर्वक इसके आगे भुके । पाप इस अर्थ में अयथार्थ है कि इसे 
अवस्य पुण्य में परिवर्तित होना है । यह इसी सीमा तक यथार्थ है कि इसके स्वभाव को 
बदलने के लिए प्रयत्न करने की आवश्यकता है । 
अपनी आत्मा को ईश्वर से ऊंचा समझना पाप है, जबकि आत्मचेतना के स्थान 
में परमात्मचेतना की स्थापना पवित्रता है। य हमेशा के लिए पाप में लिप्त नहीं 
रह सकता । यह अस्थायी सन्तुलन की अवस्था में है एवं वस्तुओं के स्वभाव का विरोधी 
है । उपनिषदों के मन में नैतिकता वस्तुओं के यथार्थ स्वरूप को अभिव्यक्त करती है। 
अन्त में केवल पुण्य का ही अधिपत्य रहता है । "सत्य की ही जय होती है अनृत की 
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नहीं ।” पाप एक निषेधात्मक वस्तु है, अपने अन्दर परस्पर-विरोधी एवं 
सिद्धान्त; पुण्य, यथार्थ एवं विध्यर्थक वस्तु और जीवन का तत्त्व है। पाप कभी उदको 
सन्तोषभ्रद सिद्ध नहीं हो सकता, यह वर्तमान समय की करुणाजनक अशान्ति से स्पष्ट हो 
जाता है, यद्यपि संसार ने इतनी भौतिक समृद्धि, सुख-सुविधा एवं यन्त्रों पर विजय पा 


है! 
उपनिषदों में कितने ही स्थलों पर ब्रह्म की प्राप्ति के मार्ग में आने वाली कठि- 

नाइयों पर बल दिया गया है । “वह व्यक्ति दिव्य है जो उस आत्मा के विषय में शिक्षा 
वन ग सर क नही ते रा पल ब -से यदि 

भी लें तो समक नहीं पाते, और दिव्य है वह जो उसे समझ सकने में समर्थ हो सके।”5 

-प्राप्ति का मार्ग 'एक उस्तरे की घार की भांति तीक्ष्ण है जिसपर चलना कठिन 
एवं पार करना अत्यन्त ही कठिन है। आत्मा के स्वरूप का ज्ञान निर्वाध विकास का 
अथवा विना विघ्न-वाघाओं के उसमें आगे बढ़ सक ऐसा नहीं है । पूर्णता की ओर अग्रसर 
होने में कष्ट एवं दुःख का अनुभव होना आवश्यक है। कठोर चकमक के पत्यरों में 
परस्पर बनङक रगड़ होना आवइयक है क्योंकि विना उसके आग की चिनगारी उत्पन्न 
नहीं हो । अमूर्तं प्रकाश एवं वायु का आनन्द लेने के लिए पक्षी के बच्चे को अण्डे 
के कठोर वाह्यावरण के भेदन का कष्ट एवं वियोग सहना आव्यक है । नैतिक आचरण 
क्रो पदार्थों के स्वभाव के प्रतिकूल भी जाना होता है। पुण्य एवं सुख हमेशा साथ-साथ 
नहीं रहते। “श्रेय और ही पदार्थ है एवं प्रेम उससे भी मिन्न पदार्थ है। इन दोनों का 
उद्देश्य भिन्न है और ये मनुष्य को बन्धन में जकडते हैं। श्रेय के मार्ग का आश्रय लेनेवाले 
का कल्याण होता है, और जो प्रेय के मार्ग का आश्रय लेता है वह उद्देश्य से भ्रष्ट होता 
है ।”« प्राकृतिक अभिलाषा की पूर्ति में सुख प्रतीत होता है जबकि श्रेयमार्ग की मांग है 
कि प्राकृतिक प्रेरणा-शक्ति को वश में किया जाए। म्य नैतिक योजना द्वारा यथाथ 
आत्मा. की खोज करता हुआ प्रतीत होता है, जिसे उसने किसी प्रकार खो रखा है। 
किन्तु जब तक यथार्थ आत्मा की सिद्धि न हो, नीतिं का विधान एक बाह्य प्रेरणा का 
रूप स्वीकार कर लेता है। पुण्य सुखकारी प्रतीत नहीं होता । नैतिकता संकेत करती है 
कि हीनतर प्रवृत्ति के साथ संघर्ष करना होगा, जिसका अया रण सुखकर प्रतीत होया 
है। एवं जब मनुष्य अपने को प्राकृतिक बन्धनं से मुक्त करने के लिए संघर्ष करवा है तो 
जीवन में घोर इन्द्र होता है। दुःख उन्नति की एक अवस्था है, संघर्ष अस्तित्व का 
है एवं त्याग विकास का सिद्धान्त है। जितना ही अधिक संघर्ष एवं त्याग होगा, ह 
एवं. स्वतन्त्रता भी उतनी ही अधिक होंगी । प्रत्येक उन्नति का यह विनाशक पक्ष 
घामिक जीवन में लाभ का तात्पर्ये भौतिक जीवन में ह्वास है । किन्तु यह हास लास 
नहीं है । यदि यह हास वास्तविक और परमख्प में होता तब वह नितान्त ए न 
और उसे हम सहन न कर सकते । मनुष्य के पुत्र (ईसा) को यदि य झला ही 
अधिकार पुनः प्राप्त करना है तो उसे न्दी के उदा के मूल्य के ख्य कक कट 
होगा । यह हमारे सम्मुख जीवात्मा एवं इस भौतिक जगत्‌ लिए हितकर है" 
करता है। स्तोत्रकार डेविड कहता है कि “मुके दुख मिला, “ही अपर्णता का प्रदर्शन 
क्योंकि दुःख परमेश्वर का दूत बनकर हमारे सम्मुख जगत्‌ प्रासंगिक है । और आत्मा 
करता है. और यह दर्शाता है कि इस लोक का जीवन केवल प्रासंगिक है! 


[ . >, || 
]. मुण्डक, 3 : , 6। 2. कठ,  : 2, 7 जनी 2:29 
3. कठ उपनिषद्‌, । : 3, ]4। 4- वही, । : 2, 7: 
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के प्रशिक्षण में दुःख के निग्रह का भी अपना उपयोग है। क्योंकि बाधा के कारण आत्मा 
को पूरी शक्ति लगाने का अवसर मिलता है, जिससे उसे उन्नति के लिए विवश होना 
पड़ता. है। अन्तरिक्ष जितना ही अधिक कृष्णवणं होगा, नक्षत्रगण उतनी ही अधिक 
ज्योति से चमकेंगे। दुःख का एकदम विनाश नहीं हो सकता, जब तक कि मानवीय 
अवस्थाओं में रहकर जीवनयापन करना है। जव तक कि अपना सम्पूर्ण सत्य परब्रह्म 
को अपित नहीं कर दिया जाता, तब तक क्रमिक उन्नति की प्रक्रिया दुःख के भाग से 
निःशेष नहीं हो सकती । उपनिषद्‌ में कहा है कि ५ ष्य यथार्थ में एक यज्ञ का रूप 
है पला जब ` तक हुम परब्रह्म का साक्षात्कार नहीं कर लेते तब तक जीवन निरन्तर मरण 
की क्रिया है। जीवन एक ऐसा स्थान है जहां मानवीय आत्मा नित्य की प्राप्ति के लिए 
छटपटाती है एवं यन्त्रणा सहती है। परदे के बाद परदा उठता है । दैवीय जीवन तक 
hs से पूवं जीवन की भ्रांतियों को समूल नष्ट करके. दूर फेंकने की आवश्यकता है 
वांछित आकांक्षाएं भी समाप्त होनी चाहिए । र 


78. कमं 


कर्म का सिद्धांत नैतिक कमत मः वही स्थान रखता है जो भौतिक जगत्‌ में एकरूपता के 
सिद्धांत का है । यह नेतिक के संरक्षण का सिद्धांत है । ऋगवेद में वणित “ऋत” के 
रूप में शांति सन या का आभास देखा जा सकता है। कमें सिद्धांत के अनुसार 
नैतिक जगत्‌ में एवं मनमाना कुछ नहीं है 9 हम वही काटते हैं जो बोते हैं। 
- पुण्य के बीज से पुण्य की खेती फलेगी, पाप का फल भी पाप होगा । छोटे से छोटा कर्म 
भी चरित्र पर असर रखता है। मनुष्य जानता है कि कमे में प्रवृत्त करानेवाली जो कुछ 
अतां यां उसके अन्दर अब विद्यमान हैं उसके अपने जान-बूककर किए गए हे का 
हैं । ज्ञानपूर्वक किए गए कमे आगे चलकर अनजाने स्वभाव बन जाते हे । और ` 
आज जो हमारी स्वाभाविक प्रवृत्तियां हैं वे भी पूर्व में किए गए अपने ही कर्मो 
का परिणाम हैं। नैतिक विकास को हम ठीक उसी कसा में असमर्थ हैं जैसे समुद्र 
के ज्वार को एवं नक्षत्रों के मार्ग को रोकना कठिन है । कमें के उल्लंघन का प्रयत्न ठीक 
hig जिल हाना, जिस प्रकार सा नहीं सप 
अथ त्‌ जैसे मनु मनुष्य की छाया बराबर साथ , कर्मे कम ब साथ रहता र | 
यह sf सिद्धांत है कि हमारे जीवन के अन्दर सब कर्मों का लेखा रहता है, जिसे 
काल घधृंधला नहीं कर सकता और न मृत्यु ही मिटा सकती है। पुराने वैदिक विचार के 
इस प्रकार के दूषणो को दूर करने के लिए कि देवताओं को उद्देश्य करके यज्ञ करने से 
पापों से मुक्ति मिल सकती है, कर्म-सिद्धांत के ऊपर विशेष बल दिया गया है। यह घोर 
दन्डाज्ञा र करता है कि जो मनुष्य पाप करेगा वह मृत्यु को अवर्य प्राप्त होगा 


यज्ञों द्वारा नहीं अपितु सुकमों द्वारा ही मनुष्य पुन्यात्मा बनता । “पुण्यकर्म से मनुष्य 


2: कार्रलाइल इस सिद्धांत को इस रूप में रखता i “हे मूल, तू सोचता है कि चूँकि तेरी 
र है, यह स्वयं नष्ट हो जाएगी और इसका कुछ 
पता नहीं मिलेगा | कोई वस्तु नष्ट नहीं होती, नष्ट हो ही सकती है, निरर्थक शब्द भी काल 
जो अन्त समय तक फल देता रहेगा ।” “अपने को धोखा मत दी; 
परमात्मा से बत्तावट नहीं की जाती, क्योकि जो कुछ मनुष्य बोता है वही उसे काटना भी 
होगा ४ 
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पुण्यात्मा एवं. पापकर्मों से पापी होता है ।” आगे कहा है कि “मनुष्य इच्छाशक्ति का 
प्राणी है--इस संसार में जैसी उसकी भावना होती है, मृत्यु के रचा उसी प्रकार का 
वह बन जाएगा ।”» इसलिए हमारे वास्ते विधान है कि सदिच्छा और पुण्यकर्म 
करो । “अपने मन से जिन-जिन लोकों की वह आकांक्षा करता है और जिन-जिन पदार्थों 
की वह इच्छा प्रकट करता है उस पवित्र मनवाले को वे लोक और वे ही पदार्थ उपलब्ध 
हो जाते हैं। इसलिए जो सति (अभिव्यक्त चा) की इच्छा रखता है उसे उपसत्ता की 
उपासना करनी चाहिए जो आत्मा को जानती हो ।”3 कर्म के प्रतिफल के ही लिए इस 
जन्म एवं मृत्यु वाले संसार की सृष्टि होती है, जो अनादि है एवं अनन्त है। कर्म का 
सिद्धांत अपनी लपेट में मनुष्यों, देवताओं, पशुजगत्‌ एवं वनस्पति सबको ले लेता है । 
चूँकि वैयक्तिक जिम्मेदारी के भाव पर बल दिया जाता है, ऐसे भी समीक्षक हैं 
जो सोचते हैं कि कमें-सिद्धान्त की सामाजिक सेवा से संगति नहीं बन सकती । यह स्वा 
जांता है कि एक-दूसरे के बोझ पर बल नहीं दिया गया है । वस्तुतः उपनिषदों का मत 
कि हमें समाजसेवा द्वारा ही कर्मों से मुक्ति मिल सकती है। जब तक हम स्वार्थ को 
लेकर काम करते हैं, हम कर्मबन्धन के नियम के अधीन रहते हैं। जब हम निष्काम कमे 
करते हैं, तो मोक्ष को प्राप्त होते हैं। “जब od निष्काम कर्म करते हुए 
जीवन व्यतीत करते हो, ऐसा कोई कारण नहीं हो सकता कि कर्म तुम्हें बन्थन में डाल 
सके * कर्म के कारण नहीं किन्तु स्वार्थमय कर्म के कारण ही इत आम गच 
बन्धन में पड़ते हैं। एक ऐसे युग में जबकि मनुष्य अपनी ज़िम्मेदारी से बचने 
सारा भार विधाता पर अथवा ग्रह-नक्षत्रों पर अथवा किसी अन्य सत्ता के ही ऊपर छोड़- 
कर सन्तोष कर लेना चाहता हो, कर्म-सिद्धान्त ने बलपूर्वक कहा कि “मनुष्य अपने आप 
ही अपने को बन्धन में डालता है, जैसे एक पक्षी स्वयं ही अपने लिए घोंसला बनाता है। 


प्रेरणा देता है। इसका तात्पय केवल इतना ही है कि मनुष्य के कर्मों को सीमित करार 
वाली शते हैं। हमने अपने को नहीं बताया हैं। जब हमारे आगे कोई असम्भव कार्य 
अत तहा ब करते हैं कि हम जो चाहते राच ऐसी बात नहीं है। 
कर्म-सिद्धान्त को यदि ठीक-ठीक समझा जाए तो वह पुरुषार्थ को निरुत्साहित नहीं 
करता, न वह मन को और न इच्छा को ही जकड़ता है। कर्मे-सिद्धान्त केवल इतना ही 
कहता है कि प्रत्येक कर्म (स्थित अवस्थाओं का अनिवार्य परिणाम है। कारण की 
कार्यरूप में परिवर्तित होने की प्रवृत्ति होती है। यदि जीवात्मा, जो प्रकृति से ऊंचे स्तर 
* वर है, अपनी स्वतन्त्रता का प्रयोग न करे तो भूतकाल का आचरण और वर्तमान परि- 
स्थिति केबतमात कर्म का कारण रहेंगे म्य मान मकी री भी 
वह कर्म से अधिक शक्तिशाली है। यदि कानून ही सबकुछ है तो किसी प्रकार को भी 
स्वतन्त्रता सम्भव नहीं है। मनुष्यं-जीवन केवल मांत्रिक सम्बन्धों का ही नाम नहीं है। 
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भिन्न-भिन्न प्रकार के स्तर है । यांत्रिक, प्राणघारक, संवेदनायुक्त, बौद्धिक एवं घामिक; 
ये सब घाराएं एक-दूसरे को काटती हैं व एक-दूसरे से कटती हैं एवं एक-दूसरे में प्रवेश 
करती है । कर्म-सिद्धान्त का, जो मनुष्य की निम्नतर प्रकृति पर अधिकार रखता है, 
असर के अन्दर के धार्मिक अंश पर नहीं होता । मनुष्य के अन्तःकरण में जो अनन्त 
का अंश है व वह सान्त की मर्यादाओं से ऊपर उठने में उसकी मदद करता है । जीवात्मा 
का तत्त्वसार मोक्ष है। उस स्वतन्त्रता का उपयोग करके प अपनी भौतिक प्रवृत्तियों 
की रोकथाम कर सकता है एवं उन्हें वश में रख सकता है। इसीलिए उसका जीवन 
यांत्रिक विधि से निर्धारित की जानेवाली अवस्थाओं से कहीं अधिक श्रेष्ठ ऽयक य । उसके के 
प्राप्त करने के सब प्रयत्न केवल स्वभाव के बल पर ही नहीं अथवा के 
आघात के कारण ही नहीं, बल्कि अन्तरात्मा की प्रेरणा से होने चाहिए। घामिक प्रकृति 
उसके उपक्रम एवं पुरुषार्थं का आधार होनी चाहिए। यांत्रिक भाग नियन्त्रण में रहता 
है । यदि मनुष्य केवल प्राकृतिक अवस्थाओं का ही समुदाय मात्र होता तो वह पूर्णतया 
कर्मसिद्धान्त के अधीन रहता । किन्तु उसके अन्दर आत्मा का निवास है जो अधिष्ठाता 
(स्वामी) है । कोई ब्राह्म पदार्थ उसे विवश नहीं कर सकता । हमें निश्चय है कि संसार 
को भौतिक शक्तियों को घामिक शासन के आगे अवस्य झुकना चाहिए । और इसलिए 
कमंसिद्धान्त को भी आत्मा की स्वतन्त्रता के आगे मुकना चाहिए । मनुष्य को उच्च- 
तम स्वतन्त्रता तभी प्राप्त हो सकती है जबकि वह परब्रह्म के साथ एकाकार हो जाता 
है। “जो मनुष्य बिना आत्मा का ज्ञान प्राप्त किए और सत्य-इच्छाओं को बिना जाने इस 
संसार से विदा होता है, प्रत्येक लोक में उसका जीवन बंधन का जीवन होता है जबकि 
उस मनुष्य के भाग में जो आत्मा का ज्ञान प्राप्त करके और सब सत्य-इच्छाओं को जान- 
कर इस संसार से विदा होता है, सब लोकों में स्वतन्त्रता का जीवन है ।”7 परमात्मा के 
साथ एकाकार होना सर्वोच्च स्वतन्त्रता की प्राप्ति है। हम जितना ही अधिक ईदवर की 
शिलाम क अ उतना ही अधिक आतमा के अधिकार का का उपयोग करेंगे 
र्‌ हम मुक्त होंगे । सम्पूर्ण सम्या बहा पकड़कर , जिसके साथ हमारा 
नाता है, हम जितनी ही अशिक दिखाएंगे उतने ही अधिक हम स्वार्थी हैं और 
उतने ही अधिक हम कर्म-बन्धन में बंबे हुए हैं। मनुष्य प्रकृति एवं आत्मा के बीच डोलता 
है और इसीलिए स्वतन्त्रता और विवशता दोनों के अधीन है। 
कर्म के दो पक्ष हैं, एक विएव-सम्बन्धी, दूसरा मनोवैज्ञानिक । प्रत्येक कर्म अवदय 
ही संसार में अपना स्वाभाविक परिणाम छोड़ता है । उसके साथ ही साथ वह मनुष्य के 
मन पर भी एक असर छोड़ जाता है जो प्रवृत्ति के रूप में परिणत हो जाता है। यह 
प्रवृत्त अथवा संस्कार अथवा वासना ही है जिसके कारण हम फिर उस काम को दोहराने 
में अकुत त होते हैं जिसे हम एक बार कर चुके हैं। इस प्रकार से सब कमें संसार में अपना 
फल भी देते हैं और मन के ऊपर असर भी रखते ही जहां तक पहले प्रकार के कर्मों का 
सम्बन्ध है उनसे हम बच नहीं सकते, चाहे कितना ही प्रयत्न क्यों न करे । किन्तु मानसिक 
्रवृत्तियों के ऊपर हम काबू पा सकते हैं। हमारे भविष्य-आचरण में सब प्रकार की 
संभावना है। आत्मनियन्त्रण द्वारा हम सद्वृत्तियों को बलवती एवं कुप्रवृत्तियों को निर्बल 
बना सकते हैं । 
के कर्मों के विषय में भविष्यवाणी एवं पूर्णगणना की जा सकती है । यदि 
वे वा, तो उनमें कुछ गुण रहेंगे, उनके अन्दर हमें समानता दृष्टिगोचर होगी 


ER छास्होग्य, 8:7,6 
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एवं निःस्वार्थं प्रयोजन दिखाई देया, आदि-आदि । इससे धारणा न बना 
सकते कि कर्मों का निर्णय किसी यान्त्रिक भाव में न | बेक पीदा ह 
स्वतन्त्र है। उसके कमे रील के घारे की तरह नहीं खुलते। मनुष्य को स्वतन्नता प्राप्त 
होती है जोकि घामिक जीवन का केन्द्रबिन्दु है। परमात्मा ने उसे बाहर से स्वतन्त्रता 
ह 77 20 77: 
ना ही अधिक वह स्वरूप को 
अधिक बह मुक्त ह] पहचान सकता है उतना ही 
न यह चवी जाती है कि कर्मसिद्धान्त आस्तिकवाद के साथ मेल 
नहीं खाता है ।! कर्म एक एवं अचेतन तत्त्व है जो समस्त संसार पर अधिकार 
जमाए हुए है । यह ईदवर के भी अधीन नहीं है। हमें ऐसे न्यायाधीश की आवद्यकता 
जो सना कानून का व्यवस्थापक हो । परमन्रह्म की सत्ता के साथ कर्मेसिद्धान्त 
की कोई असंग्रति नहीं है। कमं का नैतिक सिद्धान्त परमन्रह्म के रूप की अभिव्यक्ति है। 
मानवीकरण की दृष्टि से हम कह सकते हैं कि एक देवीयशक्ति सारी प्रक्रिया का 
नियन्त्रण एवं संचालन करती है। वेदों में इस नियम को ऋत कहा गया है । वरुण ऋत 
का स्वामी है । कमं देवताओं के अपरिवर्तनशील कार्य को बताता है।* यह यथायंसत्ता 
के स्वरूप की अभिव्यक्ति है। नैतिक विकास में किसी प्रकार की स्वेच्छापूर्ण बाधा को - 
यह असम्भव बना देता है। आधुनिक समय के वैज्ञानिक नियम व प्रवृत्ति के सिद्धान्त भी 
इसी परिणाम पर पहुंचते हैं, मनमाने हस्तक्षेप के अनुकूल वे भी नहीं बैठते | यदि ईदवर 
की सत्ता को प्रमाणित करने के लिए चमत्कार आवश्यक हैं तो विज्ञान ने ऐसे ईइवर को 
सदा के लिए विदा कर दिया। दैवीय हस्तक्षेप का भी नियमों के ही अधीन रहकर 
नियन्त्रण होता है। ईश्‍वर अपनी व्यक्तिगत चेष्टाओं एवं संकल्पों द्वारा कर्म नहीं करता, 
जैसाकि मैलिब्रांश का मत है। केवल कर्म का सिद्धान्त ही हमें घामिक विश्व का ठीक- 
ठीक विचार दे सकता है।यह एक पूर्णब्रह्म के विवेकपूर्ण स्वरूप का हमारे सामने प्रति- 
पादन करता है। यह एक ढांचा है जिसके द्वारा जीवात्मा कर्म करती है। घामिक जगत्‌ 
की स्वतन्त्रता कठोर यान्त्रिक विवशता के साथ प्राकृतिक il होती 
है ।१ स्वतन्त्रता एवं कर्म एक ही यथार्थसत्ता के दो पक्ष हैं। यदि विएव के अन्दर 
अवस्थित है तब उसका भाव भी इस जगत्‌ रूपी यन्त्र के अन्दर विद्यमान है। देवीय 
षक्ति नियम में अपने को अभिव्यक्त करती है पर नियम ईदवर नहीं है ग्रीक विद्वानों 
का भाग्य, एथेंस में ज़ीनो द्वारा संस्थापित दाद निक सम्प्रदाय का तर्क, चीनी दार्शनिकों 
का ताओ आदि त्रिकालाबाधित नियम के ही भिन्न-भिन्न नाम हैं। 


| : इंडियन 'थयेहज्म', पृ० 225 । 


2. “देवानां घ्‌ वाणि ब्रतानि ।” 
3. हमारे क के सिद्धान्त को उपनिषदों में प्रतिपादित ब्रह्म की इच्छा के सिदान्त 
उप 
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कर्मे-सिद्धान्त से बढ़कर कोई बसरा सिद्धान्त जीवन एवं आचरण में इतना 
अधिक महत्त्व नहीं रखता । इस जीवन में हमें जो कुछ होता है, हमें बिना किसी क्षोभ के 
स्वीकार करना चाहिए कि यहःहमारे पिछले कर्मों का ही फल है । किन्तु भविष्य फिर भी 
हमारे अपने वश में है और इसलिए हम आशा एवं विश्वास के साथ कर्म कर सकते है. । 
कर्म भविष्य के प्रति आशा का संचार करता है एवं भूतकाल को भूल जाने को कहता 
है । इससे मनुष्य-जाति को यह अनुभव होता है कि संसार के पदार्थों, सफलताओं एवं 
विफलताओं बोले आत्मा के गौरव पर कोई अवांछनीय प्रभाव नहीं पड़ सकता । केवल पुण्य 
ही श्रेय है न कि पद और धन-दौलत, जाति अथवा राष्ट्रीयता । साधुता फे अतिरिक्त 
अन्य कुछ श्रेय या कल्याणकारी नहीं है। 


9. पारलौकिक जीबन 


उपनिषदों में हम परलोक के सम्बन्ध में वैदिक एवं ब्राह्मण काल के विचारों से आगे का 
विकास पाते हैं, यद्यपि पारलौकिक जीवन के सम्बन्ध में अभी तक कोई सुसंगत सिद्धान्त 
स्थिर नहीं हो सका है। उपनिषदों में पुनर्जन्म का विचार सुस्पष्ट है। इसका प्राचीनम 
रूप दातपथ ब्राह्मण में हमारे सम्मुख आता है,.जहां मृत्यु के पदचात्‌ फिर से जन्म लेने एवं 
बार-बार मृत्यु का भाव प्रत्यपकार के साथ सम्मिश्चित रूप में पाया जाता है । यह कहा 
शया है कि जिन व्यक्तियों को यथाथं ज्ञान है, और जो अपने कतंव्यों का ठीक-ठीक 
पालन करते हैं, मूखर 'परचात्‌ अमरत्व की प्राप्ति के लिए जन्म लेते हैं, जबकि दूसरी 
ओर ऐसे व्यक्ति जिन्हें यह ज्ञान नहीं है और जो अपने कतंव्यों के पालन में लापरवाही 
करते हैं, बार-बार जन्म लेते हैं एवं पुर व का शिकार बनते ह ।! ब्राह्मण परलोक में भी 
जन्म एवं मृत्यु धारण करता है। में इसी विश्‍वास को पुनर्जन्म के सिद्धान्त का 
रूप दिया गया है। हम नहीं कह सकते कि इन दोनों मतों का समन्वय हो सकता है या 
नहीं। कभी-कभी हमें वे दोनों एकसाथ मिलते हैं। अंच्छे व बुरे कर्मों का दो प्रकार का 
प्रतिफल मिलता है--एक बार परलोक में, और दूसरी बार इस मर्त्येलोक में पुनर्जन्म के- 
रूप में। यह कहा गया है कि जीवात्मा मृत शर्रीर के भस्मीझूत हो जाने परजब 
. ज्योतिर्मय आकार में स्वग की ओर यात्रा करती है तो वहां से तत्काल ही तीन मार्गों से 
नये जन्म में वापस लौट आती है।१ इस विषय कौ पर्याप्त साक्षियां हमारे पास हैं कि 
डाल मे म्स में “विषयक विएवास केवल परिपक्वता तक पहुंचने के क्रम में था, 
क्योंकि डच ल पर इसका एकदम पता नहीं मिलता ।९ पुनर्जन्म 
विइवास का वर्णन सबसे पूर्व के वाक्य छान्दोग्य (5: 3,.0) एवं बृहदारण्यकं 
(6: 2) में मिलते हैं। द हो जाना ही है, यह गत उप- 
अमरत्व का उच्चतम रूप ब्रह्म के साथ एकाकार हो जाना ही द, 
निषदों में स्पष्टरूप से प्रतिपादित किया गया है। जिस समय देवताओं को ही सन 
सत्ताओं के रूप में माना जाता था, स्वतन्त्रता का उनके साथ समवाय-सम्बन्ध था। 
ब्रह्म ही पदार्थों का प्रधान तत्व है एवं संसार का परम आधार है। इस प्रकार बहा 
साथ योग का ही नाम नित्य जीवन है। जब तक हमारे अन्दर उच्चतर सपन 
कुछ भी न्यूनता रहेगी, हमें काल के क्षेत्र का बन्धन रहेगा और हम जीवन के ए 


भाव । कौषीतकि ब्राह्मण, 25 : ।। 
शर Pa उ देर ह ६ /] बही, ॥:5, 76 
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दूसरे क्षेत्रों में शीघ्रता के साथ गुजरते रहेंगे। जो आत्मा मुक्त नहीं हुई है न भला 
मुख के अधीन रहती है, और इसी लोक में बार-बार सख 2 का 
करती है । जहाँ यथार्थ अमरत्व काल के लिए है, कालक्रम से जीवन घारण 
करना बद्ध आत्माओं के लिए है । हमें ऐसी प्राथना सुनने को मिलती है कि “मैं उस वर्ण- 
लोक में कदापि न जाऊं जो बिना दांतों के ही खाए डालता है|”? कर्मों के अनुसार 
जन्म के प्रकार का निर्णय होता है। जब जीवात्मा अपने शुभ कर्मों से अपने को ऊंचा 
उठाती है तो उसे हम स्वगे कहते हैं और जब नीच कर्मों से अपने को नीचे गिराती है तो 
उसे हम नरक कहते हैं। इस संसार में जो जीवात्मा का अस्तित्व है वह यथार्थं अस्तित्व 
नहीं है। जब तक सान्त पदार्थ हमसे चिपटे रहेंगे, हमें संसार की दासता में रहना होगा। 
सान्त पदार्थों के साथ जब तक हम चिपटे रहेंगे, कभी भी परमसत्ता को प्राप्त नहीं कर 
सकेंगे, भले ही हम उसके कितने ही समीप क्यों न आ जाएं। प्रगति या तो निरन्तर 
विकास का नाम है या फिर सतत आसन्नता है । जब सान्तता के घटक का सर्वथा त्याग 
कर दिया जाएगा तभी ईएवर के साथ एकाकार होना सम्भव हो सकेगा और फिर संसार 
में लौटना न होगा ।* संसार की आवद्यकता जीवात्मा के प्रशिक्षण के लिए है। 
प्राकृतिक जगत्‌ हमें अनुभव कराता है कि इस लोक के सब पदार्थ किस प्रकार से 
अस्थिर एवं अवास्तविक हैं। इस संसार के अन्दर हम प्रत्येक पदार्थ का निरन्तर जन्म 
एवं निरन्तर विनाश पाते हैं। “मरणधर्मा अन्न (अनाज) की तरह ही क्षीण होता 
है और अनाज की मांति ही फिर पैदा होता है।' ॥” विनाश केवल नये जीवन का व्या 
है । मृत्यु दुसरे जीवन का द्वार है । यद्यपि कमे-सिद्धान्त अभी तक योग्यता एवं 
क रूप में कोई समानता तो नहीं दिखला सका तो भी यह (र 
कहा था सकता है केचा का सकी मा बा के ऊपर शिर I 
व्यक्ति जिनका आचरण उत्तम हा दुत उत्तम जन्म-लाभ कर सक; यथा ब्रह्माण; 
क्षत्रिय अथवा वैश्य । किन्तु ऐसे को सी जिनका आचरण पापमय होया, नीच 
योनि में जैसे सूअर, कुत्ते अथवा चाप्डाल का जन्म मिलेगा।* 


की अपेक्षा आगा संरक्षण से अधिक है। चूंकि विइवात्मा ब्रह्म बन्धन के अधीन 
नहीं है, इसलिए जन्म में जो स्थिर रहता है वह मनुष्य का कर्म ही है। “हे याज्ञवल्क्य ! 
बया आत्मा शरीर की मृत्यु के उपरान्त विद्यमान रहती है ? यदि मनुष्य की जुते 
उपरान्त उसकी जीवात्मा अग्नि में, इवास वायु में, आंखें शु में, मन चन्द्रमा में, कान 
देश की विभिन्न दि्ाओं में, शरीर पृथ्वी में, अहं अन्तरिक्ष मे, शरीर के बाल पौधों में, 
सिर के बाल वृक्षों में प्रवेश करते हैं, और रकत एवं वीर्य जल में, तो फिर मनुष्य का क्या 
है ?” यह प्रश्‍न आतंभांग ने याज्ञावल्क्य से किया। वे इस परिणाम पर पहुंचते हं 
“यथार्थ में अच्छे कर्मों के करने से वह पुण्यात्मा और बुरे कर्मों से पापात्मा होता है!” 
जीवन की यथार्थता आचरण है, शरीर व मन नहीं । मृत्यु के विएलेषण के भी यह 
विद्यमान. रहती है। उपतिषदों का मत है कि कर्म में परिवर्तन हो सकता है परन्तु 


ी . - 2. १526 60 प 
प न्यत i 4. 5: 70,7 


5. बृहदारण्यक, 3: 2, 73 
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विदवामा स्थिर रहता है । किन्तु यदि कुछ बौद्ध विचारकों के साथ सहमत होकर 
ब्रह्म A निर्थक बताकर छोड़ दें तब हमें मानना पड़ेगा कि केवल कर्म ही स्थिर 
रहता ह। - 
याज्ञवल्क्य के उपदेशों में पशुओं की कोई चर्चा नहीं है, जो बुहृदारण्यक उपनिषद्‌ 
के चतुर्थ खंड के साथ समाप्त होते हैं, यद्यपि उसी उपनिषद्‌ के अन्तिम परिच्छेदो! एवं 
छान्दोग्य, कौषीतकि आदि उपनिषदों में आत्मा के पशुयोनि में जाने का भी उल्लेख 
मिलता है। ऐसा प्रतीत होता है कि यह भाव आदिम जातियों के विदश्वासों से लिया 
गया | संसार के प्राय: सभी भागों में अशिक्षित असभ्य लोगों का यह विचार रहा है कि 
मानवीय आत्माएं पशुओं के शरीर में जा सकती हैं। आर्यजाति के आक्रान्ताओं ने भारत 
के आदिवासियों के संसर्गे में आकर यह विचार ग्रहण किया कि पशुओं एवं पौधों में भी 
आत्मा है और माननीय आत्मा भी कभी-कभी उनके अन्दर अपना निवासस्थान बनाती 
है। सब योनियों में जीवन की पवित्रता, तथा पुष्प, कीट, पशु और मनुष्य में उस आदि- 
कारण की समानता आदि उपनिषदों के मूलभूत विचार थे, जिन्होंने उपनिषदों को इस 
स्थिति को स्वीकार करने के लिए विवश किया | इसका क्रियात्मक महत्त्व भी बहुत है। 
जंगलों में स्थित आश्रमों के अन्दर पशुओं के प्रति जो दया का भाव प्रदर्शित किया जाता 
था उसका कारण भी यही सिद्धान्त था । अभिमानी मनुष्य को अपनी कपटभद्रता एवं 
ie का त्याग करके सेंट फ्रांसिस की नग्नता के साथ स्वीकार करना पड़ा कि काला 
र भी उसका भाई है। जब हम लाइ क विकासवाद प्र एव उसके द्वारा मनुष्य और 
उक में परस्पर बन्धुत्व पर दिए बल पर विचार करते हैं तो हमें आदचयें 


होता । 

कोई भी दर्शन अपने भूतकाल का एकदम त्याग नहीं कर सकताः। उपनिषदों को 
परलोक-जीवन-सम्बन्धी सिद्धान्त के साथ-साथ पुराने वैदिक सिद्धान्त को भी मानना 
पड़ा, जिसके अनुसार परलोक में पुरस्कार एवं दण्ड का विधान था । मनुष्य की अनुदार 
आत्मा ने पुनर्जन्म के नये विचार को प्राचीन परलोकशास्त्र के साथ संयुक्त करने का प्रयत्न 
किया, जिसमें प्रेतात्माओं के लाहान लोक का वर्णन था, यहां यम का शासन है एवं 
दुःखमय और अन्घकारपूर्ण लोक भी है। इसके कारण उपनिषद्‌ के सिद्धान्त में जटिलता 
उत्पन्न हो गई, क्योंकि उसमें मुत्यु के रवात त तीन-भिन्न-मिन्न मार्गो या यातों का वर्णन 


अथवा 'अचिर्मार्गे' कहते हैं अर्थात्‌ प्रकाशमय मार्ग, और दसरा र याण अथवा धूममार्गं 
अन्धकारमय मार्ग । मेक अग्नि इत्यादि विभिन्न क्षेत्रों में 

की ओर ले जाता है। उक्त क्षेत्र से फिर आत्मा लौटकर इस संसार में नहीं 

आती । जब तक ब्रह्मा को एक विषयाश्षित-सत्ता के रूप में माना जाता रहा, जो अपने 

राजभवन में ऊंचे सिंहासन पर बैठा था और जिसकें पास पुण्यात्मा व्यक्ति ही जाते थे 

तभी तक देवयान का अभिप्राय रहा। किन्तु जब जीवात्मा एवं ब्रह्म का तादात्म्य हो 


7. वही, 6 : 3, 6 । 
2. यही, 6: 22 । 
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एकाकार होने का मार्ग बन जाता ऱु ग 

के अन्धकारमय क्षेत्रों में से पया लकी जार os fi Maes 

देवयान के मार्गे से जाती हैं, फिर लौटकर इस ज्य में जन्म नहीं लेती । परन्तु वे जो 
फिर इस लोक में ४ 


आत्माएं चन्द्रलोक को जाती हैं, यद्यपि चन्द्रलोक से पितुयान को 
प्राप्त होती हैं जबकि अन्य i प से लेकर कट तल हो sos 
योनियों में अपने कर्म के गुणों एवं ज्ञान की श्रेणी के अनुसार जाती हैं।! देवयान एवं: 
पितृयान करमशः प्रकाश एवं अन्धकार के राज्य के अनुसार हैं, जिनके कारण हम संसार 
में जन्म लेते हैं । एक तीसरे मार्ग का भी उल्लेख मिलता है, जो दुःखमय है एवं अन्धकार 


आनन्द को अनुभव व करती है। “उसके प्राण 
प व्य है कहीं नहीं जाते । आहा होने क कारच वह 


की योजना की व्याख्या विविध प्रकार से की जाती है । “तब 
ज्ञान और कर्म एवं पूर्व-अनुमव उसे हाय पकड़कर ले जाते हैं। जैसे न कीड़ा सहे. 
रंगते घास के ऊपर आ जाता है और एक बार सारे शरीर को सिकोड़ लेता है तब करी 
घास के सिरे पर आगे बढ़ता है, इसी प्रकार मनुष्य.भी, जिसने अपना छारीर छोड़ 
है, सिकुड़कर नये जन्म में अग्रसर होता है।”? आगे चलकर “जैसे एक ans सोने का 
एक दषा लेकर और उसे अ आकृति बनाता है जो अधिक नई एवं आनन्द- 
प्रद होती है, उसी प्रकार शरीर को छोड़कर एवं उसी ज्ञान के साथ आत्मा एक ऐसी 
अधिक नई आनन्दप्रद आकृति बनाती है जो इस संसार i हो।” “जैसे एक 
एक सूति से सामग्री लेकर उससे अपनी छेनी द्वारा आकृति बनाता है जो 
अधिक नई एवं अधिक सुन्दर होती है वैसे ही यह आत्मा भी अपना शरीर . 
छोड़कर और अज्ञान को दुर करके अपने लिए एक अन्य अपेक्षाकृत नये एवं अधिक सुन्दर 
आकार का निर्माण करती है: वह चाहे पितरों का हो, गन्षवॉ का हो या देवताओं का; 
प्रजापति का हो या ब्रह्म का अथवा अन्य प्राणियों का।१ कहीं-कहीं यह कहा गया है कि 


4 बुहरयक 6 : 2, 76, धे समान, पए रो द एव सद पाल के तेची 
बुहवारव्यक, 6 : 2 ; समान प १ एवं सॅट पाल के सेखों 
मिलती हैं । देखें हैरीसन लिखित 'प्रोलेगेमिना दु ग्रीक रिलिजत' ; यार्डनर 
रिलिजस एक्सपीरियेंसिस आफ सेंट पाल'। ५ कर कं 


5. कठ, 6 : 4 € नदर ` 6 7. वहो, 4 : 4, 3। 
8 अला यक 4: 4, 4; देखें, छान्दोग्य भी, 5 : 70, 2; नो, 2; बृहदारण्यक, | : 
॥ 
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208 : भारतीय दर्षन ` 


मुख के उपरान्त अपने अन्दंर जीवनघारक नैतिक प्रवृत्तियों को एकत्र करके आत्मा 
होती है, और उन सबको दूसरे शरीर में साथ ले जाती है, चाहे वह शरीर उत्पन्न 
हो या नहीं जैसाकि छोड़े हुए शरीर के द्वारा किए कर्मों के अनुसार उसे नये जन्म में 
ग्राप्त हुआ है।! इस मत को उसके पदचात्‌ के सिद्धान्तो में लिग-शरीर का नाम देकर 
अधिक विकसित किया गया और थियोसोफिस्टों के द्वारा इस मत का ज्ञान परिचमी 
पाठकों तक पहुंचाया गया । वे इसे शरीर कहते हैं। यह सूकम शरीर मन एवं 
आचरण का वाहक बनता है, और शरीर के विनाश के साथ इसका विनाश 
नहीं होता । यही सूक्ष्म शरीर नये भौतिक शरीर का आधार बनता है और उसी के 
ऊपर नये जन्म में नया शरीर बराबर भौतिक-रूप में निमित होता है तथा स्थिर रहता 
है। यह भी कहा गया है कि एक ही यथाथंसत्ता से सब प्राणी अपने-अपने वैयक्तिक 
जीवनों में आते हैं, और उसी में फिर विलीन हो जाते हैं।१ 
उपनिषदे भौतिकवादियों के इस मत का समर्थन नहीं करतीं कि मृत्यु से 
जीवात्मा नष्ट हो जाती है। उन्हें जीवन की निरन्तरता में दृढ़ विश्वास है और उनका 
मत है कि शारीरिक मृत्यु के परचात्‌ भी एक वस्तु विद्यमान रहती है। पुरुष-स्त्री का 
लैंगिक सम्बन्ध ऐसी अवस्थाएं उत्पन्न कर देता है जिनमें नया जीवन प्रकट होता है। 
किन्तु यह अपने-अपने नये जीवन की पर्याप्त व्याख्या नहीं है। चेतना की उत्पत्ति की 
व्याख्या केवल एक कोशाणु के विकास के द्वारा नहीं कीं जा सकती। अध्यात्मिक ज्ञान- 
सम्बन्धी यह कल्पना कि प्रत्येक बार जब बच्चे का जन्म होता है तो ईश्‍वर एक नये 
जीवात्मा का निर्माण करता है, उपनिषंदों की कल्पना से अधिक सन्तोषप्रद प्रतीत होती 
जिसके अनुसार जीव अपने को वीयंरूपी बीज में अभिव्यक्ति करता है और जो योनि उसे 
आवश्यक रूप से प्राप्त होनी होती है उसमें जाता है। 
पुनर्जन्म की कल्पना उसी प्रकार की एक as ल तरकंसम्मत कल्पना है जैसी 
अन्यान्य कितनी ही कल्पनाएं हमें दार्शनिक क्षेत्र में हैं और जो निरचय ही 
नितान्तशून्यता अथवा नित्य-प्रतिकार की कल्पनाओं की अपेक्षा कहीं अधिक सन्तोषप्रद 
हैं। इस जगत्‌ में प्रतीयमान जितनी भी नैतिक अव्यवस्था अथवा दुःखों की विश्वृंखलता 
पुनर्जन्म एवं कर्म का सिद्धान्त ही उसकी व्याख्या कर सकता है। दुःख का अनुचित 
विभाजन विदव की विवेकपूर्णता के विरुद्ध जाता प्रतीत होता है । जैसे भौतिक इन्द्रिय- 
गम्य जगत्‌ की असमानताएं ताकिक विश्वास के लिए एक प्रकार की चुनौती हैं, इसी 
प्रकार नैतिक अव्यवस्था इस जका काम करनेवाले सिद्धान्त के औचित्य के लिए एक . 
है। यदि हमारा जन्म है तो फिर किसी प्रकार की भी वौद्धिक एवं 
अस्त-व्यस्तता नहीं होनी चाहिए थी । यदि नैतिक अस्तब्यस्तता एक नियति है तो 
परिणाम नैतिक जडता या शक्तिहीनता के रूप में होगा । नैतिक जगत्‌ में दृष्टिगोचर हो 
रही आश्चर्यजनक अस्तव्यस्तता को एक धर्मेस्वरूप एवं महान ज के शासक ईश्वर के 
' अस्तित्व के साथ हमें समन्वय करना ही होगा । यह विचार करके कि संसार का संगठन 
- . एक अव्यवस्थित रूप में ह्‌ा है, हम सन्तोष नहीं कर सकते । जो कल्पना नैतिक जगत्‌ 
की अव्यवस्था एवं दुःखों के कारण की खोज करते-करते मनुष्यों के धर्मे-स्वातन्त्र्य तक 
` पहुंचती है, उन असमानताओं की व्याख्या नहीं कर सकती जिन्हें लेकर को इस 
संसार में डाल दिया गया है। प्रारम्भिक रचना में विद्यमान पारस्परिक द दैवीय | 


, देख, बृहदारण्यक, 4 :.3, 38; 4 : 4, 5; प्रश्न, 3 : ॥0; कौषीतकि, 4 : 3 । 
2 चायो, 6: % 2; 6 ° 70, , 2। 
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उपनिषदों का दर्शन : 209 


व्यवस्था-सम्पत्न विइव के साथ विरोध में पड़ते हैं । पुनर्जन्म की कल्पना 
हमारे आगे इन प्रारम्भिक भेदों या असमानताओं की एक व्यास्या उपस्थित दो 
यह हमें दू भव कराती है कि संसार में सुख और इ प्रगतिशील शिक्षा एवं चरित्र के 
कारण ही हैं । दण्ड केवल प्रतिशोध के विचार से नहीं अपितु सुधार के विचार से भी 
दिया जाता है। हमें अपने पापों के लिए दण्ड मिलता है और साथ-साथ उसी प्रायश्चित्त- 
ह से हम पवित्र भी हो जाते हैं। हमें जो दुःख मिलता है वह हमारी भलाई के 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त के सादा -सम्बन्धी प्रश्‍न का उत्तर परल के 
आधार पर दिया है। हमने देख लिया कि किस प्रकार से इसका तरा 
समुदाय के अन्दर से ध्रादुर्भाव हुआ जिसने उपनिषदों को घेर रखा था। येद हमें दो 
“मागो, अर्थात्‌ देवों एवं पितरों के भागों, का पता देते हैं। भारत के आदिनिवासी मानवीय 
आत्माओं के वृक्षों एवं पशुओं के अन्दर प्रवेश का विचार हमें देते हैं। ब्राह्मणग्रन्यों में _ 
प्रतिफल की आवश्यकता पर बल दिया गया है। उपनिषदों का काम इस सब 
सामग्री को संसार के सिद्धान्त के रूप में परिणत कर देना मात्र था। इसलिए हमें 
* आदिम उद्भव की स्वतन्त्र खोज के लिए इघर-उघर भटकना न होगा। यदि प्राचीन ग्रीस 
में इसी प्रकार के सिद्धान्त हमें मिलते हैं तो उनके उद्भव एवं विकास स्वतन्त्र रहे होंगे, 
यद्यपि आधुनिक विद्वान इस मत के विरुद्ध हैं। इस प्रदन र भारतीय एवं ग्रीक 
विचार पर दो विचारको के प्रमाण इम करों हैं। मॅक्डॉनल कहते हैं कि “भारतीय दर्शन 
एवं विज्ञान के ऊपर पिथागोरस की बहुत अधिक मात्रा में संभव है । पिथायोरस के 
सम्बन्ध में कहना होया कि उसके लेखों में आया हुआ आवागमन का सिद्धान्त बिना किसी . 
काच एवं पृष्ठभूमि के है और ग्रीक विद्वान्‌ उसे विदेशों से लिया गया समभते थे। 
से उसे यह नहीं मिल सकता था, क्योंकि प्राचीन भि में इसका कहीं पता नहीं 
मिलता ।”? गौम्पर्ा PE हैँ, कम नर किस पर ५ उ 
निकटतम अनुकूलता है, केवल सामान्यरूप रण अजुदूलता 
जैसेकि शाकाहार के सिद्धान्त के सम्बन्ध में; और यह कहा जा सकता है कि जिस व्य- 
वस्था के अनुसार जन्म-जन्मान्तर के पुरे चक्र की व्याख्या सूत्ररूप में की गई है, वह सब 
भी ठीक उसी रूप में दोनों जगह एक समान मिलती है। इस समता को हम केवल 
आकस्मिक कह सके यह प्राय: असम्भव है। यह घारणा बनाना अनुचित न होगा कि उक्तं 
जिज्ञासु ग्रीक विद्वान ने, जो बुद्ध का समकालीन था एवं खरतुदत का भी समकालीन हो 
सकता है, न्यूनाधिक बजा पूर्व की घामिक कल्पनाओं की शिक्षा को यथार्य॑रूप में . 
ग्रहण कर लिया हो, क्योंकि वह युग बौद्धिक विक्षोम का ग्रुग था और यह आदान-प्रदान 
फारस के माध्यम से हुआ ।”> एक बात तो बिलकुल स्पष्ट है कि भारतीयों ने इस 
सिद्धान्त को कहीं बाहर से उधार नहीं लिया। - 


20. उपनिषदों का सनोदिज्ञान 


यद्यपि उपनिषदों में किसी मनोवैज्ञानिक विश्लेषण का पता नहीं मिलता फिर भी हम 
उनमें से ऐसे विचारों को एकत्र कर सकते हैं जिन्हें उन्होने अन्यत्र से ग्रहण किया है। 


. "हिस्ट्री आँफ संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ 422 । 
थिकर्स', खण्ड ], पुष्ठ ]27। एक भिन्न मत के सिए देखिए, कीथ लिखित 'पिषायोन्‍्स 
5 aii दा द रायल एशियाटिक सोसायटी, 909।. 
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20 5 भारतीय दक्षंन- 


भ्रदन उपनिषद्‌ में! दस इन्द्रियों का, जिनमें पांच कमेन्द्रियां और पांच क्ञानेन्द्रियां हैं,. 
उल्लेख है जो क्रमदा: कर्म और ज्ञान के उपकरण हैं। ये इन्द्रियां मन की अधीनता में रह- 
. कर कार्ये करती हैं, मन एक केन्द्रिय इन्द्रिय है जिसके मुख्य कायं हैं प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त 
करना और कमें करना । मन के बिना इन्द्रियां निष्प्रयोजन है यही कारण है कि मन को 
प्रधान इन्द्रिय कहा गया हैं। मन अथवा प्रज्ञा रूप साधन के अभाव में वाणी किसी पदार्थ 
का ज्ञान नहीं करा सकती । वह कहती है कि “मेरा मन उपस्थित नहीं था।” “मैंने उस 
अबू को नहीं देखा।” प्रज्ञा के अभाव में आंख किसी आकृति का ज्ञान नहीं करा 
2 “मेरा मन अनुपस्थित था, इसलिए मैंने नहीं देखा; मेरा मन कहीं और था, 
इसलिए मैंने नहीं खुना; इस प्रकार यह प्रकट है कि भनुष्य अपने मन के साधन से 
देखता है और मन.के.साधन से सुनता है ।”४ मन को स्वरूप से भौतिक माना गया था ।5 
` इंसलिए यादशन के लिए उपनिषदों ने प्रतिपादन किया है कि केवल इन्द्रिय ही 
. पर्याप्त नहीं है और न केवल उसका कमें. ही पर्याप्त है, अपितु एक आत्मा का होना 
आवश्यक है जो उस इन्द्रिय के साधन से देखती है; वही वस्तुतः द्रष्टा की आंख है। 
इन्द्रियों के अपने विषयभूत. पदार्थो के साथ सन्निकर्ष होने से प्रत्यक्ष ज्ञान होता है।. 
मनुष्य एक समय में मन को एक ही ओर लगा सकता है ।* बुद्धि मन से ऊंची है.। ऐतरेय, 
में शा बकार मिलते हैं, “संवेदना या अनुभव, प्रत्यक्षज्ञान, चिन्तन, संबोधना 
यां सामान्य प्रत्यय, अथंग्रहण, अन्तदृ ष्टि, प्रतिस्थापन, सम्मति-निर्घारणं, कल्पना-शक्ति, 
सहानुभूति या शारीरिक संवेदना, स्मृति, संकल्प; प्रयास, जीवित रहने की इच्छा, अभि- 
लाषा, एवं आत्मसंयम,--ये सब बुद्धि अथवा समझने की क्रिया के भिन्न-भिन्न नाम 


है । “9 उक्त विएलेषण समीक्षा के आगे ठहर नहीं सकता, किन्दै महत्त्वपूर्व, क्योकि 
यह दर्शाता है कि a कि इतने प्राचीन समय में pa उत के काल में भी 
मनोविज्ञान-संबंधी संवाद होते थे। सबसे उच्च स्थान पर है, जो आ की 
आंख, एवं कानों की भी कान है । यह बुद्धि, मन, इन्द्रियों एवं प्राण आदि सबको नियंत्रण 
में रखती है।” इसे सर्वव्यापक एवं परमसत्ता के रूप में माना गया है 70 ऐसे भी वाकय 
उपनिषदों में मिलते हैं जिनमें जीवात्मा को भौतिक गुणों से युक्त बताया गया है और 
उसका निवास स्थान हृदयाकाश में निदिष्ट किया गया है 7 आकार की दृष्टि से जा 
अथवा चावल के कण के समान उसका आकार बताया गया है । अर्धहस्त के परिमाण 
अथवा अंगूठे के आकार का भी कहा गया है।& जब हम स्मरण करते हैं कि अरस्तू ने 
अपने “द अनिमा में जीवात्मा का स्थान हृदय में निर्देश किया और गैलन ने मस्तिष्क 

Casa. , nl 2. बृहदारण्यक, । : 5, 3। 

3. कौषीतकि । 4 बृहदारण्यक, 3 : , 4। 

5. प्रोफेसर अलेक्जैंडर मन को एक विशेष सत्ता के रूप में.मानते हैं और उसकी रचना को भी 

भौतिक बताते हैं, जैसेकि भौतिक-विज्ञान का विद्युदणु होता है। 

6. एरिपडोक्लीज़ और डेमोक्राइटस के विचार इस विषय में जो हैं, उनकी तुलना कीजिए । 

7. कोषीतकि, 3 : 2। ‘ 8.3:2। 

9. बृहदारण्यक, 4 : 4, 5; : 4, 07; 5 : 6; 2 :॥ 7; 3 : 7, 22; 4 : 3, 7; 4: 5, ]3 । 
]0. कठ, ] : 2, 2; मुण्डक, | : , 6।, र 
. बृहदारण्यक, 4 : 3, 7; 5 : 6; छान्दोग्य, 8: 3,3; 5: , 6; कठ, 2: 20; 3६! 

4 : 6; 6 : 8; और श्वेताश्वतर, 3 : 7, 20; हृदय अयवा हृत्पद्म मेरुदण्ड का सूक्मकेन्तर है ॥ 
2. बृहृवारण्यक, 5 : 6, ; छान्वोग्य, 3 : ।4, 3। . 3. छान्दोग्य, 5 : ।8, 7 । 
44 कठ, 4 : 07; 2: 2; श्वेताश्वतर 3 ; 73॥ र 


(७-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


उपनिषदों का दर्षन : 27] 


में, डेकार्ट ने जीवात्मा के स्थान की कल्पना शीषंग्रन्यि अथवा तृतीयनेत्र-ग्रन्यि 
में की, 
और लोत्से ने मस्तिष्क में की, तो यह कोई Mi विषय नहीं है कि उपनिषदों के 
7। 


मन चेतना की अपेक्षा क्षेत्र में अधिक चेतना मानसिक जीवन _ 
रक पक्ष है, हमारे आत्मिक जगत्‌ त रा 
दज विल्कुल तथ्य है जिसे अब पद्चम के विद्वान धीरे-धीरे मानने 
लीव्नीज” के समय से चेतना को मानसिक प्रत्यक्ष की एक घटता-मात्र कहा जाता रहा 
कि पाय स्वीकार किया गया हैं| उसका यह 
जगत्‌ अ भवशाली, अ 
मय है,” उपनिषदों के रचमिताओं को बहुत पहले से ही और Ss 


था। 
माण्ड्क्य क में जीवात्मा की विविध अवस्थाओं, यथा जागरित, स्वप्न, 
सुषुप्ति और आन्तरिक तुरीय अवस्थाओों का उल्लेख है। जागरित अवस्था में मन और 
इन्द्रियां सब सक्रिय रहती हैं। हा कहा गया है कि इन्द्रियां निष्किय रहती 
हैं और मन के का रहती है--किन्तु आधूनिक मनोविज्ञान इस स्थिति को स्वी- 
कार नहीं करता । ज के ममार एर, जब तक हमारी इन्द्रियां सक्रिय हैं, हम केवल 
` ऊंषते हैं, किन्तु स्वप्न नहीं देख सकते। हम उस समय अर्घजागरित अवस्था में रहते हैं। 
वास्तविक स्वप्नावस्थाओं में केवल मन ही स्वतंत्र व बन्घनरहित रूप में सक्रिय रहता है। 
जागरित एवं स्वप्न अवस्थाओं में भेद केवल इतना है कि जागरित अवस्था में मन बाह्र 
के प्रत्यक्ष ज्ञान के ऊपर निर्भर करता है जबकि स्वप्नावस्था में यह अपने अनुभवों का 
निर्माण करता है और उनका आन्नद लेता है । निःसंदेह यह जागरित अवस्था के समय 
की सामग्री का उपयोग करता है। सुषुप्ति अथवा प्रगाढ निद्रा भी लव जीवन की 
एक साधारण घटना है। उस अवस्था में मन एवं इंदियां दोनों ही रहते हैं। 
आनुभविक चेतना उस समय स्थगित रहती है और इसीलिए विषयी एवं विषय का 
भेद भी उस समय स्थगित रहता है। यह कहा गया है कि इस अवस्था में विषयविहीन 
चेतना रहती है जबकि जीवात्मा अस्थिर रूप में परमसत्ता के साथ सम्पृतत रहती है । 
हो सकता है यह सत्य हो, चा तो स्पष्ट ही है कि यह पूर्ण अभाव की अवस्था 
- नहीं है। यह स्वीकार करना कठिन है कि जीवात्मा सुषुप्ति अवस्था में निरन्तर विद्य- 
रहती है एव आनन्द का अनुभव क करती है, यद्यपि वह उस समय सब प्रकार के अनुभव 
से वंचित है। वस्तुतः | स्वयं मनोवैज्ञानिक एवं अचेतन क्रियाओं की व्याख्या 
उस प्राण रूपी जीवन के तत्त्व से करती हैं जो दवास-प्रब्वास की प्रक्रिया एवं रक्त- 
सूंचालन-आदि. का नियंत्रण करता है। सम्भवतः यान्त्रिक स्मुति्षक्ति भी निरन्तर रहने 
वाली चेतना की व्याख्या कर सके । अभिज्ञा का अभाव रहते हुए भी यह प्रश्‍न उठ सकता 
है कि कया जीवात्मा निद्रितावस्या में यथार्थ आनन्द का अनुभव कर सकती है । तुरीया- 
वस्था एकत्व की चेतना का नाम है, यद्यपि उसके भौतिक अनुभव उसके ल 
आते । समस्त विएव के एकत्व का अलौकिक अनुभव ही घामिक जीवन का चरमो त्ष 
3 थ 
इससे पूर्व कि हम उपनिषदों की अ-वेदान्तिक प्रवृत्तियों के विषय पर आएं, उप- 
निषदों के SY आध्यात्मिक दृष्टिकोण को संक्षेप में समक लेना आवश्यक है। एकदम 
प्रारम्भ में ही हमने कहा था कि उपनिषदों की स्थिति में बहुत कुछ संदिग्धता है जिसके 
कारण उनकी मिन्न-मिन्न व्याख्याएं हो सकती हैं। यह रूप से कहना कठिन है 
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7. 
“, 


2]2 : भारतीयं दर्शन 


कि शंकर का अद्वैत, अर्थात्‌ जीव एवं ब्रह्म का अभेद, अथवा सामावुन की परिवतित 
स्थिति इन दोनों में से कौन-सा मूल धार्मिक सिद्धांत का अंतिम है न मदो उन प्रवृत्तियों 
पर जो किसी भी रमे पु में पूर्णे की जा सकती हैं, विचार करना होगा । को 
उन दोनों के परस्पर का कुछ भी ज्ञान नहीं है। अद्वैत प्रतिपादित ब्रह्म, जिसकी 
प्राप्ति अन्तंदृष्टि से होती है, और ठोस रूप में परिभाषित यथाथंसत्ता--दोनो में वस्तुत: 
कोई अंतर नहीं, क्योंकि ये- दोनों केवल उसी एक सत्ता की अभिव्यक्ति के दो भिन्न- 
भिन्न मार्ग हैं। ये दोनों क्रमशः मा ष्टि द्वारा एवं बौद्धिक प्रक्रिया द्वारा उस एकमात्र 
यथाथे-सत्ता को समभने के प्रकार हैं। प्रथम मत के अनुसार यह चरतः , परद्रह्म का 
आंभासमात्र है, दूसरे मत के अनुसार यह ईवएर की अभिव्यक्ति है। दोनों में से किसी 
भी मत के अनुसार यह विश्व बिल्कुल असत्‌ या भ्रांतिरूप नहीं है, क्योंकि ऐसा मानने 
से हमारे लिए सांसारिक अनुभवों का कुछ भी महत्त्व नहीं रह जाएगा । बौद्धमत एवं 
उसके विभिन्न सम्प्रदायों के प्रभाव से परमार्थसत्ता के अद्वैतपरक रूप और संसार के 
घटनात्मक स्वरूप पर गौडपाद एवं शंकर की दर्षनपद्धतियों में बल दिया जाने लगा। 
वस्तुतः इस प्रकार का अद्वैत दर्शन वैदिक परिभाषा में माध्यमिक अध्यात्मविद्या की 
परिवतित व्याख्या है। महाकाव्यों एवं भगवद्गीता द्वारा धार्मिक पुनर्गठन एवं न्याय 
में आस्तिकवाद पर दिए गए बल के कारण विशिष्टाद्वेत अथवा रामानुज के परिवर्तित 
अद्वैतवाद का विकास हुआ । बस्त : अद्वेतवादी परिशुद्ध 'सौगत' अर्थात्‌ शुद्ध हुए बौद्ध 
कहलाते हैं और विशिष्टाद् परिशुद्ध 'नैयायिक' अर्थात्‌ शुद्ध हुए न्यायशास्त्र के 
अनुयायी कहलाते हैं । 


2. उपनिषदों में सांख्य और योग के,तत्त्व 


उपनिषदों में अद्वैत वेदांत की प्रतिपक्षी दर्शनपद्धतियों के, अर्थात्‌ सांख्य और योग के, 
बीज भी विद्यमान हैँ। सांल्यदर्शन पुरुष और प्रकृति के मध्य (एक द्वेतमाव की स्थापना 
करता है जिसमें प्रकृति समस्त सत्ताओं का उपादान या आदिकारण है एवं 'पुरुष' साक्षी- 
रूप से प्रकृति के विकास का दर्शक है। यह वषो पो के ल अनेकत्व/में भी विश्‍वास करता है 
जो प्रमाता (विषयी) हैं।! उपनिषद पुरुषों के अनेकत्व का समर्थेन नहीं करतीं, यद्यपि 


शंकर ने अव्यक्त, अर्थात्‌ अप्रकट अर्थ में की है। उपनिषद्‌, 4 में हमें एक ऐसा 
मिलता है । जिसमें बताया वा किस प्रकार सब पदार्थ पांच तत्त्वों की व्याख्या के अनुसार 
तदनुरूप लायो वांत ढवण समेत अविनाशी के अन्दर विलीन हो जाते हैं। देखें प्रश्‍नोप- 
निषद्‌, 4 में यी हा या ब्रहम में से निकलती है। "पुरुष 
आन नात घाता वपता पयोग होणा घाला नद डत यह 
साक्षीमात्र है और वह स्वयं कुछ नहीं करता, दो पक्षियों के विषय में जो आता है 
प्रेरित है, जिनमें से एक तो स्वादु फल का मर दूसरा उसका स्वाद 
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उपनिषंदो का दर्शन : 23 


समीक्षा की स्वाभाविक प्रक्रिया और उक्त सिद्धान्त के एक पक्ष का विकास 

राग पचा चे हं । हमने देख लिया कि किस प्रकार उपनिषदों का ds 
धार्मिक के लिए एकेदवरवाद में परिणत हो जाता है। एकेदवरवाद उपलक्षित 
करता है जीवात्मा की अर तता को जो सर्वोपरि ब्रह्म से विरुद्ध पक्ष में है । परिणाम- 
स्वरूप जीवात्मा संख्या ठहरती है कि । किन्तु सांख्य के अनुयायी इस वात कों अनु- 
नु 
भव करने लगते हुँ कि सर्वोपरि ब्रह्म एवं त की स्वतंत्र सत्ता को बरावर के लिए 
मान्य ठह्राना कठिन है। एक दूसरे का उच्छेदक है । उन दोनों में से किसी.न किसी को, 
चाहे सर्वोपरि ब्रह्म को और चाहे जीवात्माओं को, निरर्थक ठहराना ही पड़ेगा। जब . 
उत्पादन की क्रिया प्रकृति को सौंप दी गई तो ईदबर अनावश्यक हो गया । ईएवरविहीन 
केवल भौतिक प्रकृति के हिस्से उत्पत्ति की क्रिया को सुपुर्द करने का विरोध उपनिषवों 
ने किया है। उनका a प्रधानतया एक परम आत्मा का समर्थन करने की ओर है 

जिसकी पर (प्रमाता) एवं विषय (प्रमेय पदार्थ) उदित होते हैँ |! 
के प्रारम्भिक भाग उपनिषदों में पाए जाते हैं। उपनिषदों के लेखकों 
का यह दृढ़ विदवास है कि हम अपनी अपूण बुद्धि के द्वारा यथार्थसत्ता का ठीक-ठीक ज्ञान 
नहीं प्राप्त कर सकते । उन्होंने मनुष्य के मत्त की एक दर्पण से उपमा दी है, जिसमें यथार्थ 
` सत्ता स्वयं प्रतिबिम्बित होती है। हम यथार्थसत्ता को किस सीमा तक जानते हैं यह बात 
हमारी मानसिक अवस्था के ऊपर निर्मेर करती है कि वह उक्त सत्ता के न के 
अनुरूप अपने को बना-सकती है या नहीं । अंधे को रंगों की अभिव्यक्ति नहीं होती और न 
ही बहरे को संगीत का आभास होता है, इसी प्रकार दुर्बेलात्मा पुरुषं को दार्शनिक सचाई 
का आभास ख शका ts रम्या lt म सा कहना 
अधिक उपयुक्त है एवं उत्प अ । परिणामस्वरूप 
यदि किसी प्रकार का दोष अथवा अपूर्णता ( मन) में रहेगी तो अभिव्यक्ति भी अपूर्णं 
एवं विकृत होगी । स्वार्थपरक कामनाएं एवं मन रूपी यन्त्र एवं यथा्थंसत्ता, इन 
दोनों के बीच अभिव्यक्ति के लिए आ जाते हैं। जब प्रमेय पदार्थ का व्यक्तित्व यन्त्र (मन 
रूपी साधन) के स्वरूप में कुछ परिवर्तेन कर देता है तो प्रतिविम्ब भी र दुला 
हो जाता है। द्रष्टा की अज्ञानता sf को उसकी अपनी कल्पनाओं से ढक लेती है। 
उसके अपने | ल पक्षपात पदार्थों के यथार्थरूप के ऊपर छा जाते हैं। साधन के दोषों 
के यथार्थ स्वरूप में भ्रांति एक प्रकार की अनाधिकार चेष्टा है। सत्य की खोज के लिए 
एक निष्पक्ष एवं व्यक्ति त्वहीन मनोभाव (रुख) रखने की आवश्यकता है और वह सब 
जो व्यक्तिगत है, इस सत्यान्वेषण की प्रक्रिया रे एक बड़ी बाघा- उपस्थित करता है। 
हमें मन की भ्रष्ट रचना एवं विफलता से अपने को बचाना चाहिए | मन॑ की आग्रहशील 
या हठी शक्तियों को भुकाना चाहिए जिससे कि वे सत्य के संक्रमण के निर्बाध मार्गे बन 
सके । योग की विधि उचित निर्देश देती है कि किस प्रकार मन को परिष्कृत करके एक 
उत्तम दर्पण में समान बनाया जा सकता है और वैयक्तिक तत्त्वों से रहित करके स्वच्छ 
रखा जा सकता है। यह केवल इसी नियन्त्रण के द्वारा सम्भव है कि हम उस अमसाध्य 
५ व्यक्तित्वहीनता की ऊंचाई तक पहुंच सकते हैं जहां से संसार के मेघावी 
एवं स्पूसिमान भ्य मि ) आंकी लेते हैं: यह प्रणाली उपनिषदो 
एवं गुणी आत्मा (ऋषि-मह॒ि) सुदूर परोक्ष की झांकी दः मह अन दा 

के आत्मा-सम्बन्धी सिद्धांत के अनुरूप है। हमारी साधारण चेतना नित्य जगत्‌ को 
से पीठ फेर लेती है और इस नश्वर एव कृत्रिम जगत्‌ में ही खो जाती है जिसकी रचना > 
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इन्द्रियजन्य अनुभवों के आघार पर मन करता है । जुब हम इस लौकिक आत्मा से ऊपर 
उठते हैं, हमें अभावात्मक नहीं अपितु एक भावनामय आत्मा की प्राप्ति होती 
है। जब तक आत्मा अपनी अनुभवसिद्ध के अदृष्ट क्रम में बंधी रहती है उसकी 
दिक में कार्य नहीं कर सकतीं! जब आत्मा आनुभविक सत्ता की मर्यादाओं से 
ऊपर है, विश्‍वव्यापी जीवन घनीभूत हो जाता है और हम अपनी आत्मा को वैभव- 
शाली एवं अपने व्यक्तित्व को वर्धमान अनुभव करने लगते हैं और तंब वह सारे 
अनुभव को अपने अन्दर आकृष्ट कर लेती है। निम्न श्रेणियों में-जबकि आत्मा का 
सा के साथ रहता CN प काल न के 
द्वारा होता है--अनुभवजन्य जगत्‌ अपनी कृ 7। अनुभव संकु- 
चित क्षेत्र में चिपके रहने से हमें ऊपर उठना ही चाहिए । इसके पूर्वं किं हम अपने अन्दर 
उस आनुभविक जगत्‌ का पूर्ण रूप से संग्रह कर सक जिसके केन्द्र व परिधि ईश्वर एवं 
मनुष्य हैं। उस समय हम उस उन्नत अवस्था को पहुंचते हैं जहां पहुंचकर उपनिषद्‌ के 
अपने शब्दों में “जो Ee अन्दर है ओर जो बाहर है उसमें किसी प्रकार का भेद नहीं रह 
जाता ।” योगदर्शन की प्रणाली में इस बात पर बल दिया गया है कि मिथ्या ब्राह्म दृष्टि 
को दूर करना आवष्यक है, इससे पूर्व कि आन्तरिक आदश कों जीवन एवं अभिव्यक्ति के 
लिए अबसर प्राप्त हो सके । हमें छायामात्र जगत्‌ में रहने का त्याग करना होगा, इससे 
. पूव कि हम नित्य जीवन को ग्रहण कर सके | 
योग की प्रणाली के मानसिक एवं धार्मिक नियन्त्रण के अन्दर से गुजरना 
आवश्यक है । उपनिषदे भी सी बात पर बल देती हैं कि लक्ष्य पर ख शक 
तपस्या एवं घामिक जीवन बिताना आवद्यक है। लल उपाय न में के 
विषय की जिज्ञासा के लिए आए हुए छः जिज्ञासुओं को एक वर्षे और नियन्त्रण में बिताने 
के लिए यह आदेश देकर वापस लोटा देता है कि “तुम जाओ और एक वर्ष और ब्रह्मचयें- 
जीवन व्यतीत करो, तपस्या करो एवं श्रद्धा को घारण करो ।” ब्रह्मचयं के जीवन 
ba से कोई सम्बन्ध न रहने के कारण विदयार्थी का भन विचलित नहीं होता और 
इसीलिए बह अपने कार्ये सुया “पुरा ध्यान दे सकता है। आत्मनिग्रह एवं तपश्चर्या उसे 
मानसिक शान्ति प्रदान करते हैं और मन निदचल होकर ज्ञान का सम्पादन करने में 
समर्थे होता है । प्रत्येक कार्ये के लिए अद्धा अत्यन्त आवस्यक है। योगदर्शेन का एवं सभी 
प्रकार की आध्यात्मिक रहस्यमय शिक्षाओं का सारत्त्व है कि मुच्य को स्वयं को साघा- 
रण स्तर से ऊंचे उठाकर उच्चकोटि के स्तर पर पहुंचाने से ही देवीय चेतन सत्ता के साथ 
साक्षात्कार हो सकता है, अन्यथा नहीं । 
मोक्ष प्राप्त. करने के लिए अपने मन को वश में करना आवदयक है। क्योंकि 
यह मन ही हमें बाह्य पदार्थों के साथ जकड़ता है और हमें उनका दास बनाकर रखता है। 
, बाह्य पदार्थों एवं परिस्थितियों के शिकार रहते हुए हमें सन्तोष प्राप्त नहीं हो सकता। 
“जिस प्रकार एक शिलाखण्ड पर गिरा हुआ वर्षा का जल नीचे की ओर उतरकर चारों 
ओर बिखर जाता है, इसी प्रकार वह मनुष्य जो गुणों में नानात्व को देखता है, उनके 
पीछे चारों ओर भागता है । “जैसे स्वच्छ जल स्वच्छ जल में हाला जाने पर भी वही, 
अर्थात्‌ उसी स्वच्छ रूप में रहता है, इसी प्रकार हे गौतम, एक विचारक की आत्मा है, 
जो ज्ञानी है।” उस मनुष्य का मन जिसने अपनी आत्मा को नहीं पहचाना, इधर-उधर 
भटकता है जिस प्रकार कि ढलवां चट्टानों पर पड़ा हुआ जल सब दिशाओं में फैल जाता 
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झै । किन्तु जब उसका मन पवित्र हो जाता 
उसके साथ एकाकार हो जाता है जिसका कई समो महान त सार 
पृष्ठभूमि में है । यदि बाह्य विषयों में दौड़ने के लिए मन को खुली छट्टी दे दी जाय तो 
वह बालुकामय भूमि में तितर-बितर हो जाएगा। जिज्ञासु एवं स अत्वेषक को 
उचित है कि वह मन को अन्दर की ओर खींचकर रखे और बराबर वक्ष में किए रहे 
जिससे कि वह आन्तरिक कोष को प्राप्त कर सके । वाणी को हमें मन के अधीन करना 
'चाहिए; मन को विचार के अधीन और विचार क्रो विएवब्यापी चेतन के अधीन करना 
चाहिए। केवल उसी अवस्था में हमें नित्य की गम्भीर शान्ति का अनुभव हो सकता है।! 
केवल उसी अवस्था में जबकि “पांचों ज्ञानेन्द्रियां भन समेत निएचल रहती हैं और बुद्धि 
पड रा दा ता तापक भवत हा रूपी धनुष को 
पकड़कर--जो महान अस्त्र है--और उसमें ऐसा बाण चढ़ाकर जिसे समाधि 
द्वारा तीक्ष्ण बना लिया गया है, उसे हे सौम्य, भावपूर्ण मुद्रा से उसी एकमात्र अक्षर ब्रह्म 
को लक्ष्य करके छोड़ना चाहिए ।”3 कौबीतकि उपनिषद्‌ में कहा गया है कि प्रतर्दन आत्म- 
संयम अथवा संयमन की एक नई पद्धति का संस्थापक था जिसे आत्मयज्ञ के नाम से 
'पुकारा जाता है (४ वह इस बात पर बल देता है कि मनुष्य को अपनी वासनाओं एवं 
स पर इयर नियन्त्रण रखना चाहिए। उपमिषदों में कहींकहीं संकेत किया 
गया हे कि प्राण को वश में करके समाधि-अवस्मा लाई जा सकती है, यद्यपि अधिकतर 
वह मन की एकाग्रता का ही प्रतिपादन करती है।९ अलौकिक परिभाषाओं यथा 'ओम्‌' 
''तद्वनम्‌'? 'तज्जलान्‌'' और ऐसी सांकेतिक परिभाषाएं हैं जिनक्रे ऊपर हमें अपना ध्यान 
केन्द्रित करने का निर्देश किया गया है। मन की स्थिरता का मार्गे कुछ समय के लिए मन 
`को अन्य सब पदार्थों को भूलकर केवल एक ही पदार्थ. में गडा देना है। केवल अभ्यास के 
“द्वारा ही इस कला में निपुणता प्राप्त की जा सकती है। 
परवर्ती (नवीन) न्यायतकं का एक ही संकेत मुण्डक उपनिषद्‌ में पाया जाता 
है।* “बलहीन पुरुष इस आत्मा को नहीं प्राप्त कर सकता, इसी प्रकार आवेश अथवा 
तप से अथवा लिङ्ग से आत्मा की प्राप्ति नहीं हो सकती ।” जैसाकि आगे चलकर देखेंगे 
कि 'लिङ्ग/ न्यायशास्त्र का एक पारिभाषिक शब्द है, जिसका प्रयोग श्रृंखला अथवा 
लक्षण के अर्थो में अनुमान-त्रमाण में 'मध्यपद' हेतु अथवा साधन के रूप में किया गया 
है ।!" कतिपय परिच्छेदों में यह भी प्रतिपादन किया गया है कि ज्ञान का 
सिद्धान्त है कि यथार्थ सत्ता का स्वरूप अनुमान-प्रमाण की आगमन विधि आया 
किया जा सकता है। “मिट्टी के एक ढेले से मिट्टी से बने सब पदार्थ जाने जाते हैं।”'सोने 
'की एक सिल्ली से सोने से बने सब पदार्थों का ज्ञान हो जाता है।” परतन आग्रहपूर्वक 


पा उच कोई पदार्थ उसे कष्ट नहीं देता, यया न शब्द, न कोई 
अते अग्र ही तर प्रयोजन नहीं होता, न किसी इन्द्रिय एवं 
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26.: भारतीय देन 
ह है कि ज्ञान केवल विषयी एवं विषय के पारस्परिक सम्बन्ध के द्वारा ही सम्भव 
॥ 


22. दार्शनिक अग्ननिरूपण 
उपनिषदे दाशंनिक अन्वेषण के मुख्य-मुख्य विवाद-विषयों का निर्णय करती हैं एवं 
आगामी दानिक संवाद की पद्धतियों का भी स्पष्टर्प से निर्देश करती हैं। हमने देख 
लिया कि उपनिषदों में अन्यान्य सिद्धांतों के संकेतों के अतिरिक्त विशुद्ध दानिक आदशं- 
वाद (वेदान्त-कल्पनावाद अथवा मायावाद) के तत्त्व पाए जाते हैं जो संसार की सापेक्ष 
सत्ता पर बल देते हैं एवं आत्मा के एकत्व और पुणंता पर और उसके साथ-साथ एक 
नैतिक व धार्मिक जीवन पर भी बल देते हैं। यद्यपि उपनिषदों में जो समन्वय प्रदर्शित 
किया गया है--जिसके साथ आत्मचेतना के एकत्व का मौलिक विचार भी जुड़ा हुआ है 
और यही तत्त्व सब वस्तुओं को एक लड़ी में बांधता है--वह उपनिषदों के विचार को 
शक्तिमान बनाता है, किन्तु उपनिषदों के विचार की निरबंलता इस विषय में है कि उक्त 
समन्वय की सिद्धि स्पष्ट तकं द्वारा न की जाकर केवल अन्तदंष्टि द्वारा की गई है। यह 
उन विभिन्न घटकों में परस्पर समन्वय के लिए कोई ताकिक समाधान उपस्थित नहीं 
य यी सारे यथार्थ दर्शन के केन्द्रीय भाव पर उपनिषदों के विचार का सुदृढ 
अधिकार है । 
वंदिक घमें के विएवासों के ऊपर उपनिषदों के विचारकों ने विशेष घ्यान दिया । 
यद्यपि उपनिषदों ने उक्त विएवासों की आलोचना करने में किसी प्रकार का संकोच नहीं 
किया, तो ह म ल की उस विरासत ने कहीं-कहीं.बाघा अवश्य दी । उपनिषदों ने 
भविष्य की प्रगति के लिए योद्धा किन्तु साथ-साथ प्राचीनता के महत्त्व के प्रति भी श्रद्धालु 
भक्‍त रहने का प्रयत्न किया। परिणाम से ज्ञात होता है कि यह कार्य निश्‍चय ही उनके 
'लिए कठिनतर सिद्ध हुआ । उपनिषदों के घमं ने जहां एक ओर विशुद्ध एवं धार्मिक 
सिद्धान्त का प्रचार किया, जिसमें पूजा की किन्ही विशेष विधियों का विधान नहीं था 
और इसीलिए न ही किसी पुरोहितशाही शासन का प्रदन उठता था, तो भी उन्होंने उक्त 
विधियों के प्रति सहिष्णूता T रा कह सकते हैं कि उन्हें अंगीकार भी कर 
लिया। “नाना प्रकार के कमें, जो ने मन्तरं में दूंढ निकाले, यथाथं हैं और त्रेता 
युग में उनका अधिकतर व्यवहार होता था; उन्हें सदा सदिच्छा से प्रेरित होकर करो। 
कर्मेफल की प्राप्ति का यही साधन है ।”7 वेदिक देवताओं का सूरये के अन्दर अपना स्थान 
था। कोई भी व्यक्ति जनता को उन देवताओं के परित्याग के लिए नहीं कहता था 
जिनकी पूजा करने की वह अभ्यस्त थी । प्रतिभासम्पन्न समाधान, सुझाव एव 
' पुर ने मिथ्याविइवासों की नये आदर्शवाद के साथ संगति लगाकर व्याख्या करने में सहा- 
यक सिद्ध हुए। यद्यपि उस समय की मांग थी कि धार्मिक आदे के प्रति भक्ति प्रदर्शित 
की जाए, तो भी उपनिषदों में पर्याप्त मात्रा में अवसरवादिता पाई जाती है। 
ह बह पता ता 
दिलाने से कार्य प्रारम्भ किया य ज़बूत र 
की। जीवन के नये प्रकार से की स्थापना के स्थान में उन्होंने परम्परागत 
विधियों का ही प्रचार किया। pea का प्रचार उसकी स्थापना से बहुत भिन्न 
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उपंनिषदों का दशन : 27 


वस्तु है। उपनिषदों ने उच्चकोटि के विश्वासों 

Ls के लिए बहुत प्रशंसनीय प्रयत्न yi ना र 
मिथ्या कल्पनाओं के मध्य में कोई जीवित विकल्प भी हो और भूतकाल 

अनुभव नहीं किया । उपनिषदों के उच्चकोटि के आदर्शवाद ने as प्रचलित र 

आन्दोलन का खूप घारण नहीं किया। समाज के ऊपर अवरा 

नही रहा। यज्ञपरक धमे का अब भी बोलबाला था, उपनिषदो ने bbs क 

020... म्य 

बा का जनसाघारण में प्रवेश पा तो 
बिलकुल ही नये ढांचे में ढल जाता और सामाजिक संस्थाओं सकता जातिका च 
मा जाती । किन् से लेड भी नीशा! क चतचा पतव 
साधारण में फैला रहा । सदावत संस्थाओं 

सन शो या कट्टरपन एवं जनता के प्रति घृणा भी बाप गम us 
न के कतिपय उपासकों ने भी उच्चतम भाव को अवदय अपना लिया। यह धार्मिक 

विरोधों एवं अव्यवस्था का युग था । उपनिषदों की शिक्षाएं अत्यन्त लचकीली बन गह। 

वाहन मारा शक क से os सूतिपूजा तक के परस्पर नितांत 

काए रखा उच्चकोटि 
निम्न श्रेणी के शर्म ने एकदम इक हा बय ह वि 
हर स्थान पर हमें परस्पर-विरोधी कल्पनाएं मिलती थीं। धर्म के 

और वैदिक बहुदेववाद था तो दूसरी ओर उपनिषदों के एकेषवरवाद और क 

जीवन से मिश्रित यज्ञों का क्रियाकलाप भी विद्यमान था। सामाजिक क्षेत्र में जन्मपरक 

जातिभेद था, जिसकी कठोरता को विएवव्यापकता के उदारभाव ने कम कर दिया था। 

परलोकविज्ञान के क्षेत्र में पुनर्जन्म का विचार था, जिसके साथ नरक के विचार भी 

सम्मिलित थे। किन्तु सत्य को असत्य ने दबा रखा था और ब्राह्मणध्मे की अव्यवस्था 

अपनी समस्त परस्परविरोधी कल्पनाओं के साथ उपनिषदों के पश्चात्‌ एवं बौद्धकाल से 

पूर्व के समय में चरमसीमा तक पहुंच गई । यह काल एक रकार की धामिक शुष्कता का 

काल था, जबकि सत्य कठोर रूप धारण करके परम्परा में परिणत हो गया और 

भी दैनिक कार्यक्रम में परिणत हो गई। जीवन कर्मकाण्ड एवं क्रियाकलाप की 

मात्र बन गया । मनुष्य का मन विहित व्यवस्थाओं एवं कर्तव्यों के पालनरूपी सौहचक के 

अन्दर ही घूमने लगा। समस्त वातावरण में क्रियाकलापों से दम घुट रहा था। बिना कुछ 

मंत्र उच्चारण किए या उपचार किए मनुष्य बिस्तर से उठकर प्रातःकाल का कोई कृत्य , 

यथा मुंह धोना, हजामत करना एवं भ्ातराश करना आदि भी नहीं कर सकता था। यह 

एक ऐसा गुग था जिसमें एक क्षुद्र एवं उजाड सम्मदाय छोटे-छोटे एवं निःसार मिष्या 

विएवासों से पूरा भरा हुआ था। एक नीरस एवं दर्शन-पड्धति-“जिसे एक शु 

और कुरते बम का धर्म का समर्थन भी प्राप्त था क्यः आडस्बर एवं अतिशयोक्ति से 

_ब्यक्तियों को जनसाघारण को ' 


निषदों के विद्रोह को क्रियात्मक स्प देने के शिए कमबड खम मे यल पंग हुए है । उप- 
निषदों के एकेदवरवाद एवं वैदिक अनेकेश्वरवाद का असंगत गठबंधन, जा का 
दैनिक जीवन, उपनिषदों का मोक्ष और संसार और 


. वैदिक नरक व स्वर्ग, उपनिषदों की विरवव्यापकता और प्रचलित जन्मपरक जात-पांत 
अब ओर अधिक सं सौ नही चिल सकते घे समय की सबसे बदी मांग थी कि पुन 
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संघटन होना चाहिए । समय प्रतीक्षा कर रहा रहा था कि एक गम्भीरतर और आध्या- 
'त्मिक धर्मे का प्रचार साधारण जनसमाज में- होना ही चाहिए। इससे पूर्वे कि यथा 
समन्वय हो सके, अवयवों को--जो कृतिमरूप में Ds हे हुए थे--उस संयुक्त रूप 
'से छिन्न-मिन्न करना अत्यन्त आवश्यक था जिसमें वे में परस्पर-विरोधी होने 
'पर भी एक-दूसरे के निकट ला दिए गए थे। बौद्धो, एवं चार्वाकों अथवा भौतिक- 
वादियों ने प्रचलित धर्म की कृत्रिम अवस्था की ओर निर्देश किया। इनमें से प्रथम दो ने 
अर्थात्‌ बौद्धों एवं जैनियों ने एक पुनर्गठन का प्रयत्न किया और आत्मा की नैतिक मांगों 
'के ऊपर बल दिया। किन्तु उनके ये प्रयत्न क्रान्तिकारी आधार पर आश्रित ये | जब 
उन्होने उपनिषत्मतिपादित नैतिक विद्वव्यापकता के सिद्धान्त का प्रचार किया तो 
उन्होंने कल्पना फी कि उन्होंने ब्राह्मणघर्मं की जात-पांत एवं यज्ञपरक क्रियाकलाप तथा 
प्रचलित घमे की प्रामाणिकता को सवंथा तोड़ फेंका है । भगवदगीता एवं अर्वाचीन उप- 
निंषदों ने भूतकाल से मिलकर तकंविरुद्ध तत्त्वों को अधिक अनुदार भाव के साथ समन्वित 
'किया । यह हो सकता है कि उपनिषदों के पदचात्काल में जो घर्म प्रचलित था उसके 
विरोध में नितान्त और अनुदार प्रयत्न देश के भिन्न-भिन्न भागों में किए गए; बौद्धमत 
एवं जैनमत ने पुर्व की दिल्ला में एवं भगवदगीता ने पश्चिम दिशा में, जो प्राचीन वैदिक 
च्म का गढ़ था, प्रचार किया । अब हम बौद्धिक हलचल, विद्रोह एवं पुनर्गठन के इसी 
युग की ओर चलते हैं। 


। वच | 
मैक्समूलर : 'द उपनिषद्स', (सैक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट, 


फिलासाफिकल रिव्यू), 978-।979 | 
हा,म : “द थरटीन भिसिपल उपनितद्स' । 
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सहाकाव्य काल 


'पांचवां अध्याय 
भौतिकवाद 


भहाकाव्य काल--इस काल के प्रचलित विचार-- 
भौतिकवाद--भौतिक सिद्धान्त--सामान्य समीक्षा । 


7. महाकाव्य काल 
यद्यपि दोनों महाकाब्यों मबा समायत एवं महाभारत में वणित घटनाएं अधिकतर उस 
आर्ये बड़ी संख्या में गंगा की उपत्यका में आकर बसे 
जे लोग दिल्ली के आसपास, पांचाल लोग कन्नो के समीप, कौशल लोग अवघ 


उपलब्ध 
यह सिद्ध कर सके कि इन महाकाव्यो की रचना ईसा से पूर्व की छठी तमद ते पर 
हो । स्वयं वेदमंत्रों के भी ऋमबद्ध अवस्था में आने का काल वही है जिस समय शो 
गंगा की उपत्यका में फैल रहे थे। सम्भवतः यही समय था जबकि महाकाव्य महाभारत 
में वणित कौरवों एवं पांडवों के बीच महासंग्राम हुआ। भारतीय परम्परा और महा- 
भारत के अन्तर्गत साक के आधार पर वेदों के संग्राहक महर्षि व्यास भी उक्त काल में 
ल थे। रामायण में उन यका se है ब ss बहे ल 
भध्य हुए जिन्होंने आर्यं अपना लिया। महा 
है जबकि पदिक ऋचाएं अपनी मौलिक शक्ति व अथ को खो चुकी ब 


दी जाने लगी थी । इसलिए महाकाव्या की रचना का समय ईसा 
के लगभग कहीं रख सकते पि उनके अन्दर अवस्थाओं के अनुसार ईसा के 200 
वर्षं प्चात्‌ तक परिवर्तन होते रहे और उस समय ये हवााब्य अपने अंतिम अर्थात 
रूपमेंआगए। . कि यह 
ऐसे अनेकों संकेत हैं जिनके आधार पर यह सिड हो सकता है कि यह अर 
. चौदिक रुचिके प्रति प्रवलरूप में जागरूक था प्रचुर मात्रा में दार्शनिक स्पू > 
अन्यान्य शो मे बिकास उपलब्ध होते ह! उस वव क दद ला चाचा 
की स्छृति मिलितः? वीक रही ताळ Digitized by eGangotri 
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आध्यात्मिक एवं आधिभौतिक समस्याओं के साथ संघर्ष करती हुई पाई जाती है। यह 
` एक युग था जो अद्मुत अनियमितताओं एवं पारस्परिक विरोषों से भरपूर था । बौद्धिक 
विकास के प्रति उत्साह एवं नैतिक गम्मीरता के साथ-साथ दुसरे पक्ष में आत्मसंयम का 
अभाव एवं वासना के नियन्त्रण का अभाव भी पाया जाता है । और चार्वाको एवं बौद्धो 
का युग था | तन्त्र-मन्त्र एवं विज्ञान, संगयवाद- (स्याद्वाद) एवं अन्धविद्वास, स्वच्छन्द 
जीवन एवं तपस्या (आत्मसंयम) साथ-साथ एक-दूसरे से मिले-जुले पाए जाते हैं ! जबकि 
जीवन की वेगवान शक्तियां अपना वणु बमात हों तो यह स्वाभाविक ही है कि कितने 
ही व्यक्ति उद्दाम कल्पनाओं की स्वीकार कर लें। इस सबके होते हुए भी 
विचारों की जटिलता एवं स्वाभाविक प्रवृत्तियों ने परस्पर मिलकर जीवन को व्यापक 
बनाने में सहायता की । स्वतन्त्र विचार पर बल देने के कारण वौद्धिक हलचल ने परंपरा- 
गत प्राचीन शास्त्रों के प्रामाण्य रूपी वन्धन को शिथिल करके सत्य की खोज में उन्नति 
होने का मार्गे खोल दिया । शास्त्र की प्रामाणिकता में सन्देह प्रकट करना अब भयानक न 
रह गया। 
अन्तदृष्टि का स्थान अब समीक्षा एवं सत्यान्वेषण और घामिक विएवासों का 
स्थान दर्शनशास्त्र लेने लगे। जीवन की अद्भुत अनिर्चितता एवं संदिग्धता, संसार को 
व्यवस्थित सिद्ध करने के लिए किए गए परस्पर-विरोघी प्रयत्न, मनमाने पन्यों और मतों 
की भटका देनेवाली अव्यवस्था एवं विचार की समाप्ति जिनका निर्माण दुःखों में ग्रस्त 
एवं भय से त्रस्त किसी भी नये.तथा अपरीक्षित मार्ग को प्राप्त करके प्रसन्न हो जानेवाली 
मनुष्य-जाति ने किया, तथा अविइवास की मरुभूमि, शक्ति, यौवन और उद्यम के मध्य में 
क्लांति व उदासीनता-_इन सबके कारण महाकाव्यकाल भारतीय विचारधारा का एक 
महत्त्वपूर्ण काल है। अस्वस्थमनस्कता एवं शक्तिह्दीनता तथा स्नायु-दौबेल्य से पीड़ित 
व्यक्ति संसार में सर्वत्र अपने इस रोग की चिकित्सा या तो विश्राम और शांति से प्राप्त 
करते हैं, अथवा कला, ज्ञान और सदाचार द्वारा उससे परित्राण और निर्वाण खोजते हैं 
या फिर नशा करके, अचेतावस्था, वंक्लव्य एवं उन्माद द्वारा उसकी शांति का उपाय 
करते हैं। इस प्रकार दर्शनशास्त्र-सम्वन्धी परीक्षणों के इस युग में अनेक नई-नई पद्धतियां 
सामने लाई गई । एक मत-विशेष की प्रतिद्वन्द्रिता में दूसरा मत लाया गया, एक आदर्श 
` की प्रतिद्वन्दता में दूसरा आदश सामने आया । विचारधारा के स्वभावो में केवल अकेले 
एक ही विचार के प्रभाव से नहीं अपितु अनेक विचारों की संगठित. शक्ति के द्वारा परि- 
किया गया । ऋग्वेद के अन्दर स्वतन्त्र कल्पना के.अंश और संशयवाद के संकेत पहले 
से उपस्थित थे ।' पुजा के बाह्य स्वरूप के प्रति अत्यधिक भक्ति होने पर भी ब्राह्मणग्रत्यों 
तक में दानिक विवाद के लिए एक निःशंक आकांक्षा हमें मिलती है। जब यो की 
तकं-सम्बन्धी उत्कट जिज्ञासा को यों ही दबा देने के लिए प्रयत्न किए जाते हैं तो मनुष्य 
का मन उसके प्रति विद्रोह करता है और एक अवश्यम्भावी प्रतिक्रिया हमारे सामने आती 
है, जिसके परिणामस्वरूप सब प्रकार के औपचारिक प्रामाण्य के प्रति अधीरता एवं भावुक 
जीवन का उद्रेक, जिसे कर्मेकाण्ड-सम्बन्धी घर्म ने दीर्घकाल तक दबाकर रखा था, उमड़ 
पड़ते हैं। उपनिषदों ने जिज्ञासा के भाव को विकसित किया, भले ही वे पुराने वैदिक मत 
का कितना भी दम भरती रही हों जब एक बार हम विचार को अपना अधिकार प्रकट 
करने का अवसर दे देंगे, तो फिर हम उसे मर्यादाओं के अन्दर नियन्त्रित करके नहीं रख 
सकते । जिज्ञासा की नई विधियों का प्रचलन करके एवं मस्तिष्क को एक नई विधि से 
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नये ढांचे में ढालकर उपनिषदों के विचारकों के अन्य सबसे कहीँ अधिक उस युग की 
विचारधारा को प्रेरणा प्रदान की । अपने दार्शनिक वादविवादों के द्वारा उपति गे एक 
परिवर्तन का उद्घाटन किया जिसका पूरा-पूरा तात्पर्य एवं प्रयाण की दिक्षा स्वयं उन- 
पर भी प्रकट नहीं थी । यह विशेष ,ध्यान देने योग्य विषय है कि जहां उपनिषदों की 
विचारधारा ने गंगा के प्रदेश के पश्चिमी भाग में विकास पाया, वहां पूर्व के भाग ने उसे . 
प्राप्त तो किया अवद्य, किन्तु उसे इतना अधिक अपने जीवन में ढाला नहीं। पश्चिम की 
कल्पनाओं को पूर्व-भाग ने बिना संशय प्रकट किए अथवा बिना पू्णख्प से उसपर विवाद 
उठाए अंगीकार नहीं किया-। 
राजनैतिक संकटकालों ने भी के मन को अस्थिर कर दिया । छोटी रिमा- 
सतों में, जो उस काल में बन रही थीं, छोटी-छोटी बातों पर अनबन चलती थी। विदेशी 
आक्रमणकारियों ने देश की शांति को मंग कर रखा था। उस युग के अधःपतन, राजाओं 
की कामवासना और जनसाधारण की अर्थलोलुपता की बड़ी-बड़ी शिकायतें सुनी जाती 
न 
जिनका संग्रह वश किया 
देते; र त पाई करते जाते हैं और Bis उसके भोग 


बनते ह” 
अन्यान्य प्रजाजन भी अपनी जवात इच्छाओं को साथ लिए हुए मृत्यु का प्रास 
न तो सगे-सम्बन्धी, न मित्र, न परिचित व्यक्ति मण एम कोबा 
सकते हैं; उत्तराधिकारी लोग उसकी जायदाद को ले लेते हैं किन्तु वो ती 
ही पुरस्कार मिलता है; मरनेवाले के साथ उसका संचित कोश नहीं is लिग 
साथ जाती हैं, न बच्चे साथ जाते हैं, न जायदाद और न ही नय सा Le 
असफलता के भाव ने, सरकार एवं समाज की असफलता ते, संसार १ 


एकस नात के 

निराशा के साथ जीवन से विमुख हो गए बे। परलोक की ओर 

अलोभन ई गए थे। लि के लिए छोटे से ला ञे hs 

चृष्टि से ताक रहे थे । सांसारिक क्षेत्र में पराजय का अंधे बतः क घरत के नैतिक 
प्रेरणा देने लगा था ! एक सद्गुणी पर कसबस्य फे ही संदाय 

शासन के साथ-साथ रहता है । जब इस भी ढीला पढ़ उर ए 

उत्पन्न होता है तो परमेश्वर की सत्ता में से कम यह कि जीवन एक 

व्यक्ति सोचता है कि जीवन दुःखमय है, या कॅम कला आसान नहीं रह जाता। शता- 

वरदान है, तो पुराने विशवास को सकर व. हि सभन्न हो रहा A 

साथ 
_ द च र क की 


"१, जोल्डनबर्ग : "बुद्ध, पुष्ठ 65 । 
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विचारधारा के इस विक्षुब्घ वातावरण में जबकि पुराना विश्वास खण्डित 
और मनुष्य के स्वातन्त्र्य की घोषणा की जा रही थी, अनेकों आध्यात्मिक मागा 
थंक कल्पनाओं की सृष्टि ग एक ऐसे युग में जबकि नैतिक सा माच खड पकड 
` रहा था, स्वभावतःमनुष्य किसी .भी घामिक मत का आश्रय लेने के लिए उत्सुक था । उस 
में हमें केवल इन्द्रियगम्य संसार के ऊपर आग्रह करते हुए भौतिकवादी मिलते हैं, 
मिलते हैं अपने बहुमूल्य मनोवज्ञानिक एवं उच्च के नीतिशास्त्र सम्बन्धी 
शिक्षाओं के साथ प्रकट हुए बौद्ध लोग। दूसरी ओर कुछ ऐसे व्यक्ति भी मिलते हैं जो 
डूबते हुए निराश मनुष्य की भांति आश्रयरूप वेदों से ही चिपटे रहे; सुघारकों ने परलोक 
कौ सम्भाव्य कल्पना से निषेध करते हुए अपना पूरा बल पवित्र जीवन व्यतीत करने एवं 
उत्तम कर्म करने पर ही देने का संकल्प किया । त्यागियों-तपस्वियों एवं तीथंकरां (तरणी 
बनानेवालों)ने नये पन्थों के संस्थापक होने का दावा किया । गौतम बुद्ध एवं वर्धमान 
महावीर स्वामी सबसे प्रमुख सुधारक थे । बौद्धग्रन्थो में अन्यान्य कतिपय विघर्मी शिक्षकों 
का भी वर्णन आता है, यथा--संशयवादी संजय जिसने आत्मा के समस्त ज्ञान का निरा- 
करण करके केवल शांति की प्राप्ति के प्रति जिज्ञासा तक ही अपने को मर्यादित रवखा; 
अजित केशकम्बलिन एक भौतिकवादी था जिसने आन्तरिक ज्ञान का सर्वथा खण्डन करते 
हुएमिबत किया कि मनुष्य केवल चार तत्त्वों से मिलकर बना है जो मृत्यु के साथ ही 
“भिन्न हो जाते हैं; उदासीनतावादी पुराण काश्यप ने नैतिक विभिन्नताओं को 
अमान्य ठद्वराते हुए आत्मा के अकारण एवं आकस्मिक उद्भव" के मत को अंगीकार 
किया। भाग्यवादी मस्करिन्‌ गोसाल ने प्रतिपादिन किया कि जीवन अथवा मृत्यु पर 
मनुष्य का कोई वश नहीं है एवं सब वस्तुएं जीवित जीव हैं, जो निरन्तर की 
प्रक्रिया के अधीन हैं और इसका कारण उनकी अपनी अन्तनिहित शक्ति है और यह 
प्रक्रिया तब तक चलती रहती है जब तक कि वे पूर्णता प्राप्त नहीं कर लेते | और ककुद 
कात्यायन ने प्रतिपादन किया कि सत्ता, ls जल, अग्नि, वायु, देश और आत्मा इन 
- सब तत्त्वों में अपने-अपने गुणों के कारण है और सुख एवं दुःख परिवर्तेन के घटक 
हैं जिससे व्यक्ति उत्पन्न होते हैं एबं नष्ट: होते हैं।3 गणनातीत ऐसे शिक्षक देश के भिन्‍न- 
भिन्न भागों में उत्पन्न हुए जिन्होंने मोक्ष के रहस्य के उद्घाटन करने वाले सुसमाचार 

की घोषणा की | 

ऐसी अनेक पुनर्निर्माणकारी विचारधाराओं का प्रारम्भ महाकाव्य काल के साथ 
जोड़ा जा सकता है जिन्होंने आगे चलकर संस्कृति को समृद्ध बनाया । यद्यपि वे इस काल 
में भी वर्तमान रहीं किन्तु उन्हें पुरी शक्ति प्राप्त नहीं हुई जब तक कि हम उक्त महा- 
काव्य काल के अन्त तक नहीं पहुँच गए । जीवन कें 2५ नियमन में रोग और उसका 
उपचार साथ-साथ ही प्रकट होते हैँ, और जहां कहीं भी भ्रान्ति की विषाक्त धाराएं 
बहती हैं वहीं पर जीवन के ऐसे वृक्ष उत्पन्न हो जाते हैं जिनके पत्तों से राष्ट्रों के रोगां 
- की चिकित्सा हो जाती है। वेदिक ऋषियों एवं उपनिषदों की शिक्षाएं सूत्रों में लाकर 
संक्षिप्त रूप में एकत्र कर दी गईं। नीरस ताकिक विचारों व उच्चतम भक्तिपरक 
विचारों का प्रचार प्रारम्भ हुआ। सबसे पहले चार्वाक, बौद्ध एवं जैन प्रकट हुए । उसके 


]. अहेतुबाद । सामं ! दीघ निकाय, !॥ 

2. मज्लिम निकाय 7: देखे, * देखें, सत्नकृतांग भी । शे 

3. तुलना कीजिए, इसके साथ एम्पिडोक्लीज के दर्शन की, जिसमें चार तत्त्वों और परिवर्तेत के 
घटकों का वर्णन किया गया है--अर्थात्‌ राग जो जोड़ता है और दोष शो पृथक्‌ करता है । 
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सम प्रतिक्रिया के रूप में उपनिषदों के आस्तिक पक्ष पर 

गए। बौद्धमत एवं जैनमत नैतिक पक्ष पर बल देने के कारण म वळ 
चार्मिक मांगों एवं मनोभावों को पौष्टिक भोजन देने में असमर्थ रहे । जब उपनिषदों के 
क्षीणकाय असूतं भावों अथवा वेदों की उज्ज्वल देवमाला द्वारा भी जनसाधारण को 
सन्तोष प्राप्त न हो सका तो जैनियों एवं बोढ़ों के नैतिक सिद्धान्त-सम्बन्धी अस्पष्ट 
आवरशंवाद सन्तोष दे ही कैसे सकते थे। तब पुनः संगठन का काल आया और एक ऐसे 
घस की उत्पत्ति हुई जो अपेक्षाकृत कम औपचारिक था, कम नीरस था और उपनिषदों के 
सम्प्रदाय से, उस समय की व्याख्या के अनुसार, अधिक सन्तोषप्रद था । उस धर्म ने 
जनता के आगे एक जीवित देहघारी ईदवर को उपस्थित किया, जबकि अब तक एक 
अनिशिचित, अस्पष्ट एवं नीरस परमेषवर की भावना उनके सामने थी । भगवद्‌ गीता 
जिसमें कृष्ण को विष्णु का अवतार करके दर्शाया गया है, उपनिषदों का नित्य ब्रह्म, पंच-- . 
रात्र पद्धति, तथा इवेतादवतर एवं अन्यान्य अर्वाचीन उपनिषदों का शैववाद, और बौद्ध- 
धर्म का महायान सम्प्रदाय, जिसमें बुद्ध कां एक नित्य परमेदवर के स्वरूप में वर्णन किया 
गया है--ये सब इसी घामिक प्रतिक्रिया के रूप हैं। इस युग में कतिपय कल्पनाषरायण 
व्यक्तियों ने दार्शनिक पद्धति पर बल देकर नये प्रकाद को आगे भी बढाया । क्रमबद्ध 
दर्शन के अंकुर भी उगते हुए दिखाई देने लगे । सांख्य और योगदशन अपने प्राचीन रूप 
में एवं न्याय और दैशेषिक स्वतन्त्र रूप से विकसित हुए, यद्यपि इन्होंने अपनी जड़ को 
सुदृढ़ करने के लिए वेदों की मान्यता की ओर निर्देश किया । दोनों मीमांसाग्रन्यो का 
उद्भव अधिक प्रत्यक्ष रूप में वैदिक ऋचाओं के भाष्यो के आधार पर हुआ । यह बिल- 
कुल निश्‍चित है कि उन सब दशन पद्धतियों का प्रकाश एवं प्रचार महाकाव्य काल की 
समाप्ति के लगभग ही हुआ । उस समय के परस्पर-विरोष इन परस्पर-विरोधी दर्शैन- 
गतिना में भी कट हर लिति मेक सा के भाव के एक विशेष पक्ष का 
निर्देश किया । इस युग के तीन मिन्न-मिन्न के स्तरों में भेद करना हमारे लिए 
. आवश्यक हो जाता है जोकि कालक्रम से एवं ताकिक पक भी एक-दूसरे के पश्चाद्‌- 
वर्ती हैं: () विद्रोही पद्धतियां यथा चार्वाक मत, और बौद्धमत (600 ई० 
बुः); (: - ( 2) आस्तिकवाद-सम्बन्धी पुननिर्माण जो भगवद्गीता एवं अर्वाचीन काल की 
पाया जाता है (500 ई० ह ); ओर (3) छः दर्शनकास्त्रो का कल्पना- 

परक विकास (300 ई० पू०), जिसने ईसा के लगभग 200 वर्षं बाद तक एक निश्चित 
रूप घारण किया। 


2. इस काल के प्रचलित विचार 


संसार के पदार्थ प्रलोभनो में फंसाकर केवल डल का कारण बनते यह विचार 
उपनिषदों आ जो दाय के रूप में प्राप्त हुई भी । लाहा ह च 
प्रदनों की ओर ध्यान दीजिए : “क्या हम युवतियों, अवों, अ wavs 
को प्राप्त करके भी वस्तुतः सुखी हो सकते है, जब हम तुम्हे ( अवदयम्म 
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को) सामने देखते हैं?” फिर-फिर जन्म लेने का जो चक्र है वह केवल दुःख को बढ़ाना 
है। बिना कहीं अन्त के एक जन्म से दूसरे जन्म और एक जीवन से दुसरे जीवन की यह 
घारणा एक नीरस कल्पना प्रतीत होने लगी, जिसके कारण जीवन ही निरथंक और 
आज्ाद-शून्य हो जाता है। “यह आत्मा एक ऐसी नियति के अन्तिम निर्णय के विचार को . 
तो सहन कर सकती है जिसमें यन्त्रणा का सदा के लिए अन्त हो सके, किन्तु एक संसार 
से दूसरे संसार, एक जन्म से दूसरे जन्म और सदा होते रहनेवाले विनाश की भयानक 
शांति के साथ निरन्तर संघर्ष का विचार ऐसा है जोकि वीर से वीर पुरुष के हृदय को . 
भी इस परिणाम रहित और कभी अन्त न होने वाली सांसारिक व्यवस्था को देखकर 
ठण्डा कर दे सकता है ।”3 इस युग में उत्पन्न होने वाले प्रत्येक सम्प्रदाय ने झनित्यता के 
भाव को अंगीकार किया है। इसे भिन्न-भिन्न नामों से पुकारा गया है, जैसे जगद्व्यापार, 
संसार, व्यवहार, प्रपञ्च आदि। कर्म का सिद्धान्त इसका आवश्यक एवं सहज परिणाम 
है। यह प्रश्‍न भी अनिवार्यं है कि क्या इस चक्र से उन्मुक्त होने का कोई मार्गे है, तथा 
अया मृत्यु से छुटकारा पाने का भी कोई साधन है। मुनियों के आश्रमों में अथवंवेद में 
वर्णित कठोर तपस्थाएं की जाती थीं, जिससे कि अंलौकिक शक्ति प्राप्त की जा सके। 
'तपस्या में जीवन को पवित्र करने की शक्ति विद्यमान है, इस बात में विद्वास दृढ़ था। 
कठोर तपस्या ने उपनिषदों में वर्णित ध्यान एवं चिन्तन.की प्रणाली का स्थान ग्रहण कर 
लिया । परमेदवर का अलौकिक ज्ञान प्राप्त करने के लिए आत्मा को मौन-घारण का 
त्रत लेना आवश्यक है। तपस्वियों के समुदाय देश-भर में विकर वप थे जो अपने आप 
कष्ट सहन करने का अभ्यास करते थे । जन्मगत जाति को भान्यता दी जा 


रही थी । 
3. भौतिकवाद 


सत्ता नहीं रहती ।'& भौतिकवादी बौद्धमत के आविर्भाव से पहले अवश्य रहे होगे, 
` क्योंकि प्राचीनतम बोद्धग्रन्यों मेँ उनका वर्णन है। महाकाब्यों में भी भौतिकवाद के 
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उल्लेख हैं।! मनु ने नास्तिकं (जो परमात्मा के अस्तित्व का खण्डन करें) का 

किया है और पालण्डियों (विधियों) का भी ।१ सौतिकवादियों के स्टोर के 
में शास्त्रीय प्रमाण बृहस्पति के सूत्र कहे जाते हैं, जो विलुप्त हो गए हैं। हमारे मुख्य 
आधार अन्यान्य सम्प्रदायो के विवादात्मक ग्रन्थ हैं। 'सवंदर्दानसंग्रह' के पहले अध्याय 
उक्त सम्प्रदाय की शिक्षा का संक्षिप्त सार दिया गया है। 


4. भोतिक सिद्धान्त 


“घामिक एकाधिकार को नष्ट कर देने के जोश में ओर घामिक विदवास के सम्बन्ध में पूर्ण 
'स्वतंचता घोषित करने के लिए भौतिकवादी एकदम विरोधी दिद्या में अन्तिम छोर पर 
महच गए । हम उनके विचारों से सीख सकते हैं कि एक अनियन्त्रित विचार सब प्रकार 
बाघाओं को तोड़कर हमें कहां पहुंचा दे सकता है। इस सिद्धान्त का सार 
“प्रबोधचन्द्रोदय' नामक एक अन्योक्ति रूपकालंकार दका के एक पात्र ने संक्षेप में 
दिया है: ''लोकायत सदा एक ही शास्त्र हे; इसमें प्रत्यक्षानुभव की ही प्रामा- 
णिकता को स्वीकार किया गया है । तत्त्व चार हैं--पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु; घन- 
सा मानुषी सत्ता के पदार्थ हैं। प्रकृति सोच सकती है। इसके अतिरिक्त और 
कोई लोक नहीं । मृत्यु ही सबका अन्त है “9 इस शास्त्र को लोकायत कहते हैं,* क्योकि 
इसका मत है कि यही एक लोक है। भौतिकवादियों को लोकायतिक कहा जाता है। 
उन्हें उक्त मत के संस्थापक के नाम पर चार्वाक भी कहा जाता है। र 
साक्षाद्‌ इन्द्रिय-सम्बन्ध से जो जाना जाता है वही सत्य पी केवल वही विद्यमान 
है। जिसका हम प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं कर सकते उसका अस्तित्व है। कारण स्पष्ट है 
कि उसका प्रत्यक्ष जो नहीं होता। अनुमान-प्रमाण कुछ नहीं है। जक्हम-घुएं को देखते 
हैं तो हमें साहचर्य अथवा पुराने प्रत्यक्ष अनुभवों द्वारा अग्निका स्मरण हो ४ 
जाता है:। यही कारण है कि अनुमान कभी-कभी सत्य कभी मिथ्या भी निकलता ” 
है । बाद के भौतिकवादियों ने अनुमान के सम्बन्ध में अपने निजी मत के लिए कुछ कारण 
बताए हैं। हम अनुमान नहीं कर सकते जब तक कि हमें सामान्य सम्बन्धों का ज्ञान न 
हो। प्रत्यक्षानुभव हमें सामान्य सम्बन्ध नहीं दे सकता और न अनुमान के ही कारण हमें 
सामान्य सम्बन्धों की प्राप्ति हो सकती है, क्योंकि इस प्रकार के अनुमान को एक अन्य 
अनुमान की अपेक्षा होगी और उसको एक अन्य की आदि-आदि। दूसरों की साक्षी का 
कोई मुल्य नहीं। सादृहय या दृष्टान्त अनुमान की व्याख्या नहीं कर सकता और इसलिए 
अनुमान अयथाथं है। नहह विदत च केवल आकस्मिक रूप में हो 
य 
pl सन्निकर्ष ही केवल ज्ञान का प्रकार है, लिहाजा प्रकृति ही यथाय 
सत्ता के रूप में उहरती है। केवल इसी का ज्ञान इन्द्रियों द्वारा हो सकता है। जो कुछ 


7. देखें, शान्तिपर्व, श्लोक ।44 और 430-[442, ओर शल्यपर्व, 369; और विष्णुपुराण भी 


दये ड 26| न 
2. वय क नह 2 ४ ॥; 3: 750, 6; 4: 30, 6, I63; 5: 89; 8: 22, 


309; 9 : 65, 66; /2: 33, 95,96 । 
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भौतिक है वही यथार्थ है। परम तत्त्व चार अवयव हैं: पृथ्वी, जल, अग्नि एवं वायु। ये 
नित्य हैं और यही संसार के समस्त विकास की, अर्थात्‌ एक कोशीय जीव से लेकर दाशं- 
निक तक की, व्याख्या कर सकते हैं। बुद्धि इन्हीं चार तत्त्वों का परिवर्तित रूप है और 
जब उन॑ तत्वों का जिनसे यह उद्भूत हुई है, विलयन होता है तो यह बुद्धि भी विनष्ट 
` हो जाती है। “वह बुद्धि जो अचेतन अवयवों की परिवर्तित आकृतियों के अन्दर निहित 
पाई जाती है, ठीक उसी प्रकार से उत्पन्न होती है जिस प्रकार पान की पत्ती, सुपारी, 
कत्या और चूना के परस्पर सम्मिअण से लाल रंग पैदा होता है ।“ जिस प्रकार कुछ - 
उपकरणों के परस्पर सम्मिश्रण से उनके अन्दर नशा उत्पन्न कर देने वाली शक्ति उत्पन्न 
हो जाती है, उसी प्रकार से चार तत्त्वों के परस्पर संयोग से चेतना उत्पन्न हो जाती है। 
चार तत्त्वों के उपस्थित रहने पर चेतन जीवन स्वतः उनके अन्दर से प्रकट हो जाता है, .. 
ठीक जैसेकि अलादीन के चिराग्र को रगड़ने से राक्षस प्रकट हो जाता था। विचार प्रकृति. : 
की ही एक प्रक्रिया है । कंवेनीज के प्रसिद्ध कथन के शब्दों का यदि हम प्रयोग करें तो' 
कहेंगे कि मस्तिष्क क्षरणक्रिया द्वारा विचार को उसी प्रकार से उत्पन्न करता है जिस 
प्रकार जिगर से पित्त क्षरित होता है। शरीर से भिन्न किसी पृथक्‌ आत्मा के अस्तित्व 
को मानने की आवश्यकता नहीं है। शरीर का बुद्धिगुण से युक्‍त होना ही पर्याप्त है । 
“आत्मा ही स्वयं शरीर है जोकि ऐसे गुणो से पहचाना जा सकता है जिनका संकेत इस 
प्रकार के कथनों में रहता है, जैसे “मैं बलवान हू, 'मैं युवा हूं', “मैं वृद्ध हूं, “मैं एक अधेड़ 
हुँ, आदि-आदि।”* आत्मा एवं शरीर के थ अस्तित्व की कोई साक्षी हमें 
उपलब्ध नहीं है, क्योंकि शरीर से भिन्न आत्मा हमें नहीं देती । “शरीर na: थक्‌ 
अवस्था में विद्यमान आत्मा को किसने देखा है, क्या जीवन प्रकृति की परम 
हसत जज 78 क प श अ के ह पाई क 
। इसलिए यह शरीर ही सब कुछ है। मनुष्य वह वह भोजन करता है। 
सदानन्द ने भौतिकवादियों के चार भिन्न-भिन्न: सम्प्रदायो का बन किया है। विवाद 
-का मुख्य विषय जीवात्मा-सम्बन्धी विचार है। एक सम्प्रद्राय के अनुसार, जीवात्मा एव 
सूतं शरीर में तादात्म्य है। दूसरा सम्प्रदाय इन्द्रियो को ही आत्मा मानता है और तीसरा 
प्राण के साथ उसके तादात्म्य का वर्णन करता है और चोथा विचार के इन्द्रिय 
मस्तिष्क के साथ के तादात्म्य को बताता है। किसी भी मत से क्यों न हो, जीवात्मा 
एक प्राकृतिक व्यापार है। अपनी इस स्थिति के समर्थन में भौतिकवादी घमेग्रन्य का 
. रमाण देते हैं और हमें उपनिषद्‌ की ओर निर्देश करते हैं, जो कहती है, “इन तत्त्वों से 
आदुर्भूत होने के कारण यह नष्ट हो जाती है। मृत्यु के बाद जब ये तत्त्व नष्ट हो जाते हैं 
बुद्धि भी नहीं रहती ।”० इससे यह परिणाम निकलता है कि यह सोचना मूर्खता है कि 
-भविष्यजन्म में जीवात्मा अपने कर्मों का पुरस्कार पाने. वाली है। यह एक आान्तिपर्ण 
निर्णय है, जिससे कि अन्य लोक की कल्पना की भी घारणा बनानी होती है। इस लोक 
के अतिरिक्त और कोई लोक नहीं--न स्वर्ग है और न नरक ही। ये सब पाखण्डियों के 
मस्तिष्क की उपज हैं। घमं एक ता मतिश्रम एवं एक प्रकार का मानसिक रोग 
है। संसार की व्याख्या के लिए ईएवर को कोई आवद्यकता नहीं। घामिक अ 
एवं पक्षपातों के कारण मनुष्यों को दूसरे लोक. एवं ईएवर की कल्पना करने की आदत 


7. सर्वसिदधांतसारसंग्रह, 2: 77 | 2. वही, 2: 6। = 
. 4 वेदान्तसार । 
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सी हो गई है और जब घामिक भ्रान्ति नष्ट हो जाती है तो वे एक प्रकार का अभाव. 
शून्यता एवं अकेलापन अनुभव करने लगते हैं। प्रकृति को मानवीय उत्कर्ष से कोई मतर 
लब नहीं । रा रथाप संया उदासीन है। सूर्य अच्छे व बुरे, 

ओर पापात्मा दोनों एक ही समान प्रकाशन देता है । यदि प्रकृति में कोई गुण च 
इन्द्रियातीत अनैतिकता का है। मनुष्यां में अधिकतर अपनी दुर्बलता के कारण 

करते हैं कि ऐसे देवता हैं जो निर्दोष व्यक्तियों के रक्षक हैं और पाप का बदला लेते 
हैं, जिन्हें फुसलाया जा सकता है और चापलूसी से प्रसन्न भी किया जा न । यह 
सव चिन्तन के अभाव के कारण है। हम इस संसार की प्रगति में कहीं भी के 
प्राणियों का हस्तक्षेप नहीं पाते। जब हम देवी-देवताओं और दैत्यों के प्रकोप का सम्बन्ध 
किन्ही प्राकृतिक घटनाओं से जोडते हैं तो हम उक्त घटनाओं की व्याख्या एक मिथ्यारूप 
में करते हैं। उन व्यक्तियों के लिए जो प्रकृति के पर्यवेक्षण के लिए आत्माओं के अस्तित्व 
का, जो एक उत्तम परमेश्वर की सत्ता का प्रमाण हो सकता था, निषेध करते हैं, यह 
असम्भव था कि चे इतिहास की व्याख्या करते हुए यह स्वीकार करते कि यह किसी 
ब सत्ता की देवीय प्रेरणा है। ऐसे निजी अनुभवों की व्याख्या करना भी असम्भव 

। ऐतिहासिक घटनाओं के सम्बन्ध में परमेइवर को न्याय के लिए साक्षी ठहराना 
ओर यह संमझना कि सांसारिक पदार्थों की व्यवस्था परमात्मा द्वारा मनुष्य की मोक्ष- . 
प्राप्ति के लिए बनाई गई योजनामात्र है, यह सब सिवाय मक्कारी के और कुछ नहीं। . 
प्रकृति अपना काम अपने-आप करती है उसमें देवताओं के हस्तक्षेप का कोई काम नहीं । 
संसार की विविधता स्वयं उत्पन्न हुई है । अग्नि उष्ण है ओर जल शीतल है, क्योंकि 
यह उन वस्तुओं का स्वभाव है। ' को अभ रूप से चित्रित करता है अथवा 
कौन कोयल की आवाज में इतनी मिठास भरता है ? इन मामलों में सिवाय प्रकृति के 
. और कौन सा कारण हो सकता है?” एक साहसपूर्ण कट्टरता के कारण दर्शनशास्त्र ने 
संसार के अपने आन्तरिक मूल्य को एक साथ ही एक ओर उठाकर धर दिया और 
ईदवर एवं परलोक की कल्पना को लाकर आगे रख दिया जोकि मिथ्या कल्पना,स्त्रेणता, 
दुर्बलता और शीला तषा बरती हाह है। . पातम ह 00 

इस कल्पना के आधार पर दुःख 
रहित, स्वच्छन्द , आनन्द-प्रमोदवाद ही. भौतिकबादियों का नैतिक आदश है। खाओ, 
पियो और मौज उड़ाओ, क्योकि मौत तो सबकी आनी है, जो हमारे जीवनों को निःशेष 
कर देगी । “जब तक जीवन तुम्हारे पास है, जियो, मृत्यू की तीव्र शक्ति से 
कोई बच नहीं सकता, जब एक बार हमारे इस इर ढांचे को लोग जला देते हैं तो 
फिर यह कैसे वापस आएगा ।' 

“कत कर्मे प्रपंच अथवा भ्रांति मात्र हे और सुखभोग ही यथार्थ सत्‌ है। मह 
जीवन इसी जीवन के साथ समाप्त हो जाता है। उत्तम अथवा शुभ चरित्र, उत्कृष्ट, 
पवित्र एवं दयालु प्रत्येक पदार्थ के प्रति अभ्रद्धा थी । उक्त मौतिकवाद का आशय केवल 
इन्द्रियभोग एवं स्वार्थपरायणता, किंवा उत्कट इच्छा की पूर्ति करना मात्र है। विषय- 


« सर्वेसिद्धांतसारसंग्रह, 2 : 5 बकर 
2 पो माचा विचार कि न्याय और वैशेशिक प्रारम्भ में तास्तिकवोदी ये यद्यपि कप बाहू 
तिक अनुयायियों ने उन्हें आस्तिक सम्प्रदाय का घोषित किया है । कमार के मुसार, 
भीमांसा-सम्प्रदाय के अनुयामियों में नास्तिक वृत्ति के भाव सामान्य रूप से पाए जाते ये । ः 
«3 सर्वेदर्शनसंग्रह, पृष्ठ 2 । 4 पय 
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वासना एवं नैसगिक अवृत्ति को वल में करने की कोई आवद्यकता नहीं, क्योंकि उन 
सबको प्रकृति ने मनुष्य को दायभाग के रूप में दिया है। जहां एक ओर उपनिषदों ने 
मनुष्य-जाति के लिए निवृत्ति-मागे एवं कठोर जीवन बिताने का विधान किया और इसके 
आतरिक्त विव के प्रति परोपकार और प्रेम के भाव का विकास करने का आदेश दिया, 
व्हा भौतिकवादी उद्दाम शक्ति, अहम्मन्यता एवं सब प्रकार के प्रामाण्य के प्रति घोर 
अश्वद्धा का प्रचार करते है ( यह उचित नहीं है कि एक व्यक्ति शासन करे और बाकी सद 
उसकी आज्ञा का पालन करें क्योंकि सब मनुष्य एक ही प्रकार की सामग्री से बने हैं। 
नैतिक नियम सब की अपनी स्वीकृत परम्पराएं हैं। जब इम उपवास एवं तपस्या 
की निषेषात्मक य रण करते हैं उस समय जीवन के अनिवार्य लक्ष्य को 
भूल जाते हैं, जो केवल है। “ऐसे व्यक्ति जो जिज्ञासा प्रकट करते हैं कि. 
पशुओं की हत्या करना, के भोग में लिप्त रहना, और दूसरे की वस्तु को हरना 
न्यायसंगत है अथवा नहीं, उनका यह काये जीवन के मुख्य उद्देश्य के हैं।”। 
बोद्धों के इस मत के विषय में कि प्रत्येक हिचा बेच कब हम ही. भौतिकवादी 
उत्तर देता है, “वे यह कल्पना कर लेते हैं कि चूंकि प्रत्येक सुख के साथ दुःख लगा हुआ 
है, इसलिए तुम्हें सुखों का भी त्याग कर देना चाहिए, किन्तु ऐसा कौन बुद्धिमान मनुष्य 
- है जो छिलके के सहित घान को इस बात का विचार किए बिना कि इसके अन्दर कितना 
बढ़िया अन्न का कण निहित है, केवल उसकी भूसी के कारण उसे फेंक देगा ।” "और. 
न तुम यही कह सकते हो कि इन्द्रियसुस्र मनुष्य-जीवन का ध्येय नहीं है, केवल इसलिए 
के सके साथ कछ नकल इज मिला रहा ह । बुद्धिमत्ता का कार्ये यही है कि जहां तक 
सके, हम सुख का उसके शुद्धरूप में उपभोग कर लें और उस दुःख को जो सदा उसके 
साथ जुड़ा रहता है, एक ओर हटा दें । इसलिए हमारा काम यह नहीं है कि दुःख के डर से 
काउ से भी मुख मोड़ लें जिन्हें हमारा स्वभाव सहज प्रवृत्ति के कारण उपादेय 

मानता है। 
वेदों के प्रामाण्य का निषेध बड़े कटु शब्दों में किया गया था । वैदिक मन्त्र तीन 


. . दोषों अर्थात्‌ दाह और पुनरुक्ति के दोषों से भरे पड़े हैं। 


नहीं है, अंतिम मोक्ष भी नहीं है और न ही अन्य लोक में 

कोई आत्मा है, और न ही चारों वर्णों के एवं आश्रमों आदि के कमे कोई यथार्थ 
प्रभाव उत्पन्न करते हैं। ` 

अग्निहोत्र, तीनों वेद, तपस्वी के त्रिदण्ड, और देह में भस्म रमा लेना 

इन सबको प्रकृति ने उन व्यक्तियों की आजीविका का साधनरूप बनाया है, जो 


ज्ञान से शुन्य हैं और पुंस्त्व से भी विहीन हैं। 
. यदि ज्योतिष्टोम भाग में र पशु स्वयं सीधा स्वभे को 
घाता है तो कय नही यजमान तुर्त अपने पिता को यज्ञ की बलि के लिए 


3. प्रवोधचन्द्रोदय, 2। 2. वही। 3. सर्वदर्शनसंग्रह, पृष्ठ 4 । 
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को नीचे ही डाल दिया जाए.? 


जब तक जीवन है मनुष्य को जीना चाहिए, 
धाहिए; भले ही उसके लिए ऋण शी क्यो ह मीना चाहिए, खूब भी खाना 
जय एक यार शरीर भस्म हो जाएगा, यह फिर वापस कंसेआ 


: यदि वह जो इस देह को छोड़कर जाता सोक में पह हे 

है, तो क्या कारण है कि बह अपने से सन्य में बेचैन होकर फिर 

इस लोक में वापस नहीं माता? र; 

9 इसलिए यह सब ब्राह्मणों ने अपनी आजीविका के लिए गढ़ लिया है। 

न. ये संस्कार मृतक के लिए इसी जगत्‌ में हैं, उनका फल अन्यत्र महीं 
T 


'॥ 

तीनों वेदों के रचयिता विदूषक, धूतं और निशाचर ये। 

पण्डितो के सब प्रसिद्ध मंत्र एवं जाप, जरफरी, तरफरी आदि, और 
समस्त अइलील कर्मकाण्ड, जिसका विधान अदवमेषयश में राती के लिए किया 


गया है। 
इन सबका विदूषकों ने आविष्कार किया था, ओर इसी प्रकार 
पुरोहितों के लिए नानविध उपहारों का विधान किया गया । र 
इसी प्रंकार मांस खाने का.विधान भी निशाचरो का किया हुआ है । 
| (सर्वद्शनसंग्रह, !) 
स्पष्ट है कि उक्त विवरण में चार्वाक की स्थिति के व्यंग्यचित्र का एक अंशमात्र _ 
है किन्तु एक ऐसी ददषनपद्धति जिसे शताब्दियों तक गम्भीरखूप में मान्यता प्राप्त रही हो, 
इतनी अधिक असंस्कृत रूप की तो नहीं हो सकती जैसाकि उसे ऊपर चित्रित किया गया 


है। 


-5, सामान्य समीक्षा 


पुराने , एवं जादू में विश्वास करनेवाले धर्मे को निकाल बाहर करने के लिए 
उ बनाई का सामना करना पड़ा। विद्यमान संस्थाओं को, जिन्हे . 
समय की मान्यता प्राप्त थी ओर जो जताया अस्या लि होगे 

बलत के नल, स को चार कक सरीखे एक _ 
विस्फोटक द्वारा एकसाथ न हिला दिया गया होता। भौतिकवाद प्रामाणिकता 

के सिद्धांत hc व्यक्ति की घामिक स्वतन्त्रता के महत्त्व की स्या न 
व्यक्ति के लिए ऐसे किसी भी विषय को स्वीकार करना आवश्यक हा त रा च 

तकं की किया द्वारा प्राप्त न हो सके । मह एक प्रकार से मनुष्य का स 
भाव के प्रति पुनरावर्तन-मात्र था और उस सबका निराकरण था बाह्य एवं . 
विदेशी है। चार्वाकदर्शन उस युग को भूतकाल के बोक से, जो चले नजन वाद इ 
था, छुटकारा दिलाने के लिए एक हृठधर्मी वाला अ 
आवद्यक था, जिसमें भौतिकवाद ने बहुत बड़ी सहायता की, त दार्शनिक कल्पनाओं 
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के रचनात्मक प्रयत्नों के लिए स्थान बन सके । 
परवर्ती काल की भारतीय विचारधारा में भौतिकवाद के साथ स्वभावतः बहुत 
कठोर एवं घृणास्पद. व्यवहार किया गया । शास्त्रीय तकं को प्रायः ही दोहराया जाता है, 
* जिसके अनुसार एक प्रमेय पदार्थ में से प्रमाता विषयी को निकालना असम्भव है क्योंकि 
-बिना प्रमाता की पूर्वंसत्ता के प्रमेय पदार्थ नहीं हो सकता । चेतना प्राकृतिक शक्तियों का 
परिणाम नहीं हो सकती । शरीर के अतिरिक्त आत्मा कोई वस्तु नहीं है, इस मत की 
संमीक्षा इन हेतुओं के आधार पर की जाती है-(।) शरीर के-अतिरिक्त चेतना को 
` ग्रहण करने की हमारी अक्षमता से यह उपलक्षित नहीं होता कि चेतना शरीर का गुण है, 
क्योंकि शरीर चेतना को ग्रहण करने में केवल सहायक मात्र हो सकता है। प्रकाश का 
प्रत्यक्ष ज्ञान बिना प्रकाश के नहीं हो सकता, किन्तु इससे यह परिणाम नहीं निकाला जा 
सकता कि प्रकाद का प्रत्यक्ष ज्ञान ही प्रकाश है अथवा उसका गुण है। RS यदि चेतना 
` शरीर का गुण होती तो शरीर का ज्ञान एकदम नहीं हो सकता था, उस 
पदार्थ का गुण नहीं हो सकती जिस पदार्थे के विषय में कोई अन्य व्यक्ति अभिज्ञानवान 


के स्वामी तरिक हसरी में भी उपो क्योंकि हमे मासा है कि भौतिक वस्तुओं के 
-गुणों का प्रत्यक्ष ज्ञान दूसरों को हो सकता है। किन्तु एक की चेतना उसका निजी 
है और इसलिए उसका ज्ञान दूसरों को वैसा नहीं हो सकता, जैसा अपने को होता 
+ (4) शरीर स्वयं भी एक साघनस्वरूप है। इसका उपलक्षण यह है कि इसे वद में 
रखने के लिए किसी अन्य की आवइयकता है। चेतना उस नियंत्रणकर्त्ता में है । इस प्रकार 
. भौतिकवादी की स्थिति स्वयं अपने को खण्डित करती है। यदि केवल प्रकृति का 
“पुतला है तो यह समक में नहीं आ सकता कि वह किसी प्रकार के ; भी नैतिक आदर्श का 
नर्माण कैसे कर सकता है ! केवल प्रत्यक्ष ज्ञान ही ज्ञान का साधन है, इस मत की 
समीक्षा विचारकों के अनेक सम्ञदायों ने की है। हम यहां केवल एक उदाहरण 'सांख्य- 
op से देते हैं: जब भौतिकवादी स्थापना करता है कि अनुमान ज्ञान का साधन 
नहीं है तो यह ज्ञान किस प्रकार से होता है कि अमुक व्यक्ति अज्ञानी या संरयग्रस्त 
` अथवा अम में पड़ा हुआ है? क्योकि अज्ञान, संशय और भ्रांति का ज्ञान दूसरे 
के अन्दर इन्ब्रिय-प्त्यक्ष द्वारा तो हो नहीं सकता । इस प्रकार भौतिकवादी को भी अन्य 
मनुष्यों के अन्दर अज्ञान आदि के ज्ञान का उनके व्यवहार और वाणी द्वारा अनुमान ही 
करना होता है। ओर इस प्रकार से इच्छा न रहते हुए भी भौतिकवादी के लिए अनुमान 
को ज्ञान कां साधन स्वीकार करना आवष्यक हो जाता है।” सा और संशयवाद 
ज्ञान के प्रत्यक्षवादपरक सिद्धान्त को निरन्तर स्वीकार किए रहने के परिणाम हैं। इस . 
मत फे आधार पर वे सब बड़े-बड़े विचार जो संसार को हिला वेते हैं, असत्य ठहर जाएंगे 
क्योंकि उन्हे किसी भी भौतिक साधन से मापा नहीं जा सकता । इन सब दोषों के 
हुए भी जो ऊपर से ही स्पष्ट देखे जा सकते हैं, इस सम्प्रदाय का प्रचलित विष्वासों पर 
पर्याप्त प्रभाव रहा और इसने सूतकाल के आकर्षण को मंग कर दिया। इसने दर्शन- 
, झास्त्र के प्रमुख "सिद्धांतों के लिए एक ऐसे निर्णय का प्रयोग किया जो आस्तिकवाद की 
कल्पनाओं एवं प्रामाणिकता के आदेशों से ऊपर उठा हुआ और उनसे स्वतन्त्र था । जब 
- मनुष्य पर्वंकल्पित घारणाओं मोच यार अन्बविदवासों से स्वतन्त्र होकर चिन्तन करने 
सयते हैं, तब वे सरलता से ' में विषयास करने के लिए झुक जाते हैं यथपि 
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गम्भीरतम चिन्तन के से बर हट जाते हैं। बिना किसी बन्य की सा 


के तक हमें कहां तक 
सक्ते पहला उत्तर हमे भीदिच ल कर करने में सहायता कर सकता है, इसका 


उदुषृतग्रन्य  . 
“सर्वदर्शनसंग्रह एवं 
'सर्वसिद्धांतसारसंग्रह', शंकर के टर prasad हारा अनूदित, 


प्रवोधचन्द्रोदय, अंक 2। 
कोलत्र्‌ क : 'मिसलेनियस एसेज' 402 बौर भागे । 
म्योर माड र सोसायटी”, 862, खण्ड ।9, पृष्ठ 299 
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जैनमत--वर्धभान--जैन साहित्य--अन्य पद्धतियों के साथ सम्बन्ध--ज्ञान 
का सिद्धान्त--जैत तकंशास्त का महतत्व--मनोविज्ञान--तत्त्वविदध्या-नीति- 
शास्त्र-ईश्वरवाद के सम्बन्ध में अैनदर्शन का मत--निर्वाण--उपसंहार । 


!. जेनमत 


जिस प्रकार बौद्ध लोग बुद्ध (जागरित) के अनुयायी हैं, जेनी लोग 'जिन' के अनुयायी 
कहे जाते हैं। 'जिन' का तात्पर्ये है विजेता। यह उपाधि वर्धभान को दी गई है, जो 
जैनियों के अन्तिम तीथकर थे। यह ऐसे स्त्री-पुरुषों के लिए भी प्रयुक्त हो सकती है 
जिन्होंने अपने निम्नकोटि के स्वभाव पर विजय पा ली हो और इस प्रकार सर्वोच्च सत्ता 
प लिया हो । 'जैनमत' दाब्द संकेत करता है कि जैनदद्दंन का स्वरूप मुख्यतः . 

क है। 


re 2. वर्घसान - 

/ वर्घमान, जो आजून बुद्ध से बड़े और उनके समकालीन थे, मगघ देश, वर्तमान बिहार 
प्रान्त, के एक क्षत्रिय सरदार के द्वितीय यन थे। जनश्रुति के अनुसार, उनका जन्म 
599 ६० पू० में हुआ और वे 527 ई० Et मृ को प्राप्त हुए । “वर्धमान अपने पिता 
के ही समान काश्यप थे । ऐसा प्रतीत हता जब तक उनके माता-पिता मृत्यु को 
प्राप्त नहीं हो गए तब तक वे अपने पिता के ही साथ रहे, और उनके बड़े भाई नन्दिवर्धन 
उक्त hoe तर जो उनका था। फिर अ ईस वर्ष की आयु में अपने 
शासकों की अनुमति लेकर उन्ह घामिक जीवन में प्रवेश किया, जो पाश्‍चात्य देशों की 
भांति भारत में भी छोटे लड़कों के लिए अपनी महत्त्वाकांक्षाओं की पूर्ति के लिए एक 
उत्तम कार्यक्षेत्र प्रस्तुत करता था । बारह वर्ष तक उन्होंने तपस्या का जीवन व्यतीत 
किया । यहां तक कि देश की राधा नामक जंगली जातियों में मी काम किया । पहले वर्ष 
के पदचात्‌ ही वे बिलकुल नग्न रहकर घूमने लगे। आत्मनिग्नह की तैयारी के इन बारह 
वर्षों के बाद ही वर्षमान की 'कैवल्य .अवस्थाः प्रारम्भ होती है। इसके पदचात्‌ उन्हे 
सर्वेज्ञरूप में माना जाने लगा, और वे जैनियों के तीर्थकर, आ मोक्षमार्गे के संस्थापक 
माने जाने लगे। उन्हें 'जिन' अर्थात्‌ घामिक विजेता और महान वीर 
आदि की उपाधियां प्रदान की गईं, जो शाक्यमुनि को भी प्रदान की गई थीं। अपने 
जीवन के अन्तिम तीस वर्ष उन्होने अपनी धार्मिक पद्धति के प्रचार में और तपस्वियों की 
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एक संस्था के संगठन में व्यतीत किए । इस संस्था को, 
अधिकतर उन राजकुमारों का संरक्षण प्राप्त हुआ, Pa 
ओर से था।'? वर्धमान अपने-आपको उन पूर्वज एबं क्रमागत तेईस तीथँकरों दवारा 
प्रतिपादित सिद्धांतों के केवल प्रवतेक अथवा व्याख्याकार के रूप में उपस्थित त 
जिनका इतिहास न्यूनाधिक रूप में पौराणिक कल्पना के रूप में ही मिलता है। वे 
नये मत के संस्थापक नहीं थे अपितु पूर्व से विद्यमान पावनाय के मत के धुना 
थे । कहा जाता है, पाररवनाथ ईसा से 776 वर्षं पुवं मृत्यु को प्राप्त हुए थे। जैन-परम्परा 
के अनुसार, जैनदर्शन का ऋषमदेव से हुआ, जिन्होंने कई शताब्दी पूर्वं जन्म 
'घारण किया था। इस प्रदार को प पर्याप्त साक्षी उपलब्ध है जिसके आधार पर कहा जा 
सकता है कि ईसा से एक शताब्दी मी ऐसे लोप दो नसन की इभा करते थे, 
जो सबसे पहले तीर्थंकर थे । इसमें कोई सत्देह नहीं कि वर्धमान चवं से पूर्व 
भी जैनमत प्रचलित था । यजुर्वेद में तीन तीर्थकरों के नामों का उल्लेख है--ऋषभदेव, 
अजितनाथ एवं अरिष्टनेमि । भागवत पुराण इस बात का समथन करता है कि ऋषभ 
जैनमत के संस्थापक ये । इस सबमें जो कुछ भी ऐतिहासिक तथ्य का अंश हो, कितु जैनी 
लोगों का विएवास है कि उनके मत का प्रचार बहुत पूर्वं अनेक युगों से महान तीर्थकरों 
की परम्परा में किसी न किसी तीर्थंकर द्वारा किया जाता रहा है। | 
वर्धमान के अनुयायी अधिकतर मुलीत क्षत्रियों में से ही आए थे और उन्होंने 
उनके अन्दर से ही एक समुदाय का . संघटन किया, जिसमें पुरुष एवं महिलाएं 
दोनों ही वर्ग के साघारंण नागरिक तथा आशमवासी सदस्य सम्मिलित थे। यह मानने 
के लिए हमारे पास पर्याप्त कारण है कि वर्धमान के प्रभाव से इवेताम्बर एवं दिगम्बर ` 
दोनों ही सम्प्रदायों के अनुयायी इस संस्था में सम्मिलित हो गए थे - बे जो उनके 
साथ इस विषय में सहमत थे कि सब प्रकार की सम्पत्ति के पूर्ण ह अन्दर सब 
प्रकार के वस्त्रों का परित्याग भी आ जाता है; और वे भी जो पावनाय द्वारा प्रचलित 
त्यार बनानी थे, जो इस प्रकार के परित्याग की पराकाष्ठा को स्वीकार नहीं करते 
थे और वस्त्रों को आवदयक सममते ये । सम्भवतः इसी तथ्य का उल्लेख 'उत्तराध्ययन'* 
में दिए गए दो धाभिक सम्प्रदायो केशी एवं गौतम के सम्मिलन के वृत्तान्त में आता है। 
यह प्रदन कि वस्त्रों का परित्याग किया जाए अथवा वस्त्र धारण किए, जाएं, आगे चलकर 
अैनिर्यो में एक बड़े विभाजन का कारण बना--अर्थात्‌ एक वे हुए जो एवेतवस्त्र वारण 
करते हैं और ib जो दिगम्बर अर्थात्‌ दिशाओं को ही अपना वस्त्र समझकर नग्न 
रहते हैं। यह विभाजन ईसा के परात्‌ 79 अथवा 82 वषं में हुना । | 
उफ्त दोनों सम्प्रदायों में दार्शनिक सिद्धांत-सम्बन्धी मतभेद इतना नहीं है जितना 


पास रखता है, जिसमें वस्त्र धारण करना भी आ जाता है, निर्वाण या 
नही तथा कोई स्त्री मोक्ष की अधिकारिणी नहीं है। ये लोग 
वर्धमान तीर्थकर को भी नग्नरूप में ओर बिना किसी अपू गार के ही प्रस्तुत करते हैं, ; 
जिनकी दृष्टि नीचे की ओर है। उनका विचार है कि वर्षमान आजन्म ब्रह्मचारी थे। ये 


` ५. जैकोबी : 'सेकरेड बुक्स आफ द ईस्ट, खण्ड 22: भूमिका, पृष्ठ !5। ओर भी देखें, पृष्ठ 27, 
` और आगे। | | 
2, 'तेक्चर, 23 । 
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श्वेताम्बर सम्प्रदाय के प्रामाणिक ग्रंथों को अस्वीकार करते हैं, और उनके अपने प्रामा- ` 
णिक ग्रंथ कोई नहीं है। | 


3. जेन साहित्य 
लोगों के मन में तो पूर्ववत्‌ घामिक विद्वास था, किन्तु धर्मशास्त्र का ज्ञान धीरे- 
चीरे क्षीण हो रहा था, जबकि ईसा से शेणवी में धामिक नियम बनाने की 
आवश्यकता तीव्ररूप से अनुभव होने लगी | इसी प्रयोजन को लेकर नाति में ईसा से 
चौथी शताब्दी के लगभग एक परिषद्‌ का मायोजने हुवा » हालांकि नियमों 
अंतिम रूप दिया गया वल्लभी वाली परिषद्‌ में, जिसमें प्रधान पद का आसन देवद्धि 
ने ग्रहण किया था। यह परव अ उसके 800 वर्ष पदचात्‌ लगभग 454 ईस्वी में हुई थी । 
84 ग्रंथों को घामिक साहित्य में प्रामाणिक माना गया। उनमें से4 तो पप ह 


वाला माव टीका है । 4] सूत्रों में ! अंग, 2 उपांग, 5 छेद, 5 मूल 
एवं 8 विविध ग्रंथ, य का 'कल्पसूच', सम्मिलित हैं।! ये सब अर्धमागधी भाषा 


7. जैकोबी द्वारा अनूक्ति : 'सेकेढ बुक्स आफ द ईस्ट, खण्ड 22 । 

2. देखिए, जैनी : 'आउटलाइंस आफ जेनिज्म', परिशिष्ट 5। रं 

3. वाल के अत्यधिक आप्त ग्रन्यो में निम्नलिखित ग्रन्थ दार्शनिक महत्त्व के हैं: (7) उमा- 
का 


ड 
द 


र 

2 

त्र 

{ 
FE 
5 
484 


| या 

वा खा शका है (70) 'लिलोकसार', जिसमें तीन लोकों 9७ dr 
7!) सकलकीति का “तत्त्वायंसारदीपिका' 

ysl | is शताब्दी) और देवसूरि का 'अाचनरेतत्चासोजालंकार (वॉ 
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4, अन्य पद्धतियो के साथ सम्बन्ध 


शिक्षाञो में भी पाई जाने वाली अद्भुत समानताओं के कारण कभी-कभी यह कहा 
जाता है कि बौद्ध एवं जैनमत दोनों एक ही हैं और यह कि जैनमत बौद्धमत की एक 


2 | स्थानों र्मे सी सर्वच साथ« 
भी बिहार प्रदेश, गुजरात, राजस्थान में आबू पर्वत, एवं अन्य प 


कि दोनों में से कोई एक मत दूसरे का सम्मदायरूप है; ओर किसी अंदामें - 
दे द नकलमात्र है। इसके अतिरिक्त जब हम कई ऐसे उपास्यानों पर विचार करते 
हैं जो बोड एवं ब्राह्मण घर्मे की परस्पराओं में एक समान पाए जाते हैं और जिस प्रकार 
के सम्बन्धो का महावीर के उपाख्यानों में अभाव है, और जब हम विचार करते हैं कि 
बोद्धमत को अपने पक्ष में अशोक की राख्य-विञ्चप्तियां प्राप्त थीं, ओर म 


उसी 

उपस्थित था जिसकी उपाधियां हमारे समय तक भी आई हैं, जब 

साह ओर जैनघर्म के विषय ईन साक्षियां भी ईसा की मृत्यु के पश्चात्‌ पांचवीं 
शताब्दी से पूर्व हमें नहीं ले जातीं; और विशेषकर जब हम आगे इस विषय पर चिन्तन 


आज्ञापत्र हैं, और दूसरी ओर जैनियों की पवित्र भाषा अड- 
धमार 22 कारि म ही अधिक अर्वाचीन है; और इन सबके साथ जब 


सी पर्याप्त महत्त्व के हैं। इनमें से कई ग्रत्यो का अंग्रेजों में अनुवाद 
2 जर प्च नामक पुस्तकमाला में हो गया है। ` 
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हम उन नतीजों को जोडते हैं---जो हमारे ज्ञान की वर्तमान अवस्था में अनिदिचत अवद्य 
है--जो जैनमत की आन्तरिक विशेषताओं में पाए जाते हैं, जैसेकि इसकी अधिक परि- 
पक्व क्रमबद्धता, बन्घनरहित विस्तार को बढ़ाने की और अपनी प्राचीनता को 
सिद्ध करने के लिए किया गया अत्यन्त अधिक घोर ;—तो हम बिना किसी 
सकोच के यह स्वीकार कर सकते हैं कि उक्त दोनों मतों में से बौद्धधमे का दावा मौलि- 
कता के विषय में सबसे अविक बुक्तिबुक्‍्त है।? यद्यपि कोलब्रुक का इसके विरोध में यह 
कहना है कि जैनमत दोनों में प्राचीन है क्योंकि वह अध्यात्मवाद में विशवास 
. करते हुए मानता है कि हरएक पदार्थं में जीव है। दोनों मत भारतीय परम्परा के 
विरुद्ध जाते हैं, जिसके भवा बौद्ध एवं जैन मत दोनों ही परस्पर एक के सर्वथा 
भिन्न हुँ। को इस विषय में कभी भी भ्रांति नहीं हुई और उनके साक्ष्य 
का समर्थन » जैकोबी एवं बुल्हर आदि अन्य कतिपय विद्वानों ने भी किया है। 
अब यह निश्‍्चितरूप से स्थापित किया जा चुका है कि वर्धमान स्वयं एक ऐतिहासिक 
व्यक्ति नना ह es चिल थे ल क बत मीर 
स्वतंत्र प वर्षमान एवं गौतम बुद्ध कीप 

घटनाओं की ओर--अर्थात्‌ उनके जन्म, उनकी माताओं की, मुत्यु के. सम्बन्ध में, उनके 
गृहत्याग के विषय में, और ज्ञानप्राप्ति एवं मृत्यु के सम्बन्ध में... निद दिया है। वर्षे- 
सान का जन्म वैशाली में 599 वर्ष ईसापूर्वे के लगभग हु, जबकि जीम का जन्म 
कपिलवस्तु में लगभग 567 वषं ईसापूर्व हुआ । वर्धमान के माता-पिता अपनी वृद्धावस्था- 
पर्येन्त जीवित रहे जबकि दूसरी ओर गौतम बुद्ध की माता पुधजन्म के कुछ समय के 
बाद ही स्वर्ग सिघार गई । वर्धमान ने अपने सगे-सम्बन्धियों की अनुमति तपस्या. 
का जीवन स्वीकार किया, जबकि इसके विपरीत गौतम बुद्ध अपने पिता की इच्छा के 
विरुद्ध साधु बने थे। वर्धमान को तपस्या में बारह वर्ष लगे, जबकि गौतमबुद्ध ने छः वर्ष 
में ही ज्ञान प्राप्त कर लिया। वर्धमान की मृत्यु 380 „ बिहार में 527 वर्ष ईसापूर्व 
हुईं । जबकि गौतमबुद्ध की मृत्यु काशीनगर, उत्तर प्रंदेश में लगभग 488 वर्ष ईसापूर्व 
हुई। जैकोबी ने बौद्धघर्म की अपेक्षा जैनधमे को प्राचीनता एवं बौद्धघमं से सवंथा पृथक्त्व 
को कितने ही स्पष्ट एवं भिन्न-भिन्न प्रमाणों के आधार पर सिद्ध किया है, जिनका हम 
त पाठकों की रुचि के लिए उनके विद्वत्तापूर्ण संवादों का उल्लेख करते ह 

ग करेगे ।१ बोद़धग्रंथों के 'निग्गण्ठ' लोग (जिन्हें किसी प्रकार का बंधन नहीं है) 

वर्धमान के अनुयायी हैं और यदि इन्हें उससे अधिक प्राचीन न भी मानें तो निरगण्ठ कम 
से कम ईसा से पूर्व चौथी शताब्दी में वर्तमान रहना 'चाहिए। पाली बौद्ध साहित्य का 
“नातपृत्त' वर्षमान है । बौद्धों के घामिक ग्रंथों में दिए गए निरगण्ठो के सिद्धान्त के 
उल्लेख से निग्गण्ठों एवं जैनियों की एकात्मता कासमर्थेन होता है । “निग्गण्ठ नातपुत्त*** 
सब वस्तुओं को जानता एवं देखता है, पू्णज्ञान एवं श्रद्धा का दावा रखता है, तपस्याओं- 
द्वारा पुराने कर्मों का समूल नाश एवं निवृत्तिमागे के आश्रय द्वारा नये कर्मों के निरोध 
की शिक्षा देता है। जब कमं का अन्त हो जाता है तो दुःख का भी अन्त हो जाता है।* 


]. वार्थ : 'द रिलिजन्स आफ इण्डिया, पुष्ठ 48-50 । 
2. कोलब् क : 'मिसलेनियस एसेज', 2, पृष्ठ 276। ` 
3.देखिए भुमिका, खण्ड 22 और 45, 'सेक्तेड बुक्स आफ द ईस्ट? । 
4. 'ेक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट', खण्ड 22, पृष्ठ ।5 और आगे । दीघनिकाय के 'ब्रह्मजालसुत्त' पर 

. बुद्धघोष की टीका में शीतजल में जीवन-सम्बन्धी विकार का उल्लेख है, एवं जनों द्वारा आजीवक 
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अशोक के छिलालेखों में जैन-सम्प्रदाय का उल्लेख मिलता है। स्वयं बोद़ग्रंथों में 
जैनियों को बोडमत के प्रतिद्वन्द्रीरूप में उल्लेख किया गया है। उक्त आन्तरिक साक्य 
दोनों मतों के पार्थक्य का समर्थन करता है। आत्मा एवं ज्ञान सम्बन्धी जैनदर्क्षन का 
सिद्धान्त जैनधर्म का एक इतना अधिक विशिष्ट सिद्धान्त है औरबौद्धदर्शन के एतढिषयक 
सिद्धान्तों से इतना भिन्न है कि उसे उधार लिया हुआ किसी भी हालत में कह ही नहीं 
सकते । उक्त दोनों दशनो में प्रतीयमान कर्म एवं “विषयक समानताओं के 
आधार पर कुछ सिद्ध नहीं किया जा सकता, क्योंकि उक्त दोनों सिद्धान्त समस्त भारतीय 
दर्शनों में समानरूप से पाए जाते हैं। उक्त सब हो स हम जेनघमे को बोद्धघमं से 
अजीत खमन हैं। यका सम्मति है कि > ल ज 
संस्था थी जिसका अथवा पुनर्गठन शाक्यमुनि हुआ।' 

कोलब्वूक के अनुसार, जैनमत एवं सांख्यदक्षन में बहुत से अंग परस्पर मिलते- 
खुलते हैं। ये दोनों ही प्रकृति को अनादि एवं अनंत मानते हैं, एवं संसार की निरन्तरता 
में विशवास करते हैं। एक का द्वेतवाद दूसरे के द्वेतवाद से भिन्न नहीं है । भेद केवल इतना 
ही है कि जहां सांख्य भौतिक जगत्‌ एवं प्राणियों का विकास पुरुष एवं प्रकृति के तत्त्वों से 
, सम्पन्न हुआ मानते हैं, जैनमतावलम्बी इनके विकास का कारण आद्य प्रकृति को मानते 
' हं। समानता केवल प्रतीयमान है। आत्मा की क्रियाशीलता के विषय में जैनियों के 
विचार और न्याय-वैदेषिक के सिद्धान्त में अधिक समानता है अपेक्षा सांख्य-सिद्धान्त के, 
जिसके अनुसार आत्मा केवल साक्षीमात्र है किन्तु स्वयं कर्ता नहीं है। न ही उनमें कुछ 
अधिक अनुकूलता यहां तक कि कारण-कार्यभाव जैसे महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त में मी उक्त 


! । ब्राह्मणों ने संन्यास आश्रम के लिए इस प्रकार का कोई दावा कभी नहीं 
ह ग द्विजमात्र को (ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य को) सब आश्रमों में से गुजरने का 
सामान्यरूप से अधिकार था। इस विद्रोह का कारण यदि ब्राह्मणों का पुथरभाव होता तो 
इसका नेतृत्व क्षत्रिय नहीं अपितु अन्य जाति के लोग करते क्योंकि इस मामले में क्षत्रिय 
भी ब्राह्मण के ही समान अच्छा या बुरा समझा जाता था । हमारे पास यह मानने का 
कोई कारण नहीं है कि जनसाघारण चा “खो के कारण ही जनमत का उदय हुआ। महा- 
काव्यकाल के प्रारम्भ में जो विचार के क्षेत्र में एक सामान्य हलचल पैदा हुई यह उसी 
हलचल की अभिव्यक्ति के रूप में उत्पन्न ला अतएव जैनमत के प्रादुर्माव का कारण 
हमें ब्राह्मण-विरोधी पक्षपात के रुप में की कोई आवश्‍यकता गह है तच 
के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न मत एवं सिद्धान्त, जो भिन्‍ल-भिन्‍न वर्गों के लोग रखते हों, एक 


सिद्धान्त के कि आत्मा - में रंग या वर्ण हैं, चन आयी यन ६ राया 
hh ख के चार व्रतों का वर्णन करता है। मज्झिमनिकाय (56) एवं महावस्य 
3]) में हमें बुद्ध द्वारा वर्धमान के कुछ शिष्यों के मतपरिवर्तन का वृत्तान्त मिलता है । 

7. देखिए, बेर आन ; बोच पृष्ठ > [| 

ठ तयापि ( र, (टोका), 3: 6। 
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के सम्पर्क में आते हैं, उस समय विचारों का परस्पर आदान-प्रदान' होना अनिवार्य 
he है जो अनुभव विएवास के असाधारण विकास को जन्म देता है, और जनमत. 
इसी प्रकार की मानसिक बेचैनी का आविर्माव है। 
उपनिषदों के असन्तुलित रूप में प्रतिपादित पुनजेन्म के सिद्धान्त ने यह विचार 
जनसाधारण को दिया कि इस जगत्‌ की सब वस्तुओं में आत्माएं हैं। स्वभावतः जैन- 
धर्मावलम्बी का-विइवास था कि प्रत्येक भौतिक पदार्थ--यथा अग्नि, वायु और पौधे में 
भी जीवात्मा है। इस प्रकार के मत के आगे पहले के लोगों की यज्ञ के प्रति साधारण 
रुचि नहीं ठहर सकती थी। इस प्रकार विद्रोह के लिए समय अनुकूल था। जब इस 
विदवास को कि सब वस्तुएं--पशु एवं कीट-पतंग, पौधे ओर पत्ते जीवात्मा से युक्त हैं, 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त के साथ जोड़ दिया गया, तब तो जीव-हिसा किसी भी रूप में स्वत 
भयावह प्रतीत होने लगी । वर्धमान ने इस विषय पर बल दिया कि हमें किसी भी जीव 
को चाहे खेल में, चाहे मनोरंजन के लिए अथवा' यज्ञ में कभी हानि नही पहुंचानी 
चाहिए । इस विरोध की स्थिति को और अधिक सुदुढ़ करने के लिए जैनियों ने ईश्‍वर 
की सत्ता का निराकरण किया क्योंकि ईश्वर के कीन के लिए.ही यज्ञ किए जाते 
थे । जीवन में जो दून हैं उनके लिए ईश्वर को. नहीं ठहराया जा सकता । 
जीवन के दुःखों से का उपाय ढूंढने के लिए जैनमत ते आन्तर एवं बाह्य तपस्या 
या कठोर जीवन का विघान किया : जव हम ie प्राप्त कर लेते हैं, हम सूप 
निर्वाण में न पहुंचकर एक ऐसी सत्ता में पहुंचते हैं जो गुणों एवं सम्बन्धों से रहित है, 
और उस अवस्था में र की कोई सम्भावना नहीं रहती । , 
जैनदषान को अवैदिक कहा जाता है, क्योंकि यह वेदों की प्रामाणिकता को 
स्वीकार नहीं करता । इसलिए यह अपनी दर्शन-पद्धति को भी 'जिन' की द्वैवीय प्रेरणा 
का रूप नहीं दे सकता । इसका दावा केवल इतना ही है कि यह दर्शेन चूंकि यथाथंता के 
अनुकूल है इसलिए इसे स्वीकार करना चाहिए। कहा जाता है कि विशव-रचना 
` सम्बन्धी योजना तकं एवं के ऊपर आश्रित है। अपने अध्यात्मशास्त्र में जैनी 
लोग वैदिक यथार्थता को करते हैं यद्यपि वे उसको उपनिषदों की पद्धति से 
क्रमबद्ध नहीं रखते! प्रकृति का विरलेषण करके उसे आणविक रचना बतलाया गया है। 
युको का निष्क्रय साक्षीरूप छुड़ाकर उन्हें सक्रिय प्रतिपादन किया गया है। जैनदर्शन 
* मुख्य-मुख्य विद्ेषताएं है--इसका प्राणिमात्र का यथार्थरूप में. वर्गीकरण; इसका 
शान-संम्बन्धी सिद्धान्त, जिसके साथ संयुक्त हैं इसके प्रख्यात सिद्धान्त 'स्याद्वाद' एवं 
*सप्तभंगी' अर्थात्‌ निरूपण की सात प्रकार की विधियां;और इसका संयमप्रधान नीति- 
शास्त्र अथवा आचारणास्त्र। इस दर्शन में अन्यान्य भारतीय विचार-पद्धतियों की 
भांति क्रियात्मक तीतिशास्त्रका दाशँनिक कल्पना के साथ गठबंधन किया गया है। यथा- 
- थेवादी अध्यात्मविद्या एवं साधनाशील शीलाचार या नीतिविद्या तो वर्धभान को अपने 
रे से भी प्राप्त हो सकती थी किन्तु उसका ज्ञान-सम्बन्धी सिद्धान्त उसका अपना 
दर्शनशास्त्र के इतिहास के विद्यार्थी के लिए अपना एक विशेषत्व रखता है। 


5. ज्ञान का सिद्धान्त 
जैन दार्शनिक ज्ञान के पांच प्रकारों को स्वीकार करते हैं: मति, श्रुति, अवघि; 
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सनःपर्यायएउं केवल ( (।) मतिज्ञान साधारण ज्ञान है, जो इन्द्रिय के प्रत्यक्ष सम्बन्ध द्वारा 
प्राप्त होता है । इसी के अन्तर्गत आते हैं स्मृत्ति संज्ञा अथवा प्रत्यभिज्ञा अथवा पहचान; 
और तकं अथवा प्रत्यक्ष के आधार पर किया गया आगमन अनुमान, अभिनिवोध या 
अनूमात; अथवा निगमन विधि का अनुमान ।* मतिज्ञान के कभी-कभी तीन भेद किए 
हैं अर्थात्‌ उपलब्धि अथवा प्रत्यक्ष ज्ञान, भावना अथवा स्मृति, और उपयोग अथवा 
अ्थंग्रहण ।१ इरद्ियों, एवं मन (जिसे इन्द्रियों से भिन्न होने के कारण अनिन्द्रय भी कहते 
| है) के संयोग के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त किया जाता है उसे मतिज्ञान कहते हैं। मतिज्ञान 
' उत्पत्ति से पूर्व हमें सदा दर्शन होता है। (2) शुतिज्ञान अथवा शब्द या आप्त प्रमाण 
वह ज्ञान है जो लक्षणों, प्रतीकों अथवा शब्दों द्वारा हमें प्राप्त होता है। जबकि मतिज्ञान 
हमें परिचय द्वारा मिलता है, यह ज्ञान केवल वर्णन द्वारा प्राप्त होता है। श्रुतिज्ञान भी 
चार.प्रकार का है--लब्धि अथवा संसर्ग या साहचयें, भावना अथवा ध्यान देना, उपयोग 
अथवा अर्थग्रहण, और नय अथवा वस्तुओं के तात्पर्ये के नाना पक्ष । नय को यहां इस- 
लिए दर्शाया गया है 5 घामिक ग्रन्थों की भिन्न-भिन्न व्याख्याएं विवाद के लिए उप- 
स्थित की जाती हैं। (3) देश और काल की दूरी रहते हुए भी वस्तुओं का जो सीघा या 
प्रत्यक्ष ज्ञान है उसे अवधि कहते हैं । यह ज्ञान असाधारण दृष्टि द्वारा अतीन्द्रिय विषयों 
. का ज्ञान है। Mb मनःपर्याय, अन्य व्यक्तियों के वर्धमान एवं भूत विचारों का साक्षात्‌ 
ज्ञान; जैसे दवारा दूसरों के मन में प्रवेश किया जाता है! (5) केवल अथवा पूर्ण- 
ज्ञान, सब पदार्थों एवं उनके परिवर्ततों का पूणंज्ञान प्राप्त कर लेना ।* यह देश, काल एवं 
विषय की सीमा से है। ग मन bs 
प्रकट है। यह ज्ञात ऊपर समु अनुभवगम्य 
एवं स हारा जिसका लेत र हा सकता, केवल ऐसे पवित्रात्माओं के लिए 
सम्भव है ज । ॥ 
ऱ्य क तीन ep में आान्ति की सम्भावना है, किन्तु पिछले दोनों में 
कोई दोष नहीं हो सकता ।१ ज्ञान की यथार्थता के लिए उसमें कार्यक्षमता का होना, एवं 
हमें इस योग्य बनाने की क्षमता का होना कि हम भलाई को ग्रहण करके बुराई का त्याग 
कर सकें, आवश्यक है। यथार्थे ज्ञान हमें प्रमेय पदार्थों का तदनुरूप साक्षात्‌ कराता है और 


अतारि ह पायर के [; ! : 9, भोर सर्वदर्शनसंग्रह, 5 । 
५ , 4।; जैनसत के तकक्रम को जानने के लिए न्याय फे ऊपर जो अध्याय 
है उसे दिती अण्डे देखिए । ४ 

॥ 


, उमास्वाति के तत्त्वार्थसूत, ! : 29 । 
बही, ( : पृष्ठ 42 
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तीन गलत हैं। एक समय में केवल एक ही ज्ञान सक्रिय रहता है ।* 
उस ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हैं जो साक्षात्‌ रूप में होता है और वह ज्ञान परोक्ष 
ज्ञान कहलाता है जो प्रत्यक्ष के अतिरिक्‍त किसी अन्य ज्ञान के माध्यम द्वारा प्राप्त हो। 
पांच प्रकार के ज्ञानों में मति i परोक्ष हैं और शेष प्रत्यक्ष हूँ।१ मति अथवा - 
साधारण ऐन्द्रिय बोध, जो हमें एवं मन के द्वारा प्राप्त होता है, परीक्षा है क्योंकि 
यह इन्द्रियों पर निर्भर करता है । कुछ व्यक्ति ऐन्द्रिय ज्ञान को प्रत्यक्ष र प 
मानते हैं। दर्शन चार प्रकार का है--दुष्टियत संवेदनाओं द्वारा होने वाला, 
` संवेदनाओं द्वारा होनेवाला, एवं वह जो अवघि की क्षमता के द्वारा अथवा असामान्य दृष्टि 
या अतीन्द्रिय पदार्थों के दर्शन की शक्ति द्वारा होता है और अन्तिम प्रकार का वह जो 
केवल अथवा अनन्तबोध है, जो सीमाओं से रहित है ओर सम्पूर्ण यथार्थसत्ता को ग्रहण 


को जानने की अभिलाषा करता है; (4) अवाय, वर्तमान और भूतकाल की पुनः 

पुष्टि होती है और प्रमेय विषय की पहचान कि अमुक है अमुक स्वरूप नहीं है आदि 
7. उमास्वाति के तत्त्वार्थसूत्र, । : 30 । 2. वही, ।; । और 2। 
3. बही, ! : 4 


4. पंचास्तिकायसमयसार, 48; सिद्धसेन दिवाकर एवं न्यायावतार, 4, को भी देखिए । कहीं-कहीं 
प्रत्यक्ष ज्ञान दो प्रकार का कहा है-संग्यावहारिक और पारमाथिक। पारमार्थिक में अवधि 


निबन्धन) होता है, एवं वह जो इन्द्रियों द्वारा नहीं ह अनिन्द्रिय-निबन्धन) । संव्यावहारिक 
प्रत्यक्ष ) जो हमें प्रतिदिन के जीवन में होता है और इसीके ऊपर ! और 
निर्भर करते हैं । 'प्रमाणमीमांसावृत्ति' ने इसकी परिभाषा करते हुए इसे बोध की इच्छा. को 


करनेवाला -निवृत्तिरूषो केवलिन 
र में ला न इमं होत ण है गौ अन्य ता में हसन दुत 
इना जिसे पहले देखा ळे शि sR स्मरण 


करना हः पह देखा था; (2) प्रत्यभिज्ञा अर्यात्‌ वह ज्ञान जो वस्तुओं से परस्पर सादृश्य 
से उत्पन्न होता है में पहले पढ़ा था, पहचान लेते 
(3) तकं अथवा व्यक्तियों के आधार पर दलील करना; (4) अनुमान अर्थात्‌ एक मध्यपद के 
द्वारा ज्ञान प्राप्त करना और (5) आगम अथवा किसी प्राचीन वचन का प्रमाण। 'प्रमाण- 
नयतत्त्वालंकार में प्रत्यक्ष एवं परोक्ष ज्ञान में परस्पर भेद केवल स्पष्टता के अंश से ही है । देखिए 
2 और 3॥ इसका कारण यह है कि जैनियों के मत में बाह्य इन्द्रियों अप्रत्यक्षरूप 
में ही प्रत्यक्ष ज्ञान की: उत्पत्ति में सहायक होती है। 

5. सर्वदर्शनसंग्रह, 4। 6. वही, 43। 
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और (5) धारणा, जिसमें हमें यह प्रतीति होती है कि संदेदनाएं पदार्थों के गुणों का 
प्रकाश करती हैं। इसका परिणामः एक प्रकार का अनुभव होता है जिसके कारण ही हम 
आगे चलकर पदार्थ का स्मरण करने में समर्थ होते ई। यह विष्लेषण प्रत्यक्ष ज्ञान के 
माध्यमजन्य स्वरूप को अभिव्यक्त करता है और हमें यह भी बतलाता है कि पदार्थ 
मनोतीत यथार्थता रखता है । जैन लोग बलपूर्वक कहते हैं कि चैतन्य से परे एवं उसके 
अतिरिक्त भी प्रमेय पदार्थ की यथार्थसत्ता है जिसका हमें इन्द्रियों द्वारा बोध होता है एवं 
द्वारा ग्रहण होता है । पदार्थों के गुण एवं सम्बन्ध अनुभव में प्रत्यक्षरूप में प्राप्त होते 
हा केवल विचार एवं कल्पना की ही उपज नहीं है। जानने की प्रक्रिया से प्रमेय 
पदार्थ में कोई परिवर्तन नहीं होता । ज्ञान और उसके विषय में जो परस्पर सम्बन्ध है 
वह भौतिक पदार्थों के सम्बन्ध में केवल बाह्य है, यद्यपि आत्मचेतना के विषय में यह 
सर्वथा भिन्न प्रकार का है। जीव की चेतना सदा सक्रिय रहती है और यह क्रियाशीलता 
अपने स्वरूप का एवं पदार्थ के स्वरूप का भी प्रकाश करती है। ज्ञेय अथवा ज्ञान के योग्य 
पदार्थों में आत्मा एवं अनात्म अर्थात्‌ चेतन और जड़ दोनों ही सम्मिलित हैं। जिस प्रकार 
प्रकाश अपने को भी प्रकट करता है और अन्यान्य पदार्थों को भी प्रकट करता है इसी 
प्रकार ज्ञान अपनी एवं अन्य सब पदार्थों की अभिव्यक्ति करता है । न्याय-वैशेषिक का 
सिद्धान्त कि ज्ञान केवल बाह्य सम्बन्धों का ही प्रकाश करता है किन्तु अपना प्रकाश नहीं 
करता, जैनियों को अभीष्ट नहीं है। किसी भी पदार्थ को के साथ-साथ ही 
जीवात्मा अपने को भी तत्काल जानता है। यदि यह अपनी सत्ता से अनभिज्ञ रहता तो 
अन्य कोई उसे यह ज्ञान न दे सकता । प्रत्येक इन्द्रियबोघ एवं ज्ञान के कार्य में इस प्रकार 
का कथन उपलक्षित रहता है कि “मैं इसे ka थे से जानता हूं ।” ज्ञान का 
उपयोग हमेशा जीवात्मा द्वारा होता है। चेतना या जड़-पदार्थों का प्रकाश केसे 
कर सकती है, यह बिलकुल निरर्थक है, क्योकि ज्ञान का स्वभाव ही पदार्थों को अभि- 
व्यक्त करने का है। 
आत्मचेतना के विषय में ज्ञान या प्रमा और प्रमेय या ज्ञेय पदार्थे के मध्य में 
सम्बन्ध अत्यन्त सन्निकृष्ट है। ज्ञानी एवं ज्ञान, अर्थात्‌ ज्ञान के कर्ता एवं ज्ञान, परस्पर 
अविभाज्य हैं यद्धपि उनमें भेद किया जा सकता है। आत्मचंतन्य के अन्दर ज्ञान का 
विषयी या प्रमाता, ज्ञान का विषय और स्वयं ज्ञान एक ही ठोस इकाई के भिन्न-भिन्न 
पहलू मात्र हैं ज्ञान से विहीन कोई जीव नहीं है क्योंकि इसका तात्पर्यं होगा जीव के 
चैतन्य स्वरूप को ही छीन लेना और उन्हें अचेतन या जड़ द्रव्यो की कोटि में पहुँचा देना, 
और बिना जीवात्माओं के ज्ञान हो ही नहीं सकता क्योंकि इससे ज्ञान एकदम आधार- 
विहीन हो जाएगा । 
अपनी पूर्ण अवस्था में जीवात्मा ज्ञान एवं दर्शन या र ष्टि है, 
जिनका एक ही समय में उदय होता है, रा दोनों साथ रहते हैं। जीवों 
में ज्ञान से पूर्व दर्षन होता है।* स ज्ञान संशाय, विमोह या विपरीतता एबं विघमे या 
अनिश्चितता से रहित होता है ।५ ऐसे कर्म जो दर्शन के विविध प्रकारों को घुंघला बना 
देते हैं, दर्शनावरणीय कर्म कहलाते हैं, और ऐसे कर्म जो विविध प्रकार के ज्ञान को अस्पष्ट 
बना देते हैं, ज्ञानावरणीय कर्म कहलाते हैँ।% जीवात्मा में समस्त ज्ञान है, यद्यपि उसका 


]. संस्कार । 


2. सवंदर्शनसंग्रह, 6। 3. वही, 44 । 4. बही, 42 
5. इनके वर्गीकरण के लिए देखिए, जैनी : 'आउटलाइंस आफ जैनिज्म', पृष्ठ 30-3 
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. प्रकाश तभी होता है जबकि विध्नकारी माध्यम दूर झे जाता है। लालसाएं एवं भावा- 
, वेश व अनुराग ही बाधक है जिनके कारणं जीवात्मा में भौतिक अंश प्रविष्ट होता है और 
ये जीवात्मा को अपने स्वाभाविक कमें को पूर्ण शक्ति के साथ सम्पन्न करने से रोकते हैं 
और हमारे ज्ञान को तात्कालिक उपयोगी पदार्थों तक ही सीमित रखते हैं, और इस 
प्रकार यथाथंसत्ता के वे पहलू जिनमें हमारी रुचि नहीं होती, हमारे अपने ही वरणात्मक 
ध्यान से छिपे रहते हं । जब जीवात्मा ज्ञान को ढंकने वाले प्रकृति के प्रभावों से निमु क्त 
हो जाती है और स्वतन्त्रतापूर्वक अपना कार्य करने लगती है तब यह सवंज्ञता का पात्र 
. बनती है और भूत, भविष्यत्‌ एवं वर्तमान के सब पदार्थों का ज्ञान प्राप्त कर सकती है। 
अपने भौतिक अनुभवमय जीवनो में जीवात्मा निवडता द्धता जड़ प्रकृति के सम्पर्क से मलिन 
: हो जाती है। इसे दूरकरके और इसकी शक्तियों को नष्ट करके हम अपने ज्ञान की वृद्धि 
कर सकते हैं। जब विरोधी शक्तियों को पूर्णतया उखाड़ फेंका जाता है तब जीवात्मा 
अपनी स्वाभाविक स्वरलहरी के अनुकूल स्पन्दन करती है और अपने अपरिमित ज्ञान फे 
कर्म का स योग करती हैं। जीवात्मा का विशिष्ट गुण ज्ञान है और उसमें जो भेद 
प्रदर्शित होते हैं वे प्रकृति के साथ उसके सम्पर्क के कारण है। , - 
.` ज्ञान दोप्रकार का है: प्रमाण अर्थात्‌ पदार्थ को उसी रूप में जानना जिस रूप में 
वह है, और नथ अर्थात्‌ पदार्थ का किसी सम्बन्ध-विशेष के साथ ज्ञान । नय का सिद्धान्त 
अथवा पृथक्‌-पृथक्‌ दृष्टिकोणयुक्‍त पदार्थों का ज्ञान जैनदर्शन के तकंशास्त्र का एक अपना 
निजी एवं विदिष्ट लक्षण है। नय एक दृष्टिकोण है जिसके आधार पर हम किसी पदार्थ 
के विषय में कोई कथन करते हैं। हम अपने दुष्टिकोणों की परिभाषा एवं भेद पृथक्करण 
(अमूर्तीकरण) की प्रक्रिया द्वारा करते हैं। उक्त दृष्टिकोणों के साथ जिन कल्पनाओं 
अथवा आंशिक सम्मतियों का सम्बन्ध है वह.उन अभीष्ट उद्देश्यों की उपज हैं जिन्हे 
लेकर हम चलते हैं। इन पृथककरणों एवं लक्ष्य-विद्षेषों पर ध्यान देने के कारण ही ज्ञान 
में सापेक्षता आती है। किसी विशेष शी को अपनाने का तात्पर्य यह नहीं है कि हम 
-अन्य दृष्टिकोणों का निराकरण करते हैं। किसी विशेष उद्देश्य को लेकर यह मत कि सूर्य 
पृथ्वी की परिक्रमा करता है, उतना ही अधिक कार्यसाघक हो सकता है जितना कि गह 
दूसरा मत कि. हता पे चारों जोर वसती है। उपनिषदों में भी हमें इस विषय की 
भांकी मिलती हे कि प्रकार हमारे ज्ञान की भिन्न-भिन्न स्थिति में 
अपने को विविध रूप में अभिव्यक्त करती है। बौद्धमत का बहुत-सा भ्रम उसके परम 
सत्य के अन्दर प्रवाह के सापेक्ष सिद्धान्त की अतिशयोक्ति के कारण हुआ है। जो एक 
विशेष दृष्टिकोण से सत्य प्रतीत होता है बह एक अन्य दृष्टिकोण से सत्य नहीं भी हो 
सकता । विश्लेष-विशेष सत्ता के सर्वया अनुकूल कभी नहीं होते। सापेक्ष 
समाधान ऐसे msi हे अन्तर्गत यथार्थसत्ता का ध्यान हो सकता है किन्तु वे 
उसकी बरला वा व्याख्या नहीं कर सकते। जैनमत इसका आधारभूत एवं मौलिक सिद्धांत 
के रूप में प्रतिपादन करता है कि सत्य झा कम के कारण सापेक्ष होता है । 
यथार्थसत्ता का सामान्य स्वरूप हमारे आगे आंशिक मतों के द्वारा आता है। 
र तर्या को कई प्रकार से बिअकत किया गया है ओर हम उनमे त यख्य विभागो को 
ही यहां लेंगे । एक योजना के अनुसार सात नय हैं, जिनमे से चार अथवा उनके 
अर्था के साथ सम्बद्ध हैं और तीन शब्दों से सम्बन्ध रखते हैं, और ये सभी यदि अपने- 


आपमें पका चा में लिए जाएं तो हमें हेत्वाभास (मिथ्या आभास) ही प्रतीत - 
होंगे । अर्थ एवं अर्थ) नय निम्नलिखित हैं : 
(2) नैगमनय : इसकी व्याख्या दो प्रकार से हो सकती है। यह कहा जाता है 
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कि यह एक प्रयत्न-विधेष के प्रयोजन अथवा लक्ष्य से सम्बन्ध रखता है जोकि बरावर 
और निरन्तर उसके अन्दर उपस्थित रहता है। जब हम ऐसे एक व्यक्ति को देखते हैं जो 
अग्नि, बंरतन आदि ले जा रहा है, और हम उससे प्रश्‍न करते हैं कि “तुम कया कर रहे 
हो १” तो वह कहता है, “मैं भोजन पका रहा हूँ”; तो यह नैगमनय का एक दृष्टान्तः 
है । यह हमें उस सामान्य प्रयोजन का बोघ कराता है जो इन सब कर्मों की म्पुखला का 
नियन्त्रण कर रहा है और जीवन के हवेतुविज्ञानपरक खूप पर बल देता है।! इसी मत को 
पूज्यपाद ने अंगीकार किया है। सिद्धसेन इससे भिन्त मत को स्वीकार करता है) जब हम 
एक वस्तु का ज्ञान करते हैं अर्थात्‌ उसके अन्तर्गत जातिगत एवं विशिष्ट दोनों प्रकार के 
गुणों को जानते हैं और उनके अन्दर पृथक्‌-पृथक्‌ भेद नहीं करते तो वह नयमनय की 
अवस्था है। (2) संग्रहनय सामान्य विशिष्टताओं पर बल देता. है। यह वर्गगत दृष्टिकोण 
है। यद्यपि यह सत्य है कि वग व्यक्तियों से अतिरिक्त कोई वास्तविक पदार्थ नहीं है, कितु. 
सामान्य विशेषताओं की जांच कभी-कभी बहुत उपयोगी होती है । संग्रहनय दो प्रकार 
का है--परसंग्रह, अर्थात्‌ अन्तिम वर्गेविचार जो इस लक्ष्य का ध्यान रखता है कि सब 
पदार्थं यथार्थसत्ता के अवयव हैं। अपरसंग्रह हीनतर abd परम स्थिति 
संग्रहनय का आभास है। जैनमत सामान्य अथवा व्यापक एवं को मानता है 
यद्यपि वह इन्हें सापेक्षः मानता है । सांख्य एवं अद्वेतवेदान्त विशेषों को नहीं मानते, जबकि 
बौद्धमत सामान्य को नहीं मानता । न्यायवैश्षेषिक दोनों को. स्वीकार करते हैं और ठोस 
पदार्थ को सामान्य एवं विद्येष दोनों के. मिश्रण से निमित मानते हैं। किन्तु जैनमत इस 
भेद को सापेक्ष मानता है जबकि न्यायवेषेषिक इसे निरपेक्ष मानते हैं।.(3) व्यवहारनय 
प्रचलित एवं परम्परागत है जिसका आधार इन्द्रियगस्य ज्ञान है। हमें इला 
का ज्ञान उनके समस्त रूप माता, है और इम उनकी निजी विशेषताओं पर बल देते हैं । 
वस्तुओं का विशिष्ट आकार-प्रकार ध्यान आइृष्ट करता है । भौतिकवाद की कल्पना, 
और इसके साथ हम बहुत्ववाद को भी जोड़ सकते हैं, इस नय के आभास हैं। A] 
इहझुसून्ननय व्यवहारनय की अपेक्षा अधिक संकुचित है । यह पदार्थ की एक समय-विष्षेष 
की अवस्था का विचार करता है । यह सब प्रकार के नैरन्तयं और सास्य को बा देता 
है । इसकी दृष्टि में यथार्थ क्षणिक है। वस्तु वैसी है.जैसीकि वह वर्तमान क्षण में है। जेन- - 
भतावलम्बी इसे बौद्धदशेन का पूर्वरूप समते हैं। यह नय जहां एक ओर सत्ता के भाब- 
प्रधान और अमूर्ते दाशंनिक सिद्धान्त की निःसारता की पोल खोलने में उपयोगी सिद्ध 
हो सकता है-वहां दूसरी ओर यह सत्य के निरपेक्षा रूप के वर्णन के लिए सर्वेया अनुपयोगी 
है । शेष तीन शब्दनम हैं। (5) दाब्दनय का आघार है यह तथ्य कि नाम का उपयोग 
हमारे मन में जिस पदाथ का बह द्योतक है या उससे जिस पदार्थ का संकेत होता है उसे 
ओर उसके गुण, सम्बन्ध अथवा क्रिया को उपस्थित करने के लिए होता है । प्रत्येक नाम 
अपना अबे रखता है और भिन्न-भिन्न शब्द भी उसी एक पदार्थं का द्योतन कर सकते 
हैं । पदों और उनके अर्थो के बीच जो सम्बन्ध है वह सापेक्ष है और हम यदि इस बात 
को मुला दें तो हेत्वाभास या आ्रान्तियां उत्पन्न होती हैं। (6) सभामिर्दूनय पदों में 
उनके धात्वर्थे के आधार पर भेद करता है। यह शब्दनय का विनियोग या '्रयोय.है। 
(7) ) छठे प्रकार का विदिष्ट रूप है । किसी पदार्थे की अभिव्यक्ति में नाना- 
पर श्रेणी-विभाजन में से केवल एक ही पद 'के थात्वर्थ से सूचित होता है 
और यही पहलू है जो किसी पद का वतमान में व्यवहृत होनेवाला उचित अर्थ है। उसी 
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पदार्थे को एक भिन्न परिस्थिति में भिन्न संज्ञा से युक्त करना चाहिए। इन सातों नयों में 
प्रत्येक की सीमा उससे अधिक विस्तृत है जिसमें इनका प्रयोग होता है । नैगम की सीमा 
सबसे अधिक हे और एवंभरूत सबसे न्यून है। प्रत्येक नय अथवा दृष्टिकोण नाना 
घ्रकारों में से, पदार्थ का ज्ञान किया जा सकता है, केवल एक ही प्रकार को प्रस्तुत 
करता है। यदि किसी एक दृष्टिकोण को हम अम के कारण सम्पूर्ण समक लें तो यह 
नयाभास होगा । जैनियों की सम्मति में त्यायर्वंशेषिक, सांख्य, अद्वैतवेदान्त एवं बौद्ध 
दर्षन पद्धतियां क्रमदा: प्रथम 'चार नयों को स्वीकार करते हैं और भरम से उन्हें सम्पूर्ण 
सत्य समभते हैं। 
तयों के और भी भेद किए गए हैं(.) ब्रव्याथिक--पदायें के दृष्टिकोण से, और 
(Cs | पर्यामाथिक--परिवर्तेन अथवा अवस्था के दृष्टिकोण से । फिर इनमें से प्रत्येक के 
हैं। द्रव्याथिकनय के स्थिर स्वरूप का. विचार करता है जबकि 
पर्यायाथिक उनके विनश्वर ए बस सम्बन्ध रखता है । 
पूर्ण 


सब 
। निदचयनय दो प्रकार का है शुद्धनिएचय औरअशुद्धनिएचय । शुद्धनिश्चय 

प्रतिबन्धरहित यथाथंसत्ता का प्रतिभ्रादन करता है जबकि,अशुद्धनिष्चय प्रतिबन्धयुक्त 
सत्ता के विषय पर विचार करता है। 

उन व्यक्तियों को जो दार्शेनिक विचार की श्रेणियों की समीक्षा के रूप से परि- 
चित Li बतलाने की आवश्यकता नहीं है कि वह नय अथवा दृष्टिकोण का सिद्धान्त 
एकं सिद्धान्त है । जैनी लोगों को छ: अन्धो की पुरानी कहानी को उद्धृत करने 
का शौक है जिनमें से प्रत्येक ने एक हाथी के शरीर के मिन्न-भिन्न भाग पर हाथ रखा 
और उसी आंशिक अनुभव के आधार परसम्पूर्ण हाथी का विवरण देने का प्रयत्न किया। 
जिस व्यक्ति ने हाथी के कान को पकड़ा उसने यही विचार किया कि वह एक पंखे के 
समान है। इसी प्रकार जिसने टांग पकड़ी उसने कल्पना की कि वह एक बड़ा गोलाकार 
खम्भा है, आदि-आदि । केवल उसी ब्यक्ति ने जिसने समूचे हाथी को देखा था, प्रत्यक्ष 
अनुभव किया कि उनमें से प्रत्येक ने सत्य के केवल एक ही अंश को जाना था। प्रायः 
समस्त दार्शनिक विवाद दृष्टिकोण के भ्रम से ही उठते हैं। प्रायः रन किया जाता है 
कि कार्य अपने उपादान कारण के ही समान अथवा उससे भिन्न होता है। सत्कार्यवाद 
का मत है, जिसे वेदान्त एवं सांख्यदर्शनं ने भी स्वीकार किया है, कि कार्य कारण के 
अन्दर पूर्व से ही विद्यमान रहता है और कारण की उस विद्येष प्रक्रिया के द्वारा जिसमें 
से उसे गुजरना पड़ता है, वह केवलमात्र अभिव्यक्त हो जाता है। वैश्षेषिको के असत्कायें- 
वाद का मत है कि कार्ये एक नई वस्तु है और पहले से विद्यमान नहीं था । जैनमत इन 
दोनों विवादों का अन्त यह कहकर करता है कि दोनों के विभिन्‍न दृष्टिकोण हैं। यदि हम 
सोने के हार रूपी कार्य को केवल पदार्थ समक लें तो यह वही सोना है जिसमें से इसका 
निर्माण हुआ है, किन्तु यदि हम उसे हार सम्भे तो वह एक नया पदार्थ है और वह 
पदार्थरूपी सोने में अवश्य ही पहले से विद्यमान नहीं था। प्रत्येक दृष्टिकोण जो हमें ज्ञान 
प्राप्त कराता है, सदा ही आंशिक होता है और उस तक हम पृथक्करण की 
द्वारा पहुंचते हैं। 
इन दृष्टिकोणों का सबसे महत्त्वपूर्ण उपयोग निश्‍चय ही स्याद्वाद एवं सप्तभङ्गी 
में होता है। यह उपयोग निर्णय करने के सात भित्न-भिन्‍न भकारं में होता है, जो अलग- 
अलग और एकसाथ संयुक्त होकर स्वीकार करते हैं या निषेध करते हैं, बिना किसी 
स्वतः विरोध के और इस प्रकार एक वस्तुविष्षेष के ज्ञाना गुणों में भेद करते हैं। जैन- 
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कल्पना के आघार पर निरूपण की कठिनाई दूर हो जाती है क्योकि इस मत के अजुचार 
पदार्थ के रूप में उद्देश्य और विधेय समान हैं.और रूपभेद के दृष्टिकोण से भिन्न भी हैं। 

यह विचार स्याद्वाद कहलाता है क्योंकि यह समस्त ज्ञान को फेवज्ञ सम्भावित 
रूप में ही मानता है। प्रत्येक स्थापना 'सम्भव है, 'हो सकता है. अथवा कैम या 'शायद' 
इत्यादि रूपों में ही हमारे सामने आती है । हम किसी भी पदार्थ के विषय में निरुपाधिक 
या निश्चित रूप से स्वीकृतिपरक अथवा निषेघात्मक कथन नहीं कर सकते। वस्तुओं के 
अन्दर अनन्त जटिलता होने के कारण निश्‍चित कुछ नहीं है। यथार्थसत्ता के अत्यधिक 
जटिल स्वरूप एवं अनिश्चितता के ऊपर यहबल देता है । यह निरूपण की सम्भावना का 
निषेध नहीं करता, यद्यपि यह निरपेक्ष अथवा विशिष्ट निरूपण को स्वीकार नहीं करता । 
यथार्थसत्ता का गतिशील स्वरूप केवल सापेक्ष और सोपाधिक. निरूपण के साथ ही मेल 
आ दै । प्रत्येक स्थापना केवल कुछ विशेष अवस्थाओं में अर्थात्‌ परिकल्पित रूप 

सत्य है। 

इसका मत है कि किसी वस्तु अथवा उसके गुणों के विषय में कथन करने के, 
दृष्टिकोण के रूप से, सात भिन्न-भिन्न प्रकार हैं। एक दृष्टिकोण है जिसके अनुसार, 
पदार्थं अथवा उसका गुण है INE ]) है, (2) नहीं है, (3) है और नहीं मी (0 ॥ 
बंचनीय है, (5) है भी नहीं है, (6) नहीं है और है, 
(7) है, नहीं भी है और अनिर्वचनीय है । 

7. स्याद्‌ अस्ति--अपने उपादान, स्थान, समय और स्वरूप के दृष्टिकोण से 
वस्तु विद्यमान है अर्थात्‌ अपना अस्तित्व रखती है । मिट्टी से बना हुआ घडा, भेरे कमरे 
में इस वर्तमान क्षण में और अमुक-अमुक आकार व माप का विद्यमान है। 

2. स्थाद्‌ नास्ति--उपादान, स्थान, समय और अन्य पदार्थ के स्वरूप के दृष्टि- 
कोण से वस्तु विद्यमान नहीं है, अर्थात्‌ यह कुछ नहीं है। घातु से बना हुआ घड़ा, एक 
भिन्न स्थान में, अथवा समय में, अथवा भिन्न आकार व माप का विद्यमान नहीं है। 

3. स्याद्‌ अस्ति नास्ति--उसी दृष्टिकोण-चतुष्टय से अपने व अन्य पदाय से 
संबद्ध यह कहा जा सकता है कि वस्तुविशेष है ओर नहीं है। एक विदोष अर्थ में घडा है 
प विद्षोष अर्थ में घड़ा नहीं है। हम यहां.कहते हैं कि वस्तुविशेष क्या है और 
क्या i 

4. स्याद्‌ अवक्तब्मम्‌--जबकि ऊपर के तीनों में हम कथन करते हैं कि एक वस्तु 
अपने-आपमें है और अन्य क्रम में नहीं है, यह संब कथन एकसाथ करना सम्भव नहीं है । 
इस अर्थ में एक वस्तु विवरण के योग्य नहीं है। यद्यपि घड़े में इसके अपने रूप की उप- 
हिवि स दुसरे स्वरूप की अनुपस्थिति दोनों एकसाथ हैं तो भी हम उसे व्यक्त नहीं 
5. स्याव्‌ अस्ति च अवक्तथ्यम्‌--अपने निजी चतुष्टय के से औरसाथ 
ही साथ अपने एवं अभावात्मक चतुष्टय के संयोग से एक वस्तु पर विवरण योग्य 
नहीं है। हम यहां एक वस्तु की सत्ता और इसकी अनिवंचनीयता दोनों को लक्षित 
करते हैं। ; 


6. स्याव नास्ति अबक्तव्यमू--अभावात्मक वस्तु के चतुष्टय के Ss से. 

और साथ-साथ अपने निजी एवं अभावात्मक वस्तु के चतुष्टय के त एक 

नहीं है और अनिर्वंचनीय भी है। हम यहां पर एक वस्तु क्या है इसे और 

अनिर्वेचनीयता को लक्षित करते हैं। : | 
त. स्याद अस्ति च तास्ति च अवक्तब्यम्‌-अपने निजी चतुष्टय के एवं अभावा- 
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त्मक वस्तु के दृष्टिकोण से और साथ-साथ अपने निजी एवं अभावात्मक वस्तु के संयुक्‍त 
चतुष्ट्य के दृष्टिकोण से भी एक वस्तु है, नहीं भी है और अनिर्वेचनीय भी है । हम एक 
वस्तु की अनिर्वंचनीयता का प्रतिपादन करते हैं और उसके साथ में यह क्या है ओर कया 
नहीं है उसका भी प्रतिपादन करते हैं।? - 

' किसी वस्तु अथवा उसके गुणों केविषय में कथन करने के जो सात सम्भावित 
प्रकार हैं, उनमें पहले दो प्रकार मुख्य हैं, अयत्‌ साधारण स्वीकारात्मक यह कि 
वस्तु अपने स्वरूप में है, मन्या भौतिक उपादान) में, स्वक्षेत्र (अपने स्थान) में, 
और स्वकाल (अपने समय)में वर्तमान है। और दुसरा साधारण निषेधात्मक यह कि 
वस्तु अपने पररूप (अर्थात्‌ अन्य आकार) में, परदव्य (अन्य भौतिक उपादान) में, 
(अन्य स्थान) में, एवं परकाल (अन्य समय) में वर्तमान नहीं है। दूसरा निषेघात्मक तथ्य 
है। इस सिद्धान्त का आग्रह है कि स्वीकृति एवं निषेध दोनों परस्पर सम्बद्ध और सह- 
चारी हैं। समस्त निर्णेयों के दो रूप होते हैं। सब पदार्थ हैं भी और नहीं भी हैं, अर्थात्‌ 
सदुअसदात्मक हैं ।* एक वस्तु जो है वही है और जैसी नहीं है वैसी नहीं ही है.। इस मत 
के अनुसार प्रत्येक निषेघ.का एक सकारात्मक आधार होता है। आकाश-कुसुम के समान. 
कल्पनात्मक विचार भी एक सकारात्मक आधार रखते हैं अर्थात्‌ जैसे---आकाश और 

तो 22205 मतर वास्तविक सत्ताएं हैं यद्यपि उनका :परस्पर-सम्बन्ध अवास्त- 

है। यह सत्य पर बल देता है, अर्थात्‌ विचार के लिए परस्पर भेद करना 
- आवश्यक है । ऐसा पदार्थ जिसे अन्य पंदायों से भिन्न करके समझा जा सके, विचार में 
नहीं आ सकता । ऐसा निरपेक्ष पदार्थ जो अन्दर और बाहर सब प्रकार के विभेदों से शून्य 
है, यथार्थ में विचार का विषय नहीं हो सकता, क्योंकि सब पदार्थ जो विचार के विषय हूँ 
एक अर्थ में हैं और!दूसरे अर्थो में नहीं मी हैं। | 

दांकर ओर च दोनों ही 'सप्तभङ्गी न्याय' की इस आधार पर आलोचना 

करते हैं कि एक ही पदार्थ में दो प्रकार के परस्पर-विरोधी गुण एक ही समय में उपस्थित 
नहीं रह सकते। इप लिखता है, “माव एवं अभाव ये दोनों परस्पर-विरोधी गुण 
किसी एक पदार्थे में नहीं रह सकते जँसेकि प्रकाश और अन्धकार एक जगह नहीं रह 
सकते।” जैनी लोग यह भी स्वीकार करते हैं कि एक ही समय में और एक ही अर्थों में 
किसी ob bs नहीं रह सकते। जो कुछ वे कहते हैं वह यह है कि 
प्रत्येक पदार्थ जटिल स्वरूप का है अर्थात्‌ भेदों के रहते भी एकात्म्यख्प में विद्यमान है । 
- ` वास्तविक सत्ता अपने अन्दर भेदों को समाविष्ट रखती है । ऐसे गुण जो भावात्मक या 
असूत रूप में परस्पर-बिरोधी हैं, जीवन में और अनुभव के साथ-साथ रहते हैं। वृक्ष 
हिलता है F मर शाखाएं हिलती हैं किन्तु स्वयं वक्ष नहीं हिलता क्योंकि यह अपने 
स्थान पर स्थिर है और मजबूती भे समि में गडा हला र fi हमारे लिए यह आवश्यक है 
कि हम एक पदार्थ को स्पष्टरूप में ओर अन्य से भिन्नरूप में जानें, उसकी अपनी 
निजी सत्ता के रूप में एवं अन्य पदार्थों के सम्बन्ध में भी उसकी सत्ता को पहचानकर 
रखें। दूसरे पक्ष के विषय में, जैसाकि वेदान्ती कहते हैं, सप्तभज्गी न्याय की क्रियात्मक 
_ उपयोगिता कुछ नहीं है, यह उनकी एक निजी सम्मति है इसलिए इस विषय पर कुछ 
. कहने में समय नष्ट करना व्यर्थ है। ओर यह भी नहीं कहां जा सकता कि सप्तभङ्गी 


4. तत्वार्थसूत्र, पृष्ठ 4; पंचास्तिकायसमयसार, 6.। 
2. “स्वरूपेण सत्त्वात्‌, पररूपेण च असत्त्वात्‌ । 
3. वेदान्वसूत्रो पर शाकरभाष्य, 2 : 2, 33; वेदान्तसूसों पर रामानुज भाष्य 2 : 2, 37 । 
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ज्याय जैनदर्शन के अन्य सिद्धान्तो के अतिष् । यह अनेकान्तवाद का = 
णाम है जिसका तात्पर्ये है कि यथार्थसत्ता न रूप हैं। चूंकि ils न 
आकृतियां हैं और वह सदा परिवर्तनशील है इसलिए किसी भी पदार्थ को सर्वदा सब 
जगह, सब काल में और हर प्रकार से वर्तमान रहने वाला नहीं माना जा सकता, और 
इमा लिए यह असम्भव है कि हम एक ऐसे कठोर और अविचलित मत को स्वीकार ही 
करें। ः 


6- जन तकेदास्त्र का महत्त्व 
इससे पूर्व कि हम अगले विभाग पर आगे बढे, इस स्थल पर जैन तर्कशास्त्र द्वारा प्रस्तुत 
कतिपय आलोचनात्मक विचारों को भी उपस्थित कर देना अधिक उपयोगी होगा। 
प्रसंगवश हमने जैनियों के ज्ञानविषयक सिद्धान्त के प्रबल पक्ष का विवरण दिया है और 
उस पर वेदान्तियों द्वारा किए गए आक्षेपों के विरुद्ध उसका पक्षपोषण भी किया है। तो 
भी हमारी सम्मति में जैन तकशास्त्र हमें अद्वेतपरक आदर्शवाद की ओर ले जाता है और 
जिस हृद तक जैनी इससे बचने का प्रयास करते हैं उस हृद तक वे अपने निजी तकं के 
सच्चे अनुयायी नहीं हैं। इस विषय-सम्बन्धी अपनी आलोचना पर हम आध्यात्मिक दृष्टि 
से अपने संवाद में आगे चलकर बल देगे। आइए, यहाँ हम जैन तकंशास्त्र के गढ़ाथं को 
सली-प्रकार से समक लें। 
सापेक्षता का सिद्धान्त ताकिक दृष्टिकोण से, बिना एक निरपेक्ष की कल्पना के, 
नहीं ठहर सकता । यह सत्य है कि परस्पर-मेद का नियम, जिस पर जैन तरकंशास्त्र अव- 
लम्बित है, यह भी स्वीकार करता है कि विचार के लिए भेद करना आवद्यक है, कक 
एक ऐसा पदार्थ जो अन्यों से सर्वथा भिन्न है, विचार के लिए ऐसा ही अवास्तविक 
जैसाकि वह पदार्थ जो अत्य पदार्थों के साथ एकरूप है। विचार केवल भेदमात्र ही नहीं 
है किन्तु यह सम्बन्घरूप भी है। प्रत्येक पदार्थ की सत्ता अन्य पदार्थों के साथ सम्बन्घरूप 
में और उनसे भिन्न रूप में ही सम्भव है। परस्पर-भेद का नियम परस्पर-सास्यभाव के 
नियम का निषेघात्मक पक्ष है । सब प्रकार के भेद में एकत्व की भी पूर्वकल्पना रहती है। 
च जैनियों के अनुसार, तकं ही यथार्थसत्ता को जानने की कुंजी है, यथाथंसत्ता की 
गन्तम अभिव्यक्ति एक ठोस अद्वेतवाद में ही होनी चाहिए, उसी के द्वारा सत्तामात्र की 
व्याख्या सम्भव है। यह एक सत्ता ऐसी नहीं है जो अनेक का बहिष्कार करती हो अथवा 
अनेकत्व को स्वीकार करके विद्यमान व्यवस्था अथवा एकत्व का निषेध करती हो । जैन . 
तकंशास्त्र सब प्रकार के पृथक्करण के प्रति विद्रोह करता है और किसी भी यह अथवा 
. वह, एक या अनेक आदि के मिथ्या विभेद को स्वीकार करने के लिए उद्धत नहीं होता। 
. अनी लोग स्वीकार करते हैं कि सब पदार्थ अपने व्यापक पक्ष (जाति अथवा कारण) में 
एक हैं और विशिष्ट (व्यक्ति अथवा. कार्य) पक्ष में अनेक हैं। उनके अनुसार, ये दोनों 
ही आंशिक दृष्टिकोण हैं। सत्ताओं की अनेकता माने हुए अर्था में एक सापेक्ष सत्य है। 
हमें पूर्ण दृष्टिकोण तक ऊपर उठना चाहिए और उस संपूर्ण की ओर दृष्टि रखनी चाहिए 
जो सब प्रकार के गुणों से वैभवसम्पन्न है। यदि जैनदर्शन अनेकत्ववाद तक ही रहे जो 
अधिकतर केवल सापेक्ष एवं आंशिक सत्य है, और यह जिज्ञासा न करे कि उच्चतर सत्य 
भी कोई है--जो एक ऐसी एकमात्र सत्ता की ओर निर्देश करता हैं जिसने इस विश्‍व के 
पदार्थों में व्यक्तिगत रूप घारण कर रखा है जो से मुख्यतः अनिवार्य रूप में है 
और अन्तर्यामी रूप में सम्बद्ध है--तो बह अपने एक स्वयं दूर करके एक सापेक्ष सत्य 
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, को निरपेक्ष सत्य की उन्नत कोटि में पहुंचा देता है।. 
केवल इसी प्रकार का अद्वैतपरकं सिद्धान्त जैनदर्शन के सापेक्षतावाद के साथ 
मेल खा सकता है, क्योंकि सम्बन्ध जितने भी हैं वे उन बाह्य पदार्थों से, जिनसे वे सम्बन्ध 
_ रखते हैं, स्वतन्त्र नहीं हैं। अर्थ का प्रवेश सत्ता के अन्दर होता है और उद्देश्य और विधेय 
: -अथवा प्रमाता और ब सें एक निकट सम्बन्ध रहता है। मन और बाह्य जगत्‌ के अन्दर 
* का ब्रैतभाव, मनोवे स्तर पर जो कुछ भी सत्य इसमें हो, दूर हो जाता है जबकि 
हम ज्ञान के सिद्धान्त के सम्बन्ध में तकं का जो दृष्टिकोण है उस तक पहुंचाते हैं। यदि दो 
अर्थात्‌ ज्ञाता और ज्ञेय जीवात्मा एवं स्वतन्त्र यथार्थसत्ता पृथक्‌-पृथक्‌ है तव ज्ञान सवथा 
सम्भव ही नहीं हो सकता । या तो ज्ञान स्वच्छन्द एवं राधा है अब द्ैतभाव मिथ्या 
है। ज्ञाता और ज्ञेय पष्‌ सत्ताएं नहीं हैं जो किसी बाह्य बन्धन से बंधी हुई हों । ये दवेत 
में एक और एक में दो हैं। यदि हम किसी एक पद को दबा दें तो सत पक में विलीन 
हो जाता है। ज्ञाता एवं ज्ञेय का भेद तो स्वतन्त्र सत्ताओं फे बीच का नहीं है किन्तु 
इस प्रकार का एक भेद है जिसे स्वयं ज्ञान ने अपने क्षेत्र के अन्दर निर्माण किया है। यदि 
जैनदर्शन का तर्कशास्त्र इस तत्त्व की आवएयकता को स्वीकार नहीं करता जिसमें ज्ञाता 
ओर ज्ञेय का भेद अन्तर्निहित हैतो इसका कारण यह है कि यह सम्पूर्णे सत्य के केवल 
आंशिक रूप को ही ग्रहण करता है। 
यदि हमें इसके सापेक्षता के सिद्धान्त की उपर्युक्त व्याख्या को स्वीकार करना है 
तो जीवात्मा, जो विभिन्न दृष्टिकोणों को अंगीकार करती है, केवल इन्द्रियगम्य आनुभ- 
विक आत्मा नहीं हो सकती वरन्‌ उससे गम्भीर कोई सत्ता होनी चाहिए। ज्ञान केवल 
वैयक्तिक ही नहीं होता । यदि सत्ता-विषयक विष्लेषण केवल आत्मनिष्ठ ही नहीं है तो हमें 
स्वीकार करना होगा कि अनेक व्यक्तियों के अन्दर एक ही आत्मा की क्रियाशीलता काम 
करती है जिसे हम ज्ञान के विषय के रूप में जानते हैं। इसके पूवं कि ज्ञान के सम्बन्ध में 
कोई प्रश्‍न उठे, इस एक आत्मा को स्य में निरपेक्ष और अन्तिम सत्य के रूप में मानना 
. चाहिए जिसके ही अन्दर ज्ञाता एवं ज्ञेय के सब भेद आ जाते हैं। और यह आत्मा क्षणिक 
अनुभव अथवा चेतना का अस्थायी रूप नहीं है। 
इस तथ्य का कि हम अपनी सापेक्षता से अभिज्ञ हैं, अर्थ ही है कि हमें पूर्णंतम 
विचार तक पहुंचना है। उस उच्चतम be से ही'निम्न कोटि की 
शाता की व्याख्या हो सकती है। समस्त व्याख्या ऊपर से नीचे की ओर 
| 
इसी निरपेक्ष तत्त्व की दृष्टि से हम सापेक्ष विचारों के महत्त्व को जानने के लिए 
किसी मानदण्ड का उपयोग कर सकंगे और उनका मूल्यांकन कर सकंगे । परम सत्य के 
साथ तुलना करने पर अन्य समस्त सत्य सापेक्ष ठहरता है। समस्त ज्ञान उपलब्ध सामग्री 
के ऊपर उठता है और अपने से परे का निर्देश करता है। पूर्णंतर और उससे भी अधिक 
ण सत्य की ओर बढ़ने से प्रमेय पदार्थ अपने प्रत्यक्ष में प्रतीयमान उपस्थित स्वरूप को 
बैठता है। जब इम निरपेक्ष ज्ञान तक पहुंच जाते हैं तो ज्ञाता और ज्ञेय के मध्य का भेद 
स्वतः दुर हो जाता है। केवल ऐसी परम कोटि की आदश स्थिति में ही हम नीचे के 
पृथक्करण की भ्रांति को दूर कर सकते हैं। तब हम देखेंगे कि नानाविध सापेक्ष पदार्थ 
एक सतत प्रक्रिया में आत्मा के मोक्ष के लिए अपने अन्तिम लक्ष्य की प्राप्ति के मार्गे में एक 
_ प्रकार के पड़ाव मात्र हैं । ज्ञान के हरएक प्रकार को सापेक्ष के रूप में पहचानना, जिसमें 
|एक पदार्थ से अन्य पदार्थ मॅ पहुंचता आवश्यक है, हमें विवश करता है कि हम एक ऐसी 
विस्तृततम यथार्थंसत्ता को अंगीकार करें जो परम एवं स्वयं में निरपेक्ष है और जिसके 
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प्रणाली पर निर्मर करते हैं। इनमें से एक वे हैं जिनके अन्दर ये शक्तियां अपना पूरा जोर 
जमाए हुए हैं और इन दका में आत्मा की ज्ञान-सम्पादन-शक्ति केवल स्पशे-क्रिया 
द्वारा ही अपनी अभिव्यक्ति कर सकती है, जैसे बात. सा । दूसरी ओर वे आकृतियां हैं 


सकी हैं। उक्त दोनों सीमाओं के मध्यवर्ती नमूनों का निर्णय ज्ञान के मार्ग में बाधकरूप 
al के सर्वाञ में अथवा आंशिक रूप में विनाश के द्वारा हो सकता है। ज्ञान का, . 


भेदक लक्षण । ज्ञान का विषय सम्पूर्ण यथा्थंसत्ता है और ज्ञाता विषयी 
eles बन जा (ल भेंदकारक किसी मर्यादा की सम्भावना नहीं है. । इन्त्रिय- 
अस्य आण वट जगत्‌ के अवास्तविक भेद भी अब उसमें विद्यमान नहीं रहते! सं क्षेप में, 
` भेद एक तत्त्व के कारण हैं जो सदा नहीं रहता; और जो सदा स्थायी है वह आत्मा है 
. जिसका स्वरूप चेतना है। जैनी लोग अनेकांतवाद के सिद्धांत का समर्थन तके द्वारा नहीं 
. कर सकते । 
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7. मनोविज्ञान 


-इससे पूर्व कि इम जैनदर्शन के आध्यात्मिक विचारों को लें, हम उनके मनोवैज्ञानिक मतों 
'का दिग्दर्शन कर लें। वे मन और शरीर के द्रत को स्वीकार करते हैं। वे पांच ब्रव्य- 
इन्द्रियों अथवा भौतिक इन्द्रियों को भी दर र करके मानते हैं, और उनके प्रतिरूप पांच 
"मावेन्द्रियो या ज्ञानेन्द्रियों की सत्ता को.भी सयीकार करते हैं। रूप का सुखानुभव करने- 
'वाली आंख और उसके प्रमेय विषय के मध्य जो सामान्य घटक या अवयव है वह रंग है। 
रंग को पहचानने में, जोकि एक प्राकृतिक या भौतिक गुण है, आंख की अनुकूलता है। 
चूँकि इन्द्रियां जीव की केवल बाह्यरूप दाक्तियां अथवा साधन हैं, वे घटक जो समस्त 
'पदार्थों क दावो को सम्भव बनाते हैं, स्वयं आत्मा के अपने संघटन में ही अवस्थित 
रहते हैं। सुखानुभव की योग्यता हर और अनुभव-विषयक गुण, जो बाह्यरूप में 
वर्तमान रहते हैं, पुसाूभव के भव के विषय या पदाथ हैं। स्पर्श के आठ प्रकारों में मनो- 
वैज्ञानिक विश्लेषण के स्पष्ट देखे जा सकते है--उष्ण एवं शीत, खुरदरा और 
चिकना, नरम और कठोर, हल्का और भारी इसी प्रकार स्वाद के पांच झद है : चरपरा 
या तीखा, या खट्टा, कड़वा, मीठा और कषाय या कसला; गन्ध के दो भेद हैं : सुगन्ध और 
दुगेन्ध; रंग के पांच भेद हैं: काला,नीला, पीला, सफेद और गुलाबी या पाटलवणं । इसी 
प्रकार शब्द के सात मेद हैं: षड्ज, ऋषभ, गान्धार, मध्यम, पञ्चम, दैवत, निषाद, 
आदि । प्रत्यक्ष ज्ञान इन्द्रिय के साथ पदार्थं का सन्निकर्ष होने से उत्पन्न` होता है। यह 
यान्त्रिक सन्निकषं मनोवैज्ञानिक प्रत्यक्ष की सम्पूर्ण परिभाषा नहीं है। यह तो केवल उस 
आवरण को हटाने में सहायक हो सकता है जो जीवात्मा केज्ञान को ढके रहता है। 
प्रमाता जीवात्मा ज्ञाता है, भोक्ता भी है, और कर्त्ता भी है--अर्थात्‌ वह जानने वाला, 
सुखानुभव करने वाला और कर्म करने वाला है । चेतना के तीन प्रकार बतलाए गए हैं: 
ज्ञान, अनुभव अथवा कर्मो के फलों का उपभोग और इच्छा ।3 मानसिक प्रक्रिया और 
अनुभव का अत्यन्त निकट सम्बन्ध है। साधारणतः हमें पहले शारीरिक सवेदना होती है 
उसके बाद मानसिक क्रिया और अन्त में ज्ञान होता है।* जीव और पुदूगल के बीच:का 
सम्बन्ध विषयी प्रमाता का विषय प्रमेय के साथ सम्बन्ध है। वह शक्ति जो उनका परस्पर 
संयोग कराती है, ज्ञान नहीं है क्योंकि हम एक वस्तु को जानते हैं और तो भी उसके ऊपर 
कार्ये न करें ऐसा सम्भव हो सकता है। सिद्धात्मा की सर्वज्ञता का तात्पर्य है चेतना के 
अन्दर विश्व का प्रतिनिम्ब, यद्यपि आत्मा का बन्धन में होना आवश्यक नहीं है। परस्पर 
क्रिया-प्रतिक्रिया जीव की इच्छाओं के ऊपर निर्भर करती है। यह इच्छा की अघीनता 
और त कारण बन्धन जीव के लिए अनिवार्य नहीं है क्योंकि इच्छा से रहित होना 
सम्भव है । - ! 
प्रत्येक जीव शरीर और आत्मा की संग्रथित रचना है जिसमें आत्मा क्रियाशील 
साभीदार है एवं शरीर निष्क्रिय भागीदार है । जैनमत विषयीविज्ञानवाद एवं भौतिकवाद 


]. तत्वार्थसूत्र, 2 : 9। इसी प्रकार मन के भी दो पहलू हैं : एक भोतिक और दूसरा मनोवैज्ञानिक । 
जब आत्मा को समस्त शरीर के अन्दर व्याप्त माना जाता है तो इसका तात्पर्यं यह हुआ कि 
आत्मा और देह दोनों एक ही सत्ता के भौतिक एवं मनोवैज्ञानिक दो प्रतिरूप हैं। भौतिक विषयों 
या पदार्थों के मनोवैज्ञानिक प्रत्यक्ष की व्याख्या के लिए उपस्थित को गईं उक्त योजना एक प्रकार 
से निस्सार है । हम आत्मा एवं देह के पारस्परिक सम्बन्ध की समस्या को बार-बार केवल यह 
दोहराकर हल नहीं कर सकते कि दोनों के गुण प्रत्येक इन्द्रिय में वतमान रहते हैं । 

2. कर्मफलचेतना । . 3. पंचास्तिकायसमयसार, 38। 
क. वही, 39। 
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दोनों के दोषों का निराकरण मन और प्रकृति के साहचर्ये को स्वीकार करके कर देती है ! 
किन्तु जैनमत इस विषय का विचार नहीं करता कि आत्म एवं अनात्म में भेद मन के 
अनिवार्य स्वभाव की ही उपज है। यह दो पदार्थों के सिद्धान्त को स्पष्टरूप से स्वीकार 
करते हुए ज्ञान को उनसे सवथा भिन्न दोनों के मध्य एक प्रक्रिया के रूप में मानता है। 
जैनमत विकास के ऐसे भी किसी विचार से अभिज्ञ नहीं हैं, जिसके अनुसार शरीर अपने 
विकास की उच्चतर अवस्थाओं में नये गुण घारण कर लेता हो। यह मन और शरीर के 
छ तभाव को मानकर ही उ और मनोवैज्ञानिक दृष्टिकोण तक आकर ठहर 
जाता है। यह पारस्परिक को स्वीकार नहीं कर सकता, किन्तु इसे समस्त 
कठिनाइयों के रहते हुए भी समानान्तरता के भाव को स्वीकार करने के लिए विवश 
होना पड़ता है। “कामिक प्रकृति स्वयं अपने अनिवार्य स्वभाव के कारण अपने परिवर्तन 
उत्पन्न करती है। जीव भी उसी प्रकार से अपने विचार की च अवस्थाओं द्वारा, जो, 
कर्म से नियन्त्रित हैं, अपने विचारों में परिवतंन उत्पन्न करता है।”! दोनों दो स्वतन्त्र 
उपुंखलाएं बनाते हैं जो अपने-आपमें पर्याप्त एवं पूर्ण हैं। इस प्रश्‍न के उत्तर में कि जीव 
को कर्मों के फल से क्यों दु:ख भोगना चाहिए यदि वे दोनों ही परस्पर एक-दूसरे के ऊपर 
निर्भर नही हैं, यह समाधान किया जाता है कि उनके मध्य एक प्रकार का पहले से स्थित 
साम्य है !9 संसार के अन्दर हमें भौतिक शरीर मिलते हैं जो विद्याल भी हैं और छोटे 
भी, जिनमें से कुछ कामिक प्रकृति के हैं जिनकी प्रवृत्ति जीवों द्वारा आकृष्ट होने की ओर 
है । अपने साहचर्ये के कारण जीव एवं कामिक प्रकृति के परमाणु एकत्र होते है । कामिक 
प्रकृति का जीव के अन्दर पैठना इस निकट की सहस्थिति के कारण है। यह नहीं कहा जा 
सकता कि मन किसी क्रियात्मक प्रभाव का उपयोग करता है। “पञ्चास्तिकायसमय- 
सार”का टीकाकार इस सम्बन्ध की व्याख्या एक डिबिया के दृष्टान्त से करता है, जो 
काजल के सम्पर्क से काली हो जाती है। दोनों आत्मनिर्णयकारी माध्यम किसी न किसी 
प्रकार समानरूप से परस्पर संयुक्त हो जाते हैं। जश दो श्यंखलाओों के मध्य प्रत्यक्ष 
कार्य-कारण सम्बन्ध का निषेध किया जाता है इसलिए रहस्यपूर्ण समानता से बढ़कर 
और कोई समाधान सम्भव नहीं है। 
बह मत र मोलाची से स एक पका बन जाता है। यह स दृष्टिकोण 
रहता, ष्ठ हम नहीं जा सकते । हम जानबूककर एक 
को अंगीकार कर लेते हैं और ज्ञाता एवं ज्ञेय के मध्य एक विरोध की कल्पना करते हुए 
मन को इस रूप में मान लेते हैं जिसे, बराबर एक अन्य वस्तु से सामना करना पडता है 
और जिसे हम परिस्थिति अथवा वातावरण के नाम से पुकारते हैं। हम उन पदार्थों का 
प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं करते जो बाह्य हैं, किन्तु उनकी प्रतिकृतियां एवं चित्र ही हमारे आगे 
आते हैं जो बाह्य जगत्‌ का प्रतिनिधित्व मात्र करते हैं। विचार एवं यथार्थंसत्ता के मध्य 
कभी. भी हो कि ता नहीं हो सकती जब तक कि उनके अन्दर कोई सामान्य घटक या 
अवयव न हो। किन्तु उस अवस्था में यह सिद्धान्त कि मन अपने मन्दिर के अन्दर से एक 
विपरीतगुण विश्व को निहारता है, सर्वंथा गिर जाता है। जे 
कहा जाता है कि आत्मा के आयाम हैं, और उसमें विस्तार और संकोच की भी 
वराइ है। भौतिक शरीर से छोटे आकार में आत्मा नहीं हो सकती क्योंकि उस अवस्था 
यह शारीरिक प्रवृत्तियों को अपना करके अनुभव नहीं कर सकती । यह जब माता के 


चि बही, 68 
` 2. पंचास्तिकायसमयसार, 70-77 । 


(७-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


252: भारतीय दहन 


गर्भ में होती है तो बहुत लघु आकार की होती है किन्तु धीरे-धीरे शरीर के साथ 

होती जाती है और अन्त में जाकर यह अपने पूर्ण आकार में पहुंच जाती है। इस 

पर के प्रत्येक जीवन के अन्त में यह भविष्यजन्म के बीज से सम्बद्ध होती है। आत्मा का 
शरीर के अंदर विस्तार इसी प्रकार के अन्य प्रसरण की अवस्था के अनुरूप नहीं है क्योंकि 
आत्मा की बनावट बहुत सादी है और उसके हिस्से नहीं हैं। “जिस प्रकार एक कमल जो 
लालमणि के रंग काई जब एक दूष के पात्र में रखा जाएगा तो अपनी वही रक्त वणे 
` की आभा दूध को प्रदान कर देगा, इसी प्रकार यह अपने निजी शरीर में स्थित होकर 
अपनी आभा अथवा अपने बुद्धिचैतन्य को समस्त देह को दे देती है।”? आत्माएं जो 
संख्या में असंख्य हैं और मध्यम आकार की हैं, लोकाकाश में अथवा इस पार्थिव जगत्‌ में 
भी देश के असंख्य स्थलों को घेरती हैं।१ शंकर के अनुसार, आत्मा को शारीर के आकार 
के समान आकार वाली मानने का सिद्धान्त नहीं ठहर सकता, क्योकि शरीर के द्वारा 
सीमित होने के कारण यह भी मानना पड़ेगा कि शरीर के समान आत्मा भी अनित्य है 
और यदि वह अनित्य है तो उसका अन्त में मोक्ष नहीं हो सकता । इसके अतिरिक्त जब 
एक आत्मा इस जन्म में एक शरीर को छोड़कर आगामी जन्म में बृहद्‌ आकार के शरीर 
में जाएगी तो उसके मार्ग में कठिनाइयां आएंगी। हम स्थूलरूप में कल्पना कर सकते हैं 
कि आत्मा अवयवों के साथ अन्य अवयवों के संयोग से बड़ी एवं अवयवों को घटाकर 
छोटी भी हो सकती है। नये अवयव निरन्तर आते रहेंगे" As अवयव निकलते 
रहेंगे । इस प्रकार हमें यह कभी निश्‍चय नहीं हो सकता कि वही एक आत्मा बराबर 
रहती है। यदि कहा जाए कि कतिपय आवष्यक अवयव बराबर अपरिवतित रूप में रहते 
हैं तो आवश्यक एवं आनुषंगिक अवयवों में भेद करना कठिन होगा । जैदी लोग इन आप- 
त्तियों का समाधान दृष्टान्तों के उद्धरण द्वारा करते हैं। जिस प्रकार एक दीपक चाहे छोटे 
से छोटे बरतन में रखा जाए चाहे एक बड़े कमरे में, सारे स्थान को प्रकाशित करता है, 
ss द जीव भी भिन्न-भिन्न शरीरो के आकारों के अनुकूलरूप से सिकुड़ता और 

ता है। 


. ` ७. तस्वविद्या 
. अध्यात्मविद्या के विषय में जैनमत उन सब सिंद्धान्तों के विरोध में है जो नैतिक उत्तर- 
दायित्व पर बल नहीं देते । मनुष्य की मुक्ति में नैतिक हित ही निर्णायक दृष्टिकोण है। 
ईद्वर के द्वारा सृष्टि की रचना के सिद्धान्तों अथवा प्रकृति के अन्दर से अथवा असत्‌ से 
सृष्टि के विकास-सम्बन्धी सिद्धान्तों की समीक्षा इस आधार पर की गई है कि उक्त 
सिद्धान्त दुःख के उद्भव एवं उससे छुटकारे की व्याख्या नहीं कर सकते ।* यह समकना 
कि bh i प्रमाता पांच तत्त्वों के मेल से उत्पन्न होता है, नैतिक दृष्टि से उतना 
ही है जैसीकि यह कल्पना कि सूष्टि का नानात्व केवल एक बुद्धिसम्पन्न या मेघावी 


]. पंचास्तिकायसमयसार, 33 । माहर अपने 'साइकोलॉजी' नामक ग्रन्थ में कहता है कि “आत्मा 
सारे शरीर में उपस्थित है, यद्यपि निर्गुण अस्था में। इसके अतिरिक्‍त यह अन्य,सब स्थानों पर 
भी गता लरे पुर्ण सारख्य में, यद्यपि यह सर्वत्र अपने सब गुणों का उपयोग करने में 
सम नहों।' 
2024 न तो सवंव्यापकद्दी है और न अनुरूप ही है । 
3. शांकरभाष्य ५३843 पर, द्वितीय, खंड : 2, 33-36 । 
4. सुत्रकृतांग, प्रथम, । : ।, 3, 59 । ` 
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तत्त्व की बहुभ अभिव्यक्ति है ॥! आत्मा को निष्क्रिय मानने से नैतिक विभेद अपना 
महत्त्व खो बैठते हैं।” यह कथन कि आत्मा का अनादि और अनन्त होना तो अक्षुण्ण 
रहता है और संसार की सब घटनाएं सत्ता के घटकों के सम्मिअण एवं थक्करण के परि 
णाम हैं, आत्मा के अपने उपक्रम का ही नाश कर देगा और इस प्रकार किसी भी कमें 
के लिए आत्मा का नैतिक उत्तरदायित्व सवंथा निरर्थक हो जाएगा ।२ भाग्यवादियों की 
इस कल्पना में कि सारी घटनाएं प्रकृति द्वारा पहले से ही निर्धारित हैं, मनुष्य के निजी 
पुरुषार्थ को कोई स्थान ही नहीं रहता ॥ नैतिक मूल्यांकन के लिए यह स्वीकार करना 
आवश्यक है कि प्रत्येक मनुष्य इस संसार में अपने को बना एवं बिगाड़ सकता है और यह 
कि आत्मा का एक पृथक्‌ अस्तित्व है, जिसे वह अपने मोक्ष की अवस्था में भी अक्षुण्ण 
बनाए रखती है |“ इस अध्यात्मविद्या-सम्बन्धी सिद्धांत पर विचार करने के लिए पहले 
द्रव्य एवं उसके पर्याय के स्वभाव पर विचार कर लेना आवश्यक है। 

जैनी इस सिद्धान्त को स्वीकार नहीं करते कि जीव नित्य है एवं उसका जन्म, 
परिवर्तन एबं अन्त नहीं है। प्रत्येक पदार्थं उत्पन्न होता है, वतँमान रहता है और फिर 
नष्ट होता है। द्रव्य की परिभाषा हमारे दृष्टिकोण पर निर्मर करती है । द्रव्य वह है जो 
सदा रहता है, जिस प्रकार इस विश्‍व का न आदि है न अन्त है। यह गुणों एवं परिवर्तनों 
का आधार है। प्रत्येक वस्तु जिसका प्रादुर्भाव, स्थिति एवं विनाश होता है, द्रव्य है । यही 
वह है जो कुछ न कुछ व्यापार करता है। साधारणतः वर्तमान वस्तुएं अपने द्रव्यरूप में 
नित्य या स्थिर समझी जाती हैं और परिवर्तनशील पहलुओं के कारण आनुषंगिक भी 
हैं। भौतिक पदार्थ प्रकृति के रूप में निरन्तर विद्यमान रहते हैं किन्तु व्यक्तित्वरूप से 
उनमें परिवतंन होता है: जीव के स्वरूप में परिवर्तन नहीं होता । जैनी लोग अतीन्द्रिय 
सत्ता के विषय में कुछ नहीं सोचते और उसी सत्ता के विषय में सोचते हैं जो अनुभव में 
आती है। संसार के पदार्थों में परिवर्तन होता है, वे नये गुण ग्रहण करते हैं और पुरानों 


जिसमें 
सत्ता जो परिवर्तित होती है।? “द्रव्य वह है जो सब वस्तुओं के अन्दर रहनेवाला 
उ है, जो अपने को विविध आकृतियो में प्रकट करता है ओर जिसकी तीन विशेषः 
ताएं हैं अर्थात्‌ उत्पत्ति, नाश एवं स्थिति, और जिसका वर्णेन विरोधी पदार्थों के दारा हो 
११8 - 
बका व्यो में उसी प्रकार अन्तगेत रहते हैं जैसेकि परमाणुओं के अन्दर सति 
कता है, बोर बिना आधार के स्वतन्त्ररूप सेवे नहीं रह सकते। मुख्य-मुख्य गुण हैं: 


]. सूत्रक्षतांग, भ्र०, | : १, 7-I0, ॥-2; ढि०, ! : 6, ए। 

2 बही, अ०/ : 7, ]3। * 3 बहो, ०, ।: । 5; हि०, ] ; 22:24 
4. प्र, | : 2, 7-5; अ०, । : 4, 89; हि०, । : 32 

5. वही, प्र०, । : 3, ।। । 
6. pul 8; और भी देखें, 9 ओर  । 
7. वही, 6। 


8." बस्तु”, हरिभद्र फा 'वद्वशंनसमुच्य', 57 ॥ 
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(.) स्थिति, (2) उपभोग की योग्यता, (3 ) अनाश्रित होना, (4) ज्ञान का विषय 
होना, (5) 5) विशिष्टता या साम्य अथवा सारतत्त्व, और (6 ) किसी न किसी आकृति को 
धारण करने का गुण । ये सब गुण द्रव्यो में सामान्य हैं, किन्तु इनके अतिरिक्त प्रत्येक 
द्रव्य की अपनी विशेषता भी रहती है। हमें इन गुणों में से किसीको भी पृथक्‌ करके उसे 
आधारभूत गुण का स्वर नहीं देना चाहिए। तो भी हत अन्य के बिना अथवा द्रव्य गुण 
के बिना नहीं रह सकते । जेनी लोग न्याय के इस सिद्धांत का कि द्रव्य और गुण में 
नितांत भेद है, खण्डन करते हैं। किसी भी वस्तु की सत्ता अपने गुणों को लेकर है और 
गुण वस्तु का अंतरंग भाग है। भेद अन्योन्याश्रयत्व-सम्बंधी है, विद्यमानता-संबंधी नहीं । 
“यदि द्रव्य हि ही से नितांत पुथक्‌ और भिन्न है तब यह अनंत प्रकार के अन्य द्रव्यों 
में भी परिवर्तित हो सकता है, इसी प्रकार यदि गुण अपने द्रव्यो से अलग होकर विद्यमान 
रह सकते हैं तो फिर किसी द्रव्य की एकदम आवश्यकता ही नहीं रह जाती ।”2 निस 
ब्रह्म की कल्पना और क्षणिकवाद का भी उपलक्षित रूप में खण्डन किया है ।१ द्रव्य 
बाह्यरूप से सम्बद्ध हो सकते हैं, जैसे 'देवदत्त की गाय”, और आन्तरिकरूप में सम्बद्ध 
हो सकते हैं, जैसे 'लम्बे कद की गाय'। “जैसे धन और ज्ञान अपने स्वामियों को घनी 
और ज्ञानी बनाते हैं यद्यपि ये परस्पर-सम्बन्ध.के दो भिन्न प्रकारो अर्थात्‌ एकता और 
भिन्नता को अभिव्यक्त करते हैं, इसी प्रकार द्रव्य और गुणों के मध्य का संबंध तादात्मय 
. और विभेद के दो भिन्न-भिन्न पहलुओं का संकेत करते i “द्रव्य और गुण के बीच 
` का सम्बंध एक प्रकार की समकालीन समानता, एकता, असम्भव पार्थक्य और अनिवार्य 
सरलता का है; ब्रव्य और गुणों की एकता परस्पर संयोग की नहीं है ५८ 
रव्य को गुणों समेत किसी न किसी आकृति व अवस्था में विद्यमान होना चाहिए। 
अस्तित्व का यह प्रकार पर्याय है और परिवतंन के अधीन है । सोना एक ब्रव्य है जिसके 
लचीलेपन और पीतवणं dl परिवर्तन नहीं होता । पर्याय अथवा आकृतियों के 
परिवर्तित होने पर भी गुण रहते हैं। पर्याय अर्थात्‌ परिवर्तन दो किस्म के होते 
हैं: () ब्व्य के अनिवायं गुणों में परिवर्तन । जल के रंग में परिवर्तन हो सकता है 
- यद्यपि रंग एक निरन्तर रहनेवाला गरुण है।* (2) आनुषंगिक गुणों में परिवर्तन जैसे 
गदलापन । जल को हमेशा ही गदला नहीं रहना है (7 
- समस्त सत्तात्मक विद्व दो प्रकार के वर्गों में अर्थात्‌ जीव एवं अजीव या जड़ में 
'विभिक्त है और ये वर्ग बराबर रहनेवाले हैं, जिनकी रचना नहीं की गई है और सह- 
` अस्तित्व वाले हैं किन्तु एक-दूसरे से स्वतन्त्र हैं। जीव भोक्ता है और अजीव अथवा जड़ भोग्य 
है। जिसमें चेतना है वह जीव है, और जिसमें चेतना तो नहीं है किन्तु जिसे स्पर्श कर 
सकते हैं, जिसका स्वाद ले सकते हैं, जिसे देख सकते हैं और सूंघ सकते हैं वह अजीव या 
जड़ है। अजीव तीनों प्रकार की चेतना से वित है। यह ज्ञेय (विषय पदार्थ) है। “जो 
नानाविध पदार्थों को जानता है एवं उनका प्रत्यक्ष अनुभव करता है, सुख की इच्छा 


4. पचास्तिकायसमयसार, ।3 । ४ 2. वही, 50 । 

3. विशेष के बिना सामान्य और सामान्य के बिना विशेष नहीं रह सकता। “ण भद्र हरिभद्र के 
'वड्दर्शनसमुच्चय” पर अपनी वृत्ति में पृष्ठ 46 पर एक श्लोक उपाक , “ब्व्य पर्यायः 
विद्रुतम्‌, पर्याया ब्रव्यवणिताः क्व कदा केन किख्या दृष्टमानेन केन चेति ।” 

4. पंचास्तिकायसमयसार, 53। 5. बही, 56। 

6. सहृभावी पर्याय । यह पदार्थं एयं उसके गुणों के साथ-साथ वर्तमान रहता है । 

7. ऋरमभावी पर्याय । वह अन्म परिवर्तन के पश्चात्‌ आता है। 

8. पंचास्तिकायसमयसार, 32। 
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करता है और दुख से भय करता है, उपकार के भाव से अथवा किसीको ुकसान पहुंचाने 
के विचार से कर्म करता है और उसके फलों का उपभोग करता है, वह जीव है (7 जीव 
और अजीव से तात्पर्यं अहम्‌ और अहंभिन्न नहीं है। यह संसार के पदार्थों का एक विष-- 
याश्चित या वस्तुपरक वर्गीकरण है जिसके कारण जीव और अजीव में अन्तर है। जान- 
दार प्राणी आत्मा और शरीर के संयोग से बने हैं और उनकी आत्मा प्रकृति से विरुद्धगुण 
होने के कारण नित्य है। अजीवों की भी मुख्यतः दो विभिन्‍न श्रेणियां हैं: एक तो वे जो 
अरूप या बिना आकृति के हैं जैसे धर्म, अधमं, देश, काल; और दूसरे वे जो आक्ृतिसंपन्‍न 
हैं, अर्थात्‌ पुद्गल अथवा भौतिक पदाथे। . 
व प्रथम अजीव द्रव्य आकाश अथवा देश (अन्तरिक्ष) है। इसके दो विभाग कि 
() लोकाकाश, वह भाग जिसमें भौतिक पदार्थ हैं और ( कद उसके परे का देश 
अंलोकाकादा कहते हैं और जो बिलकुल शून्य है !2 प्रदेश के बिन्दू की परिभाषा निम्न- 
लिखित प्रकार से की गई हैः: उस कुछ को प्रदेश के रूप में जानो ज ल क पक अ 
भाज्य परसाणु से घिरा हुआ है और जो सब अन्य कणों को जगह दे सकता है।* इस 
प्रकार के प्रदेश में एक अवयव घर्म का, एक अघम का, एक कण समय का और प्रकृति के 
कितने ही परमाणु एक सूक्ष्म अवस्था में रह सकते हैं। देश (आकाश) अपने-आपमें न गति 
की अवस्था में है और न ही स्थिरता की अवस्था में ।* पदार्थों के एकसाथ देशा में लटकते 
रहने से अस्तव्यस्तता आ जाएगी । विएव के निर्माण के लिए उन्हें गति एवं स्थिरता के 
किन्ही नियमों में बद्ध होना आवदयक है। धर्म गति का स्वभाव है। “घम, स्वाद, रंग, 
गन्ध, शब्द एवं सम्बन्ध आदि गुणों से रहित है। यह सारे विद्व में व्याप्त है, और सतत 
वर्तमान रहता है क्योंकि इसे चय नहीं कर सकते; यह विस्तारसम्पन्न है, क्योंकि देश 
के साथ ही इसका भी विस्तार है। यद्यपि यह वास्तव में एकप्रदेशी है तो भी 
. व्यवहार में अनेक प्रदेशों वाला है।“« यह अमूर्त अर्थात्‌ अशरीरी है, अबाधित और 
अमिश्चित है। “चूंकि अशरीरी ख्प में इसकी अनन्त अभिव्यक्तियां हैं, यह अगुरुलघु है 
अ [कि इसकी स्थिरता प्रकट एवं अप्रकट रूप में विवादास्पदरूप है, इसलिए यह एक 
सत्ता है। स्वयं गति से बिना प्रभावित हुए भी यह गति के योग्य वस्तुओं को 
एवं प्रकृति और जीवन की गति को नियन्त्रित करता है, “जैसेकि जल अपने आप में 
निक्चेष्ट एवं उदासीन रहते हुए भी मछली की गति का नियन्त्रण करता है।”” धर्म के 
अन्दर प्रकृति के विशेष गुण नहीं हैं तो भी यह स्वयं विद्यमान सत्ता है, जिसमें इन्द्रिय- 
आह्य गुणों का अभाव है । यह गति का माध्यम है यद्यपि इसका कारण नहीं है। अधमे 
स्थिरता का स्वभाव है। यह भी इन्ब्रियगुणों से विहीन है, अशरीरी या असूर्त है, और 
सोकाकाश के समान विस्तार वाला है ।* उक्त दोनों तत्त्व 20 य , अभौतिक, परमाणु- 
विहीन और रचना में अखण्डित है । धर्मं'एवं अधमे गति एवं के "उदासीन हेतु 
हैं। निमित्त कारण इससे भिन्न है, अन्यथा पदार्थ या तो सदा गतिमान ही रहें या स्थिर 
ही रहें। वे केवल गति और स्थिरता के सहचारी प्रतिबन्ध मात्र ही नहीं हैं अपितु विव 
की रचना में समस्त गतिमान एवं स्थिर पदार्थों की पृष्ठभूमि में कार्य करते हुए सिद्धान्त 


]. वही, 29 । २ 
पंचास्तिकायसमयसार; और भी देखें सर्वदर्शेनसंग्रह, {9-20। 
ड सबंदर्शनसंग्रह, 27 । 4. पुंचास्तिकायसमवसार, 99 और 700।. 


. वही, 90 । 6. बही, 9 । 
हे 85, 95; ओर भी देखें सर्वेक्शनसंग्रह, 7; और वर्धभानपुराण 76; 29 । 
8. पंचास्तिकायसमयसार, 94 । ० 
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हैं। चे पूयक पथक टुकड़ों के अस्तव्यस्त समुदाय को एक सुव्यवस्थित सम्पूर्ण बनाने में 
एकत्र Rh साध्यम का काम करते हैं। यह ध्यान में रखना चाहिए कि जैनदशंन में 
चर्म और अधमं से तात्पर्ये अच्छे और बुरे कर्मों से नहीं दै जिनको प्रकट करने के लिए 
दूसरे शब्द पुण्य और पाप है । ये वे शक्तियां हैं जो गति ओर स्थिरता का नियन्त्रण करती ` 
हैं। देश बर्न और अधर्मे को लेकर सब पदार्थों, आत्माओं और प्रकृति की भी स्थिति के 
'लिए उचित परिस्थिति का निर्माण करता है। देश तो रहने के लिए स्थान देता है और 
- घमं और अधमे वस्तुओं के लिए गति या स्थिरता सम्भव करते हैं। आधुनिक दर्शनशास्त्र 
के अनुसार ये तीनों व्यापार अर्थात्‌ विद्यमान रहना, गति करना एवं स्थिरता आकाश के 
ही गुण बतलाए गए हैं। वे तीनों ही गुण परस्पर एक-दूसरे में समाविष्ट है । स्थान-विशेष 
के दृष्टिकोण से ये एक ही प्रमाण एवं आकार के हैं, अर्थात्‌ ऐसी एकता रखते हैं जिसमें 
पृथक्करण सम्भव नहीं है। व्यापारो की भिन्नता से ही उन्हें पहचाना जा सकता है। 
काल को भी कभी अर्धद्रव्य समका जाता है। यह विएव की वह सर्वेग्यापक _ 
आकृति है जिसके द्वारा संसार की समस्त गतियां हैं। यह एक व्यवघानपूर्णं 
परिवतंनों की *ऱ खलाओं का केवल जोड़मात्र नहीं ईक किन्तु स्थिरता की एक प्रक्रिया 
है--भ्रूत एवं वर्तमान काल को चिरस्थायी बनाना है। 
काल का अस्तित्व तो है किन्तु उसमें कांयत्व अथवा विशालता या विस्तार नहीं 
है। एक पक्षीय होने के कारण इसमें विस्तार नहीं है।! नित्य काल में (जिसकी न आकृति 
है, न आदि और So है) तथा सापेक्ष काल में (जिसका आदि और अन्त है तथा घंटे, 
मिनट आदि के भी हैं) भेद किया जाता है। नित्यरूप काल को हम काल के 
नाम से एवं सापेक्ष प्रकार के काल को समय के नाम सें पुकारते हैं। काल समय का महत्त्व 
कारण है । वर्तन, अथवा परिवतँनों की निरन्तरता परिणाम दवारा अनुमान की जाती 
ह “सापेक्ष समय का निर्णय परिवतंनों अथवा वस्तुओं के अन्दर गति के द्वारा होता 
है। यह परिवर्तन अपने-आपमें निरपेक्ष काल के कायं हैं ।“* काल को चक्र अथवा पहिया 
. या घूमनेवाला कहा जाता है। चूंकि काल की गति से सब पदार्थों की आकृति का विलयन . 
सम्भव होता है इसीलिए काल को संहारकर्ता भी कहा गया है।* . 
अगला विभाग पुद्गल अथवा प्रकृति का है, जिस परविचारकरना है । “इन्द्रियों, 
इन्द्रियों के गोलकों, नाना प्रकार के जीवों के शरीरों, भौतिक मन एवं कर्मों आदि के 
द्वारा जिनका प्रत्यक्ष होता है वे सब मूर्तं अथवा आक्ृतिमान पदार्थ हैं। ये सब पल 
हैं ।”5 “'शब्द, संयोग, सूक्ष्मता, कठोरता, आकृति, विभाग, अन्धकार और सूति 
चमक और उष्णता है-ये सब उस पदार्थ के परिवतंन हैं जिसे पुदूगल कहते हैं।”९ 
प्रकृति एक नित्य पदार्थ है जिसके गुणों एवं इयत्ता या परिणाम का निदचय नहीं है। 
विना किन्हीं कणों के जोड़ने या घटाने पर भी यह बढ़ या घट सकती है । यह कोई भी 
आकृति धारण कर सकती है और नाना प्रकार के गुणों का विकास कर सकती है। यह 
. शक्ति की वाहक है जो तत्त्वरूप से गतिमूलक अथवा गति के स्वभाव की है। यह गति 


], देखिए सर्वदर्शनसंग्रह, 25 । यदि हम कहें कि पुद्गल का एक अणु भी प्रदेश घेरता है और . 
इसलिए उसे 'काय' नहीं कहा जा सकता तो उसका उत्तर यह है कि “एक अणु यद्यपि एक प्रदेश 
में है लेकिन कई स्कन्दों में आने से सड रक वाला हो जाता है। इस कारण साधारण दृष्टि- 
कोण से सर्वज्ञ इसे काय कहते हैं । (सर्वे 26) I" 

2. पंचास्तिकायसमयसार, 23-26 3. बही, ॥07, 08। 
4. तुलना कीजिए : “कालोऽस्मि”, भ० यीता,  : 32। 
5. पंचास्तिकायसमयसार, 89 । 6. सर्वेदर्शनसंग्रह, /6 | 
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झल नामक पदार्थ की है और दो प्रकार की है--सामान्य गति, अर्थात्‌ परिस्पन्द और 
अर्थात्‌ परिणाम । पुद्गल विष्व का भौतिक आधार है। स्वयं प्रकृति को सूकष्मता 
और दृश्यमानता की विविध मात्राओं के छह भिन्न-भिन्न प्रकारों में अवस्थित कहा गया 
है। स्पशं, स्वाद, गन्ध, वर्ण और शब्द आदि गुण पुद्गल से सम्बद्ध हैं। जैनियों का तरक 
हैं कि आत्मा एवं आकाश (देश) को छोड़कर अन्य सब कुछ प्रकृति की उपज है। जो - 
पदार्थे हमारे प्रत्यक्ष में आते हैं वे ठोस प्रकृति से बने ह । हमारी इन्द्रियों की पहुंच के परे 
भी सूक्ष्म प्रकृति है और यह कर्म की भिन्न-भिन्न श्रेणियों में परिवर्तित हो जाती है। 
जेन भौतिकशास्त्र के मुख्य सिद्धान्त के अनुसार, विदव का ढांचा परमाणुओं से 
' निमित है। भौतिक पदार्थे, जो इन्द्रियों से जाने जाते हैं, अणुओं अथवा परमाणुओं से 
निमित हैं। उनकी धारणा है कि पुद्गलों का एक नितान्त एकजातीय समूह है जो 
भिन्नताओं और गुणों द्वारा निश्‍चित नाना प्रकार के अणुओं में विभक्त हो जाता है, अणु 
का आदि, मध्य अथवा अन्त कुछ नहीं होता। यह अति सूक्ष्म, नित्य एवं निरपेक्ष परम- 
सत्ता है। इसका न तो निर्माण होता है और न नाश होता है। यह स्वयं अमूर्तं है या 
आङ्कतिविहीन है यद्याप अन्य सब मूर्त पदार्थों का आघार है। कभी-कभी यह कहा जाता 
है कि यह आकृतिमान है इसलिए क्योंकि केवली अथवा स्वंज्ञ पुरुष इसका प्रत्यक्ष ज्ञान 
कर सकता है। अणुओं के अन्दर गुरुत्व बतलाया गया है। Pe अणु नीचे 
की दिशा में और हल्के अणु ऊपर की दिशा में गति करते हैं। प्रदेश के एक 
अंश को धरता है ।! सूक्ष्म अवस्था में असंख्य अणु एक. ठोस अणु के प्रदेश को घेरते हैं। 
हरएक अणु का एक विशेष प्रकार का स्वाद, रंग, गन्ध और सम्बन्ध होता है ।* उक्त 
म्ण नित्य एवं स्थायी नहीं है। भौतिक पदार्थों की उत्पत्ति अणुओं के परस्पर संयोग से 
है क्योंकि अणुओं में परस्पर आकर्षण की शक्ति रहती है। दो अणुओं से मिलकर 
एक संयुक्त पदार्थ बनता है जिनमें से एक लसदार या चिपचिपा और दूसरा सूखा, अथवा 
दोनों ही भिन्न-भिन्न श्रेणी के लसदार व सूखे होते हैं। अणुओं का परस्पर संयोग उसी 
अवस्था में होता है जबकि वे परस्पर विभिन्‍न प्रकृति के होते हैं। अणुओं के परस्पर 
आकर्षण एवं अपकर्षण को जैनी लोग स्वीकार करते हैं । अणुओं के अन्दर गति देश, घर्मे 
और अधमे के कारण होती है । उक्त संयुक्त पदार्थ अथवा स्कन्ध के साथ सम्बद्ध 
होते हैं और वे अन्यों के साथ । इसी प्रकार सूष्टि का क्रम चलता है । इस प्रकार से पुदू- 
गल दोनों प्रकार के अणू ओं अथवा स्कन्थों में एवं उनके समूहों में विद्यमान रहता है। 
स्कन्ध मसू से लेकर अनन्त सरकत पाई तक विविध प्रकार के होते हैं। प्रत्येक 
दृश्यमान एक स्कन्ध है और जगत्‌ सम्पूर्णं रूप में एक महास्कन्ध अयवा 
महान समूह है। भौतिक जगत्‌ में जो भी परिवर्तन होते हैं, अणुओं के विश्लेषण एवं 
संस्लेषण के ही कारण होते हैं। हम पहले कह चुके हैं कि अणु सदा एक प्रकृति के नहीं 
रहते किन्तु उनके रूप में परिवर्तन अथवा परिणाम होता रहता है जो नये गुणों के घारण 
करने से होता है। इससे यह भी निष्कर्ष निकलता है कि अणु भिन्न-भिन्न प्रकार के नहीं 
हैं, जो भिन्न-भिन्त तत्त्वों , जल, अग्नि और वायु के हों । तत्त्वों के 
विशेष गुणों के विकसित न कारण अणु मिन्न-मिन्न हो जाते है: और तत्त्वों का 
निर्माण करते हैं.। न्याय-वैक्षेषिक का सिद्धान्त है कि अणु अनेक प्रकार के हैं, जितने 
प्रकार के तत्त्व हैं, किन्तु जैनियों का विचार है कि एक जातीय अणु विभिन्‍न संयोग के 


. पंचास्तिकायसमयसार, 84 । 2. बही, अ 
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दवारा. भिन्‍न-भिन्‍न तत्त्वों को बनाते हैं। प्रारम्भिक अणुओं में गुणों के कारण कोई भेद हो 
इस विचार को जैनी लोग स्वीकार नहीं करते।२ इस विषय में जेनी ल्यूसिप्पस एवं 
डेमोक्रिटस के साथ सहमत हैं। अणुओं के श्रेणी-विभाजन से निर्मित वर्गों की नानाविध 
आकृतियां होती हैं । कहा गया है कि अणु के अन्दर ऐसी गति का विकास भी सम्भव है 
. जो अत्यन्त वेगवान हो, यहां तक कि एक क्षण के अन्दर समस्त विश्व की एक छोर से 


जैनमत के अनुसार, कर्म भौतिक स्वभाव काया पौदूगलिक है। इसी आधार पर 
जैनी कल्पना करते हैं कि विचार एवं भाव हमारे स्वभाव पर असर डालते हैं एवं हमारी 


से पूर्व आत्मा का साथ नहीं छोड़ता। यह कर्मिक प्रकृति आत्मा की ज्योति में बाधक 
सिद्ध होती है। भावकर्म जीवों के सन्निकट है जवकि द्रव्यकर्म का सम्बन्ध शरीर 
के साथ है। ये दोनों एक-दूसरे से सम्बद्ध हैं, यद्यपि ये चेतन एवं अचेतन की भांति 
एक-दूसरे से विभिन्न गुण एवं हैं। कर्म इस प्रकार से अपना कार्ये करता है कि 

होता है एक प्रकार का चिह्न छोड़ जाता है जो स्थिर होकर 
भविष्य कर्मे का आघार बन जाता है। यह वास्तविक रूप में विद्यमान है और जीवों के 
स्वभाव में कार्ये करता है। कर्मे की अवस्थाएं पांच प्रकार की बताई गई हैं। इनमें से 


दमन, जाव, विचित निरोध, अथवा अव्यवस्थित विचार के कारण जीव के पांच भाव, 
अथवा विचार-सम्बन्धी अवस्थाएं हैं ।”2 अन्तिम वाला कमे द्वारा अनियन्त्रित है जबकि 


की जिन्हें क्षयिक एवं दशाएं 
ऐसे पुरुषों हली ह र इग जलो एवं औपशमिक दशाएं 


पंचास्तिकायसमयसार, परिणाम । 
3. जब कर्म आत्मा के अन्दर प्रविष्ट होता है तब यह आठ प्रकार को प्रक्कतियों में परिवर्तित हो 
जिने बन जाता है! इन आठ प्रकार के कर्मों में सम्मिलित है-- 
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इस प्रकार अजीव-जगत्‌ में पांच वास्तविक वस्तुएं हैं जिनमें से चार अभौतिक 
अथवा क हैं अर्थात्‌ देश, काल, धर्मे एवं अधर्म, और पांचवीं वस्तु पुद्गल भौतिक 
अर्थात्‌ मूतं है अथवा आकुतिमान है 4 इन पांच पदार्थों के वर्ग से संसार अथवा लोक बना 
हुआ है ओर इनसे परे अपरिमेय अनन्त है जिसे अलोक कहते हैं।? 

प्रकृति अथवा भौतिक पदार्थों से भिन्न जीवात्माएं हैं जिन्हें जीव अर्थात्‌ जीवन 
कहते हैं। जैनग्रन्यो में 'जीव' शब्द का प्रयोग कई अर्थो में होता है और यह जीवन, प्राण- 
शक्ति, आत्मा एवं चेतना आदि का द्योतक है। जीव जीवित अनुभव का नाम है जोकि 
onde eer pe os 

प्रकार के हैं। यथा अ , (2 अथवा 

मोक्ष प्राप्त कर लिया है, और (3) बद्ध; जो कर्म के बन्धन में [eh । दूसरी श्रेणी 
के जीव शरीर धारण नह! करेंगे । उन्होंने विशुद्धता प्राप्त कर ली है और वे पारलौकिक 
दशा में निवास करते हैं जिनका सांसारिक कार्यों के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। ऐह- 
लौकिक जीव भ्रांति के शिकार बनते हैं और वे प्रकृति के जुए में जुड़े हुए निरन्तर जन्म 
धारण करते रहते हैँ । मुक्त आत्माएं एकदम पवित्र हैं और उनके अन्दर प्रकृति का लेश- 
मात्र भी नहीं है। उनके लिए आत्मा एवं प्रकृति के मध्य सामीद्वारी का नाता समाप्त हो 
चुका है। वे निरुपाधि जीव हैं जो पवित्रता एवं असीम चेतना का जीवन व्यतीत करते हैं 
तथा जिन्हें अनन्त ज्ञान अनन्त दर्शेन, अनन्त वीर्ये एवं अनन्त सुख प्राप्त हैं। सोपाधि 
जीवों का, जो जीवन के चक्र में घूम रहे हैं, कर पराश्चयी प्रकृति पीछा करती है। अज्ञान 
के कारण जीव अपने को प्रकृति के समान समझ लेता है। .यह स्पष्ट है कि जीव 
मुक्तात्मा के रूप में शुद्ध प्रमाता (ज्ञाता) की ओर निर्देश करता है,जो सरल एवं 
भ्रष्टता से दूर है। यह उपनिषदों में निपात्य भवसम ह जो तकंसम्मत, स्व- 
यम्भू, अपरिवर्तनशील, ज्ञाता, सब प्रकार के ज्ञानों से पूर्व / अनुभव एवं इच्छा का 
स्वरूप है। अशुचि संसारी जीव एक ऐसा वर्ग है जिसका निर्णय जीवन द्वारा होता है। 
इस प्रकार का, सन्दिग्ध (दवयर्थेक) प्रयोग ही जैनदर्शन के अध्यात्मशास्त्र में अनेक प्रकार - 
की भ्रांतियो को उत्पन्न करता है। अन्तिम मोक्ष अवस्था को छोड़कर आत्मा बराबर 
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के की अवधि का निर्णय करता है; नाम, 
मद बह बो ना के क य को सो सहार क बीस त 


जो जाति, दाक एवं एक व्यक्ति के सामाजिक पद uh 
जो आत्मा की आंतरिक शक्ति के मार्ग में बाधा देता हे एवं इच्छ 
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में एक अत्यन्त उत्कृष्ट प्रकार का वर्ण रहता है जिसे हमारी आंख 
नगम A ता की रजा हेच सके बाते निजी स्वरूप क 
कारण ॥ प्रकार पूर्वनिर्धारित मर्यादाएं 

हो उसे फल देकर नष्ट हो जाना है । ॥. पंचास्तिकायसमयसार, 


र 
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प्रकृति के साथ सम्बद्ध रहती है और यह सम्बन्ध कमे के कारण होता है। समस्त परिवतंनों 
के अन्दर जीवात्मा एकसमान वर्तमान रहती है, क्योंकि यहद्षरीर की उपज नहीं है। जेनी 
स्वीकार करते हैं कि न तो किसी नये पदार्थ का सुजन होता है और न ही पुराने पदार्थ 
का विनाश होता है, तूर केवल तत्त्वो का एक नये रूप में सम्मित्रण होता है । जीव 
असंख्य हैं समानक नित्य हैं। उनका विशिष्ट सारतत्त्व चेतना है जो नष्ट 
तो कभी नहीं होती, यद्यपि बाह्य कारणों से घुंघली भले ही हो सकती है। जीवों को 
साकार माना गया है किन्तु उनका आकार भिन्न-भिन्न अवस्थाओं में भिन्न-भिन्न होता 
है। समय-समय पर pS शरीरों के साथ उनका सम्बन्ध रहता है उन्हीं के आकारों 
के अनुसार उनके अन्दर भी संकोचन एवं प्रसारण होता है । जैनियों की षद में, जीवों 
के के का प्रश्‍न बहुत महत्त्व रखता है क्योंकि वे अहिसा पर बल देते हैं, जिसका 
तात्पर्यं है कि जीवन का अपहरण नहीं होना चाहिए । इन्द्रियों की संख्या रखने के आधार 
पर जीवों को विभागों में बांटा गया है: पांच इन्द्रिय रखनेवाले जीव सबसे ऊंचे हैं, अर्थात्‌ 
जिनके पास स्पशे, स्वाद, गन्घ, दर्शन और श्रवण के लिए पांच भिन्न-मि.न इन्द्रियां हैं। 
आर सबसे भिन्न श्रेणी के जीव वे हैं जिनके पास एक ही इन्द्रिय है अर्थात्‌ वे केवल स्पशो 
वाजवत अ धके ह | इन दोनों श्रेणियों के मध्य वे जोव हैं जिनके पास क्रमाः दो, 
तीन ओर चार इन्द्रियां हैं। उच्च श्रेणी के प्राणी अर्थात्‌ मनुष्य और देवता एक छठी 
इन्द्रिय भी रखते हैं, जिसे मत कहते हैं, और इन्हें विवेकसम्पन्न कहा. जाता है ४ आत्मा 
इन्द्रियों एवं शरीर से स्वंथा भिन्न एक चेतनस्वरूप सत्ता है।१ जीवात्मा इ 
उ नहीं है और चूंकि ज्ञान के साधन भिन्न-भिन्न प्रकार के हैं इसलिए इला 
व्यक्तियों ने इस विद्यमान जगत्‌ को भी नानाविघ माना है ।* जीवात्मा को उसके अपने 
हार से पचन से पृथक्‌ नहीं कर सकते । अविमुक्त जीवात्माओं में ज्ञान एवं सुख भी संकुचित 
ते ह) केवल अन ए शक में ही नहीं किन्तु सौरमंडल के पदार्थों 
से लेकर एक ओसकण तक में जीवात्मा है। भिन्न-भिन्न तत्त्वों में तात्त्विक जीवात्माओं 
का निवास है ; यथा, पाथिव जीवात्मा, आग्नेय जीवात्मा। ये तात्त्विक जीवास्माएं 
उत्पन्न होती हैं एवं मरती हैं और फिर उन्हीं अथवा उनसेभिन्न तात्त्विक शरीरों में जन्म 
लेती हैं। ये ठोस एवं सूक्ष्म होती हैं। सूक्ष्म जीवात्माएं दृष्टिगोचर नहीं होतीं । वनस्पति 
में एक इन्ब्रिय वाले ही जीव रहते है । प्रत्येक पौधा एक जीवात्मा का भी शरीर हो सकता. 
है या अनेक .शरीरधारी जीवों का भी निवासस्थान हो सकता है। यद्यपि अन्य भारतीय 
दार्शनिक भी वनस्पति में जीव मानते हैं किन्तु जैन विचारकों ने इस कल्पना को एक 
रूप में विकसित किया है। ऐसे पौधे जिनमें एक ही जीव है, सदा ठोस रूपवाले 
होते हैं और ये संसार के ऐसे ही भागों में पाए जाते हैं जो वास-योग्य हैं। परन्तु ऐसे पौषे 
'जिनमें से प्रत्येक में अनेक वानस्पतिक जीवों की बस्ती है, सूकम हो सकते हैं और इसीलिए 
'अदृद्य हैं एवं संसार के समस्त भूभागों में बंटे हुए हो सकते हैं। इन सूक्ष्म पौधों को 
य व्या, वे असंख्य जीवात्माओं से मिलकर बने हैं जो एक अत्यन्त छोटे 
के रूप में होती हैं, और इनमें दवास-प्रदवास की क्रिया एवं आहारप्राप्ति की क्रिया सन्मि- 
लित रूप में होती है। असंख्य निगोदों से मिलकर एक गोलाकार वृत्त बनता है और 
संसारउनसे भरा हुआ है। ये निगोद उन जीवात्माओं द्वारा रिक्तस्थानों को जिन्हें निर्वाण 
: प्राप्त हो जाता है, नई जीवात्माओं को देते हैं। कहा जाता है कि एक अकेले निगोद के 


7. देखें पंचास्तिकायसमयसार, 28-26! . . 2. वही, 728 
, $ वही, 49; और भी देखिए 58। ; 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


जैनियों का अनेकान्तवादी ययार्थवाद : 26 


अत्यन्त छोटे-से भाग ने अनादिकाल से आज तक उन जीवात्माओं के स्थान में जो मोक्ष को 
प्राप्त हो गईं, नई जीवात्माओं की पूर्ति की है। इसलिए हम यह कभी आशा नहीं कर सकते 
कि संसारः किसी समय भी जीवित प्राणियों से रिक्‍त हो जाएगा ।! जैनकल्पना का एक 
विशिष्ट स्वरूप है कि जैनी अपने सिद्धान्त के अनुसार, अंगरहित पदार्थों में यथा घातुओं 
एवं पत्थरों तक में आत्मा के अस्तित्व को मानते हैं । 
आत्मा की स्थिति अपने शरीर की.स्थिति के ऊपर निर्भर करती है। अंगरहित 
शरीर के अन्दर आत्मा की चेतना निष्क्रिय रूप में रहती है जबकि ऐन्ब्रिय शरीर में 
चेतना की स्फूति स्पष्ट प्रतीत होती है। मनुष्य रूपी प्राणियों के अन्दर चेतना क्रियाशील 
रहती है । लोकोक्ति से तुलना कीजिए : “सबका स्वभाव एक समान नहीं होता : मनुष्य 
का स्वभाव अपना है, पशुओं का अपना, मछलियों का एक दूसरा है और पक्षियों का एक 
अन्य ही प्रकार का ।” 
जीवात्मा का लक्षण है ज्ञान, और यद्यपि इसकी कोई आकृति नहीं है तो भी यह 
कर्ता है, एवं कर्मों के फलों का उपभोक्ता है और शरीर के समान आकार वाला है।* 
इसके अन्दर वास्तविक परिवर्तन होते रहते हैं अन्यथा यह कारणरूप कर्ता न होता।१ 
जीवात्मा भावों अथवा विचारों की उपादान कारण (कर्ता) है जबकि किक प्रकृति 
निमित्त कारण है ।४ कुम्हार के मस्तिष्क में विचार है और घडा उसके चैतन्य में है और 
इस प्रकार असली घड़ा र सामग्री से निमित होता है। फिर भी अपनी अनन्त 
आक्ृतियों अथवा रूपों में रहते हुए भी जीवात्मा अपने स्वरूप अथवा व्यक्तित्व को स्थिर 
रखती है। जन्म एवं मृत्यु जीवात्मा के केवल पर्याय भर हैं अर्थात.जीवात्मा के ख्पान्तर- 
मात्र हैं। मुकत आत्मा वह है जिसकी जीवात्मा संसार में दै ७ जीवात्मा के लिए विकास 
की विवादास्पद प्रक्रिया के जाल में बराबर उलझे रहने की आवद्यकता नहीं है। 
शब्दों में यों कहा जा सकता है कि यह शरीर से स्वतन्त्र भी अपनी सत्ता रख सकती कं 
चेतना एक ऐसी यथार्थसत्ता है जो प्रकृति से स्वतन्त्र है और किन्हीं अर्थों में भी उसकी 
उपज नहीं है ॥ यह नित्य र जिसका न आदि है न अन्त है। केवल संयुक्त _ 
पदार्थ ही जुदा: नष्ट । 
ही व दम पाते पांच अजीव ब्रव्यो एवं छटे जीव का वर्णन किया है। इन छः 
में से सिवाय काल के अन्य सब अस्तिकाय* अथवा शून्यस्थानीय सत्ताएं हैं, और शून्य- 
स्थानीय सम्बन्धों की सम्भावना रखती हैं। काल यथार्थसत्ता है किन्तु अशुन्यस्थानीय 
है। इस प्रकार यह एक इर्य है अर्थात्‌ ऐसा पदार्थ जिसकी स्वतन्ज सत्ता है कनु बस्ति 
काय नहीं है और एक विस्तृत परिमाण का है। अनेक द्रव्य एक ही स्थानों एक- 
के अन्दर प्रविष्ट होकर अपने अनिवार्य स्वरूप को बिना खोए हुए गति कर सकते 
ह जैनियों के छ: द्रव्य वैशेषिक सिद्धान्त के नौ तत्त्वों, अर्थात्‌ पृथ्वी, वायु, प्रकाश, जल, 
आकाश, काल, दिक्षा, मन एवं आत्मा आदि से भिन्त हैं। जैनी लोग उक्त नौ में से प्रथम 
चार तत्त्वों को प्रकृति के ही नर्त माग वह म लेते हैं । ये प्रकृति के सामान्य गुण हैं और भिन्न- 
भिन्न इन्द्रियों के अनुकूल हैं। आकार. एवं विभिन्न Fs कणों का एकीकरण 
कर लेने की क्षमता के कारण प्रकृति को इकाई माना गया है। आकाश को शाब्द 


॥ देखें लोकप्रकाश, 6 : 3 और आगे। ५ 

सर्वदर्शनसंग्रह, 2 ७ 
te ॥ 5. बही, 20 । 
6. अस्ति--वर्तमान है; काय--देश को घेरे हुए । 
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का कारण मानते हैं जबकि जैन लोग शब्द की उत्पत्ति प्रकृति के अवयवों के अन्तर्गत हुए 
कम्पनों से मानते हैं! - 
समस्त विश्‍व का विभाजन जीव एवं अजीव इन्हीं दो वर्गों में हो सकता है। छः 
` द्रव्यो में से जीव एवं पुद्गल मुख्य हैं। शेष सब या तो उनके व्यापारो के भूल स्रोत हैं 
अथवा उनकी प्रतिक्रियाओं के परिणामस्वरूप हैं। जीव की प्रकृति के अन्दर उलझन के 
अतिरिक्त संसार और कुछ नहीं है। जीव ओर पुदंगल सक्रिय द्रव्य हैं अथवा निमित्त 
` कारण हैं जो एक स्थान से दूसरे स्थान तक गति करते हैं । घम एवं अधमं गतियों को 
नियन्त्रित करते हैं किन्तु परिवर्तन के न तो प्रत्यक्ष कारण हैं और न ही उसकी परोक्ष 
अवस्थाएं ही हैं। और इसीलिए इन्हें सक्तिय-निष्किय द्रव्य कहा जाता है। जीव एवं 
अजीव के मध्य संयोजक कड़ी कमे है। जीव एवं अजीव के साथ कर्मों की उत्पत्ति, उनका 
फल देना एवं नष्ट होना जैनमत के तत्त्व अथवा सिद्धान्त हैँ।* जीव एवं अजीव प्रधान 
तत्त्व हैं जो प्रायः संयुक्त रहते हैं। जीव का अजीव से नितान्त स्वतंत्र हो जाने का नाम ही 
मोक्ष है। सब प्रकार के पुरुषार्थं का यही लक्ष्य है। और ह यास लनल क रो हो 
अथवा त्याग देने से ही प्राप्त हो सकता है। संवर वह है जो रोक देता है। इसके द्वारा 
इम उन द्वारों को रोक देते हैं जिनके मार्गों से कर्मे आत्मा के अन्दर प्रवेश पाता है। 
निर्जरा वह है जो पूर्वक्ृत पापों को जड़मूख से नष्ट कर देती है। इन दोनों की आवश्य- 
कता आस्रव, अर्थात्‌ अन्दर की ओर प्रवाह, एवं बन्ध के कारण होती है। विजातीय द्रव्य 
का आत्मा में प्रवेश करने का नाम आस्त्र है। बन्ध वह है जो आत्मा को शरीर के साथ 
जकड़कर रखता है। यह बन्थ मिथ्या विश्‍वास अथवा मिथ्या दर्शेन, अविरति या त्याग 
-का अमाव, प्रमाद अथवा आलस्य, कषाय या मनोवेगों एवं मन, शरीर और वाणी के योग 
के कारण होता है।१ मिथ्यात्व से तात्प है एक वस्तु को जैसी वह नहीं है वैसी समझ 
लेना ।* जहां अन्तःस्रोव एवं बन्ध दुष्कर्मों का परिणाम होते हैं वहां सदाचार से उनमें 
रुकावट और उनका त्याग हो सकता है। बराबर हमें भाव (शिक) एवं द्रव्य 
(भौतिक) में भेद दिखाई देता है । विचार कमें का निर्णय करते हैं।* 
कमिक प्रकृति की उपस्थिति के कारण ही आत्मा डन घारण रती हा यही 
कमिक प्रकृति है जो जीवात्मा के स्वाभाविक गुणों अर्थात्‌ ज्ञान एवं अन्तदूं ष्टि को बिया- 
डती है। जब तक अन्तिम स्वातन्त्र्य प्राप्त नहीं होता, जीवात्मा प्रकृति से 
य निज के अत 2020 दूषण आता है। प्रकृति का सूक्ष्म अंश, जो 
कमे में परिवर्तित होने को. उद्यत होता है, जीवात्मा में प्रवेश करता है। जैसे प्रत्येक 
विशिष्ट कर्म किसी-न-किसी अच्छे, बुरे अथवा निरपेक्ष व्यापार से उत्पन्न होता है, ऐसे 
ही यह-भी अपने आवतंन में किन्ही दुःखद एवं सुखद परिणामों को उत्पन्न करता है। जब 
कोई विशेष कमें अपना प्रभाव उत्पन्न करता है तब जीवात्मा उससे छूट जाती है, और 
डि क नासा शा बा हो जाती है तो प्रकृति का समस्त. दोष 
या कलंक नष्ट हो जाता है। किन्तु दुर्भाग्यवश ये त्याग एवं बंधन साथ-साथ चलते 


2. सात तत्व हैं: जीव, अजीव, आसव, बन्ध, संवर, निर्णेरा और मोल (तस्वायंतून 4) । कभी- 


पवार्थ हो 
776; सर्वक्शेनसंग्रह, 28 । 


सुनि! क यहतवाद के आवरण व विदोप जैनियों के इस सिद्धान्त के साय समता रखते हैं! 
5 द प, य्य आये । , 
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"रहते हैं और जीवात्मा संसार चक्र के अन्दर भ्रमण करती रहती है। मृत्यु के समय 
'जीवात्मा अपने कमं-शरीर के साथ वी क्षण में अपने नये जन्मस्थान पर पहुंच जाती 
है और वहां नया शरीर धारण कर लेती है एवं नये शरीर के आकार के अनुसार अपनी 
आवश्यकतानुसार विस्तार अथवा संकोच कर लेती है। ऐहलौकिक जीवों के अपने जन्मो 
के अनुसार चाहा 3 हत (]) बे जो सक में चर भते ह: 2) वे अ 
जन्म लेते हैं, समाज में जन्म र (4 = 
अ जह मनुष्य हैं और (4) वेज 


9. नीतिशास्त्र 

यदि मोक्ष प्राप्त करना है तो निम्नश्रेणी की प्रकृति का उच्चतर आत्मा के द्वारा दमन 
किया जाना आवद्यक है। जब जीवात्मा उस बोक से मुक्त होती है जो इसे नीचे की 
ओर दबाए हुए है तो त्रह विदव के ऊपर शिखर तक उठ जाती है जहां मुक्तात्माओं का 
निवास है। अन्तरात्मा में नितान्त परिवर्तन से ही मुक्ति का मागं प्रशस्त होता है। 
मनुष्य के स्वभाव में सुधार करने एवं नये कर्म के निर्माण को रोकने के लिए नैतिकता 
(सदाचार) के पूरे उपकरण की आवश्यकता है। निर्वाण का मागे त्रिरत्नो अर्थात्‌ 
भगवान 'जिन' में आस्था रखने, उनके सिद्धान्त का ज्ञान प्राप्त करने और निर्दोष आच- 
रण में से होकर जाता है। “तत्त्वों में या यथार्थ सत्ता में विश्वास रखना ही यथाथ 
विद्ववास है। संशय एवं आन्ति से रहित यथाथं स्वरूप का जो ज्ञान है वही यथार्थ ज्ञान है। 
बाह्य जगत्‌ के पदार्थों के प्रति राग एवं वेष के भाव से रहित जो तटस्थता का भाव है वही 
यथार्थ आचरण है।”? ये तीनों एक साथ मिलकर एक मार्गे बनाते हैं और तीनों पर एक 
साथ ही आचरण करना चाहिए! ज्ञानी एवं श्रद्धासम्पन्न व्यक्ति का पांच प्रकार का 
आचरण.ही सदाचार या घमं है; अर्थात्‌ Sh अहिसा, जिसका तात्पर्य केवल हिसा के 
त्यागमात्र का भाव ही नहीं किन्तु समस्त सूष्टि के प्रति सच्ची दयालुता का भाव रखना 
है, (2) उदारता एवं सत्ममाषण, (3) सदाचरण, जैसे आस्तेय या चोरी न करने का 
भाव, (५ ) वाणी, विचार एवं कर्म की पवित्रता और (5) समस्त सांसारिक स्वार्थो का 
त्याग । ये सब धर्मात्मा पुरुषों के लक्षण हैं। अन्तिम नियम की व्याख्या. को कभी-कमी 
“पराकाष्ठा तक पहुंचा दिया जाता है और यह विधान किया जाता है कि धर्मात्मा यूष 
को बिलकुल नग्न रहना चाहिए। वस्तुतः इसका तात्पर्यं केवल इतना ही है कि 
सीमा तक हम भेदभावों के प्रति सचेत रहते हैं और लज्जा का भाव भी हमारे अन्दर 
रहता है तब तक हम से दूर रहते हैं। 'जैनियों का नीतिशास्त्र विश्‍वास एवं कर्मे 
दोनों पर ही बल जग । साधारण संसारी पुरुषों एवं तपस्वियों के लिए भिन्न-मिन्न 
नियमों का विधान है।१ ऐसे सब कर्मे जो मनुष्य को मानसिक शान्ति देते हैं, पुण्यकर्म हैं। 

अर्जन के भौ प्रकार हैं; जैसे, भूखे को भोजन देना, प्यास को जल पिलाना, गरीब 

वस्त्र देना, साधुओं को आश्रय देना आदि-आदि। हिसा अर्थात्‌ किसी को दुख पह 
"चाला बहुत बड़ा पाप है । अन्य पापों में असत्याचरण, बेईमानी, अपवित्रता, लोम आदि 
की गणना है। क्रोष, अभिमान, छल, लालच या तृष्णा हमें संसार से जकड़ते हैं, और 


4. पंचास्तिकायसमयसार, ।6। 
2. पंचास्तिकायसमयसार ।5; और भी देखिए तत्त्वायंसूत्र ! : ! । 
3. तत्वार्थसूत्र, 7 : 20 और आगे । 
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इनके विपरीत धेये, नञ्रता, निषछलता, एवं सन्तोष धार्मिक प्रेरणाओं को बढ़ावा देते 
हैं। अन्य पाप जैसे घृणा, कलह, मिथ्या निन्दा, किसीके विरुद्ध प्रचार करना, दूसरों को 
अपशब्द कहना, आत्मसंयम का अभाव, मवकारी, और मिथ्या विश्वास इत्यादि भी 
वर्जित बताए गए हैं।' पाप ईश्वर के प्रति अपराघ नहीं बल्कि केवल मनुष्य-समाज के 
प्रति अपराध है। 

उत्तम उपासक वह है जो मनुष्य, पशु-पक्षी, 

सबसे एक समान प्रेम करता है। ` 

सर्वोत्तम उपासक वह है जो छोटे-बड़े 

समस्त पदार्थों से एक समान प्रेम करता है। 


जैनियों का नीतिशास्त्र या आचारविधान बौद्धो के नीतिशास्त्र की अपेक्षा कहीं 
अधिक कठोर है। जैन नीतिशास्त्र के अनुसार, धैय या घृत सबसे ऊंचा घमं है एवं सुख 
पाप का कारण है |! मनुष्य को दुःख एवं सुख दोनों के प्रति उदासीन रहने का प्रयत्न 
करना चाहिए। यथार्थ मुक्ति सब प्रकार के बाह्य पदार्थों से मुक्त रहने में ही है। “ऐसा 
` जीव जो बाह्य पदार्थों के प्रति इच्छा के द्वारा सुख एवं दुःख अनुभव करता है, अपने- 
आपके ऊपर नियन्त्रण खो बैठता है और भटक जाता है तथा वाह्य पदार्थों के पीछे दौड़ता 
रहता है। उसका निर्णय दूसरे के अधीन रहता है । “2 “वह जीव जो अन्यों के प्रति 
सम्बन्धो एवं विजातीय विचारों से, अपने प्रत्यक्ष ज्ञान और अनुभव के आभ्यान्तर स्व- 
भाव के द्वारा मुक्त होकर अपने नित्य स्वरूप को पहचान सकता है, कहा गया है कि 
उसी के आचार को आत्मनिर्णेय कह सकते हैं ।”* “हे मनुष्य ! तू स्वयं अपना मित्र है; 
. तू क्यों अपने से भिन्न किसी अन्य मित्र की अभिलाषा रखता है? '« हमें नितान्त भाग्य- 
वाद पर ही भरोसा नहीं करना चाहिए क्योंकि यद्यपि कमं सब कुछ का निर्णायक है, 
फिर भी हमारा वर्तमान जीवन, जो हमारे अपने सामर्थ्यं के अधीन है, भूतकाल के कमं- 
. फलों में परिवर्तन कर सकता है । विशेष पुरुषार्थ के द्वारा पूर्व कर्मों के प्रभाव से हम बच 
भी सकते हैं। और इसमें ईश्वर का कोई हस्तक्षेप भी नहीं है । संयमी वीर पुरुष मन- 
मौजी ईश्‍वर की अस्थिर कृपा के कारण सौभाग्यशाली नहीं हैं वरन्‌ उस विशव की व्य- 
वस्था के कारण हैं जिसके वे अंग हैं। समाधि का विधान इसलिए किया गया है कि इसके 
द्वारा हमें अपने ब्रतों को पूर्णं करने के लिए बल प्राप्त होता है।% अनुशासन के 
कठोर स्वरूप का एक गर के जीवन के लिए विहित ग्यारह आश्रमों और 
जीवात्मा के चौदह -बिन्दुमं से किया जा सकता है। तपस्या के इस भयावह 
लामा पालन भारत में अनेक महान भक्तों ने किया जिन्होंने अपने शरीर तक को 
त्याग दिया । . 
जैनमत का विशिष्ट स्वरूप है अहिंसा, अर्थात्‌ उस सबके प्रति पूज्यबृरिः एवं उन 
सब मोग का त्याग जिसमें जीव है। उक्त नियम का अत्यन्त अ के साथ पालन 
करने के कारण जैनियों में कुछेक ऐसी विधियां प्रचलित हो गई जिनका अन्य मता- 
` बलम्बी विद्वान उपहास करने लगे। कहीं किसी जीव की हत्या न हो जाय इस विचार से 
कुछेक जैनी चलने से पूर्व मागे में भाड़, देते हैं, मुख पर परदा डालकर चलते हैं जिससे 


।..आचारांगसूत्र, 'सैक्रेड बुक्स आफ द. ईस्ट”, 22, पृष्ठ 48; और भी देखिए पृष्ठ 76-77 । 
2. पंचास्तिकायसमयसार, 63.! 3. बही, 65। 
4. 'सैफ्रेड बुक्स आफ द ईस्ट', 22, पृष्ठ 33। 5. तत्त्वाय॑ंसूत्र, 7 : 4-0 । 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


जैनियों का अनेकान्तवादी यथार्थवाद : 265 


कि कोई जीवित जन्तु श्‍वास के साथ नाक में न चला जाए, पानी को छानकर पीते हैं 
और झहद का भी त्याग करते हैं। यह सत्य है कि शाब्दिक अर्थों में ता पालन 
नहीं हो सकता । महाभारत में कहा है: “यह संसार ऐसे जन्तुओं से भरा है जो आँखों से 
नहीं देखे जा सकते, बल्कि तकं द्वारा ही अनुमान से जाने जाते हैं। जब हम अपनी पलकों 
को चलाते हैं तो उनके अंग टूटकर गिर पड़ते हँ ।?! भागवत पुराण कहता है : “जीवन 
अन्य जीवन का घ्राण है।”* यदि इन साधारण तथ्यों को सुना दिया जाए तो जीवन 
लगभग असम्भव ही हो जाए। एक ल जैनी के व्यवहार में एक प्रकार का विकृत भय 
कि कहीं किसी भी खूप में अकस्मात्‌ न हो जाए, सदा व्याप्त रहता है। 
बौद्धमत जहां एक ओर आत्महत्या का निषेध करता है, जैनमत का कहना कि 
इससे “जीवन में आडत है।” यदि तपस्या कठिन प्रतीत हो, यदि हम अपने मनोवेगो 
को न रोकसकें और न तपस्या को सहन कर सके तो ऐसी अवस्था में आत्महत्या का 
विधान है। कभी-कभी यह भी तकंसंगत माना गया है कि बारह वर्ष तक तपस्या की 
तैयारी के बाद भी मनुष्य अपनी आत्महत्या कर सकता है क्योंकि उस अवस्था में निर्वाण 
निएचत है | उस य की अन्य दाशंनिक पद्धतियों के यभर बेतवा मी सि 
प्रलोभन के में परिगणित किया है।% भारतीय की अन्य पद्धतियों के 
ही समान जैनमत भी विश्वास करता है कि अन्य मतावलम्बी भी केवल जनमत के 
नियमों का पालन करने से लक्ष्य को प्राप्त कर सकते हैं। रत्नशेखर अपने 'सम्बोध- 
सत्तरी! नामक ग्रन्थ की प्रारम्भिक पंक्तियों में कहता है: “भले ही कोई इवेताम्बर हो 
या दिगम्बर, बौद्ध हो या अन्य किसी भी मत कां अनुयायी, जो कोई भी जीवात्मा के 
असली स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर लेता है अर्थात्‌ प्राणिमात्र को अपनी आत्मा के 
समान समझता है, वह मोक्ष को प्राप्त करता है। 
जैन जातिप्रथा के विरुद्ध नहीं हैं, जो उनके अनुदार मनुष्य के आचरण से 
सम्बन्ध रखती है। “मनुष्य अपने कम से ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य अथवा शूद्र बन सकता 
है।"--जो सब प्रकार के कर्मों से मुक्त है उसी को हम ब्राह्मण कहते हैं ।* “जैन और 
बौद्ध दोनों ही 'ब्राह्मण' शब्द को एक सम्माननोय पद सममते हैं जिसका प्रयोग ऐसे 
व्यक्तियों के लिए भी हो सकता है जो जन्म से ब्राह्मण महीं दैं। ° जन्मगत जाति का 
मिथ्याभिमान और उसके कारण अन्य जातियों से पृथक रहने के विचार को जेनी लोग 
दूषित ठहराते हैं। सुनता जन्मपरक अभिमान की निन्दा करता है और उन आठ 
प्रकार के अभिमानों में इसकी गणना करता है जिनके कारण मनुष्य पाप करता है ।९ 
जैन संघ या समाज के चार विभाग हैं जिनमें भिक्षु और मिक्षुणियां, तथा अन्य 

साधारण घर्मेबन्धु एवं घमंभगनियां सम्मिलित हैं। बौद्धसंघ में सांसारिक सदस्य घामिक . 
पुरोहितों से भिन्‍न थे और दोनों एक ही समुदाय के सदस्य नहीं होते थे।. बौद्धों की 
अपेक्षा संख्या में बहुत न्यून होने पर भी और धर्मे-प्रचार के प्रति कोई विशेष उत्साह न 
'न होने पर भी जैनमत भारत में जीवित है जबकि बौद्धमत गायब हो गया। श्रीमती 
स्टींवेन्सन इस ऐतिहासिक तथ्य की व्याख्या इस प्रकार करती हैं: “जैनमत का स्वरूप , 


], शाम्तिपर्व, 5, 26 2, ] : ]3, 46 । “जीवो जीवस्य जीवनम्‌ ।"' 
3. 'सैक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट, 22: 48 । 
4. वही, 3:40 ॥ 5. यही, 22, 


30 
6 फिर भी जैनी अपने धर्माधिकारियों का चुनाव अन्यो को अपेक्षा विशिष्ट परिवारों में से ही करते 
* ` ह। वे अपने समाज में जाति या वर्ण को व्यवहार में मानते हैं। 
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-कुछ ऐसा था कि जिसके कारण यह आवद्ययकता पड़ने पर अपने आवश्यक अंगों के 
ज़रिये आपत्ति से अपनी रक्षा कर सकने की क्षमता रखंता था। बौद्धमत के समान 
“इसने कभी अपने को उस समय के प्रचलित मतों से एकदम पः गह लदा । इसने 
सदा ब्राह्मणों को अपने पारिवारिक इप के स्थान में नियुक्त किया जो इनके जन्म 
'के समय भी सब संस्कारों के अध्यक्ष होते थे, और प्रायः वे ही मुत्यु एवं विवाह आदि के 
समय और मन्दिरों में पूजन आदि के लिए भी धर्माध्यक्ष होते थे। इसके अतिरिक्त अपने 
प्रमुख चरितनायकों में जैनियों ने हिन्दू देवताओं, यथा राम एवं कृष्ण आदि के लिए भी 
दू सा सुरक्षित रख लिए थे। महावीर की संगठन-सम्बन्धी प्रतिभा के कारण भी 
एक उचित स्थान में खड़ा रहा क्योंकि जैनमत ने सवंसाघारण को भी संघ के 
आन्तरिक भाग के रूप में स्वीकृत किया, जबकि बुद्धमत में उनका कोई भाग न था और 
न्न उसकी व्यवस्था में उनके लिए कोई स्यान था । इसलिए जब सारे देश में अत्याचार के 
तूफान आये तब जैनमत ने सरलता के साथ. हिन्दू घमं के अन्दर शरण प्राप्त कर ली और 
हिन्दू घमं ने अपने विशाल हृदय से सहर्षे उसका स्वागत किया, तथा विजेताओं को जैन- 
-मत एवं उस विशाल लन का हो सकी।'! 
कमे के भौतिक दुरि के कारण ही जनी बौद्धो के विपरीत बाह्य कमें को 
उसके आन्तरिक उद्देश्य की अपेक्षा अधिक महत्त्व देते हैं। बोद्ध एवं जनमत दोनों ही 
जीवन एवं व्यक्तित्व के त्याग के विषय में एक मत हैं। दोनों की ही दृष्टि में जीवन 
एक प्रकार का संकट है जिससे हर महार षकारा पाना आवदयक है । इन दोनों मतों 
के अनुसार, हमें अपने-आपको उन सब से मुक्त करना है जो हमें प्रकृति के साथ 
जकड़कर दुःखों का कारण बनते हैं। ये दोनों ही निघंनता एवं पवित्र जीवन, शान्ति एवं 
` चैयं के साथ दुः खसहन को गौरवमय समरते हैं। हॉप्‌्किस परिहासपूर्वंक जैनपद्धति का 
इन शब्दों में व्यंग्यचित्र प्रस्तुत करता है : “जैन सम्प्रदाय वह है जिसमें इन सका 
'बातों पर बल दिया गया है, “मनुष्य को परमेश्वर की सत्ता का निषेध करना . 
. मनुष्य की पूजा करनी चाहिए एवं नुकसान पहुंचाने वाले कीड़ों का भी पालन-पोषण 
करना चाहिए ।”? जैनमत एवं बौद्धमत के नैतिक पक्षों में जो अनभू समानता पाई 
जाती हैं उनका कारण यह है कि दोनों ने ही इस विषय में अपने ब्राह्मणों द्वारा 
रचित ग्रन्थों से उधार लिए हैं ! “ब्राह्मण तपस्वी एक आदश के रूप में उनके आगे थाः 
जिससे दोनों ने तपस्वी के जीवन की बहुत-सी महत्त्वपूर्ण क्रियाएं एवं संस्थाएं उधार के 
रूप में ग्रहण कीं । 5 ; 


]0. ईदवरवाद के सम्बन्ध में जेनदर्शन का मत 
असंख्य जीवों एवं पदार्थो की परस्पर प्रतिक्रिया के सिद्धान्त को स्वीकार कर जैनदर्शन 
इस विदव के विकास को सम्भव बना देता है । इसकी सम्मति में जगत्‌ के सूजन अथवा 
“संहार के लिए भी ईरवर की सत्ता को स्वीकार करने की कोई आवएयकता नहीं । इसके 
मत से “विद्यमान पदार्थों का नाश नहीं हो सकता और न ही असत्‌ से सृष्टि का निर्माण 
सम्भव है। जन्म अथवा विनाश वस्तुओं के अपने गुणों एवं प्रकारों के कारण होता है !'* 
` थदार्थ ही अपनी पारस्परिक क्रिया एवं प्रतिक्रिया से भये -गुणसमूह को उत्पन्न करते हैँ। 


]. 'द हार्ट आफ जैनिज्म', पृष्ठ 8-9 । 2. 'द रिलिजन्स आफ इण्डिया, पृष्ठ 297 । 
3. 'सैक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट', 22, पृष्ठ 24 । - 
4. पंचास्तिकागसमयसार, 5। . . 
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असत्‌ से अथवा लबा शृंखला द्वारा संसार की सृष्टि हो सकती है--जैन इस 
सिद्धान्त का खण्डन करते हैं। प्रकृति के नियमों का क्रमबद्ध कार्यक्रम भाग्य अथवा 
आकस्मिक घटना की उपज नहीं हो सकता । ईदवरवादी के समान विएव के एक ख़ष्टा 
की घारणा बनाने.की कोई आवश्यकता नहीं। हमें यह समझ में नहीं आ सकता कि 
किस प्रकार एक अनिर्माता ईश्वर अचानक और तुरन्त एक स्रष्टा बन सकता है। इस 
अकार की धारणा के आधार पर, किस प्रकार की सामग्री से संसार की रचना की गयी- 
इस प्रश्‍न का उत्तर देना कठिन होगा। संसार को बनाने से पूर्व वह किंसी-न-किसी रूप 
में विद्यमान था या नहीं ? यदि कहा जाये कि यह सब ईदवर की अनालोच्य इच्छा के 
ऊपर निर्भर करता रहता है तो हमें समस्त विज्ञान एवं दर्शन को ताक में रख देना 
पड़ेगा । यदि पदार्थों को ईए्वर की इच्छा के ही अनुकल कार्य करना है तो पदार्थों के 
विशिष्ट गुणसम्पन्न होने का क्या कारण है? विभिन्न पदार्थों का विशिष्ट धमे सम्पन्न 
होना भी आवक्यक नहीं, यदि वे परस्पर-परिवतित नहीं हो सकते। यदि ईक्वर की 
इच्छा से ही सब कुछ होता है तो जल जलाने का और अग्नि ठण्डक पहुंचाने का काम भी 
कर सकते थे । यथार्थ में भिन्न-भिन्न पदार्थों के अपने, विशिष्ट व्यापार हैं जो उनके 
अपने-अपने स्वभाव के अनुकूल हैं और यदि उनके वे व्यापार विनष्ट हो जाएं तो उन 
पदार्थों का भी विनाश हो जाएगा । यदि तकं किया जाए कि प्रत्येक पदार्थं का एक 
निर्माता होना ही चाहिए तो उस निर्माता के लिए भी एक अन्य निर्माता की आवश्यकता 
होगी और इस प्रकार हम निरन्तर पीछे चलते चलेंगे और इस परम्परा का कहीं भी अन्त 

न होगा । इस चक्र में से बच निकलने का एक ही मागे है कि हम एक स्वयम्सू स्रष्टा की 
कल्पना कर लें जो अन्य सब पदार्थों का सष्टा है। जैन विचारक प्रश्‍न पूछता है कि 
किसी एक प्राणि विदोष के लिए यह सम्भव हो सकता है कि उसे स्वम्यभू एवं नित्य मान 
लिया जाए तो क्यों नहीं अनेक पदार्थों एवं प्राणियों को ही स्वयम्भूत एव आधार रूप 
में स्वीकार कर लिया जाए। इस प्रकार जैनी अनेक पदार्थों की कल्पना की स 


किस प्रकार का वृक्ष उत्पन्न होगा इसका निर्णय उसके स्वरूप द्वारा होता है। 

` यद्यपि संसार से भिन्न कोई ईइवर नामक व्यक्ति नहीं है तो भी संसार के 

तत्त्व जब उचित रूप से विकसित होते हैं तब वे देवता का रूप धारण कर लेते ड 

अहत्‌ कहलाते हैं, अर्थात्‌ सर्वोपरि प्रभु, सर्वज्ञ आत्मा जिन्होंने समस्त दोषों पर विजय पा 

ली है। यद्यपि सृजनात्मक दैवीय शक्ति कोई नहीं हैं तो भी प्रत्येक जीवात्मा जब अपनी 

उच्चतम पूर्णता को प्राप्त होती है तब परमात्मा अथवा सर्वोपरि आत्मा बन जाती है।य 
उन शक्तियों की जो मनुष्य की आत्मा में छिपी पड़ी रहती हैं, सबसे ऊंची, सबसे अधिक 


], देवहतं के सम्बन्ध में ओफेंसर ऐनेक्यीण्दर के सिदान्त से तुलना कोणिए। स्पेस, टाइम ऐण्ड 
.. डीइटी', खण्ड 2, पृष्ठ 346, 365। र र 
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श्रेष्ठ और सबसे अधिक पूर्णं अभिव्यक्ति ही ईश्‍वर है। सभी पूर्णे मनुष्य दैवीय शक्ति- 
सम्पन्न हैं और उनमें छोटे-वड़े ओहदे का कोई भेद नहीं, अर्थात्‌ सब एक समान हैं। 

यथार्थ में जैनदशेन में भक्ति का कोई स्थान नहीं है । इसके अनुसार, सब प्रकार 
के लगाव को समाप्त हो जाना चाहिए। वैयक्तिक प्रेम को तपस्या की ज्वाला में भस्म- 
सात्‌ कर देना चाहिए । किन्तु मनुष्य दुर्बल है और इसलिए महान तीर्थकरों के प्रति 
भक्ति के लिए विवश हो जाता है, भले ही कितना ही कठोर तके उसे रोकने का प्रयत्न 
क्यों न करे। सांसारिक जीवों की मांग एक. सम्प्रदाय व मत के लिए रहती ही है जो 
उनकी नैतिक एवं घामिक अवस्थाओं के अनुकूल हो। जब जैनधमं का प्रचार अपनी 
जन्मभूमि से दूर-दूर होने लगा तो साधारण की आवद्यकता उसकी धार्मिक 
महत्त्वाकांक्षाओं को पूर्ण करने के लिए प्रबल हो गई, अन्यथा अन्य देवताओं की उपासना 
करने वाले लोग जैनमत में दीक्षित नहीं किए जा सकते थे जब कृष्ण की उपासना करने. 
वाले जैनमत में प्रविष्ट हुए तो बाईसवें तीर्थंकर अरिष्टनेमि और कृष्ण में एक सम्बन्ध 
स्थापित हो गया । बहुत-से से हिन देवता भीआ क, यहां तक कि आज जैनियों में भी 

पाए जाते हैं। 


समान हैं। उनमें भिन्नता केवल श्रेणी की है, जातिगत नहीं है E 
के पुरस्कारस्वरूप ही दैवीय शरीर एवं संघटना में शक्ति एवं 

जाती है। मुक्तात्मा देवताओं से ऊपर हैं। बे फिर से जन्म नहीं लेते। उनका इस संसार 
के साथ और अधिक सम्बन्ध नहीं रहता और न वे इसे प्रभावित ही कर सकते हैं। वे न 
तो लक्ष्य तक पहुँचाने वाली सीधी चढ़ाई की ओर ही देखते हैं और न ऐसे व्यक्तियों को 
ही सहारा दे सकते हैं जो उच्चमागं में संघर्ष कर रहे हैं। विख्यात जैनों को लक्ष्य करके, 
जो । की पहुंच चुके हैं और इस परिवर्तनशील एवं दुःखमय जगत्‌ से दूर पहुंच गए 
हैं, जो प्रार्थनाएं की जाती हैं उनका उत्तर वे नहीं दे सकते, और न ही प्रार्थनाएं उन तक 
पहुंच पाती हैं, क्योंकि संसार में क्या हो रहा है इसके प्रति वे नितान्त उदासीन हैं और 
सब मकार के मानसिक आदनो से मुक्‍त है । कि पे ता आते सान [सन 
. की निगरानी रखते हैं और उसपर नियन्त्रण हैं। वे प्रार्थनाओं को सुनते हैं और 
कल्याण भी करते हैं। जहां तक जैनो का सम्बन्ध है, उनकी उपासना की सबसे उत्तम 
विधिं यह है कि उनके आदेशों का पालन किया जाए। अपनी आत्मा के यथार्थं स्वरूप 
को पहचानने से ही मोक्ष का मार्ग प्रशास्त होता है, तीर्थकरों की भक्ति से नहीं ।* समाधि 
द्वारा अथवा 'जिन? की आराघना से आत्मा अवश्य पवित्र होती है। चूंकि अत्यन्त सरल 
जैनघर्म में रियायत अथवा क्षमा को कोई स्थान प्राप्त नहीं था इसलिए जनसाधारण के 
मन को यह आकृष्ट न कर सका, और इसीलिए अस्थायी समझोते ही किए गए। 


7. निर्वाण 


आत्मा की शून्यावस्था नहीं है वरन्‌ उस परम-आतम्द में इसका 
स नहीं है। यह शरीर से वियोग तो है किन्तु सत्ता से रहित होना 


7. शासनाधिष्ठाय देवताः । े 2. पंचास्तिकायसमयसार, !76 और आगे । 
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नहीं है। हम पहले कह चुके हैं कि मुक्तात्मा सब मनोवेगों से रहित होने के कारण 
आचरणशून्य हो जाती है, उसका अपने अन्य साथियों के जीवन में कोई स्वार्थं नहीं रहता 
और न ही उनकी सहायता करने की रुचि रहती है । “मुक्तात्मा न आकार में लम्बी और 
Ss काली न पा ss दी न गरम होती है! 
ष , पुनर्जेन्म झ बह ज्‌ उसका सादुदय कुछ र 
'नहीं है, जिसके द्वारा हम मुक्तात्मा के स्वरूप को जान सकें; उसका सारतत्त्व भी 
आकृति-विहीन है; अनियन्त्रित की कोई दशा हो सकती |” सिद्ध अवस्था संसार की 
उपुंखला का न तो कारण है और न कार्य ही । यह नितान्त अनियन्त्रित है।* मुक्तात्मा 
'के ऊपर कारण-कार्यभाव का कोई वश नहीं है । “ऐसा जानो कि एक साधारण दृष्टि- 
कोण से पूर्ण श्रद्धा, ज्ञान एवं आचरण मुक्ति के कारण हैं, किंन्तु वस्तुतः मनुष्य की अपनी 
आत्मा इन तीनों से मुक्त है (युक्त का कारण है) ।”* मुक्तात्मा के विषय में हुम 
-निदिचत रूप से कुछ नहीं कह सकते और यथार्थ में ही हम यह जानते हैं कि मुक्तात्मा 
अनेक हैं । पूर्णता की दशा को हम इस भाववाचक रूप से वर्णन करते हुए कह सकते हैं 
कि यह कर्म एवं कामना से नितान्त एवं परम निएचेष्टता की दशा है, एक ऐसा 
-विश्राम है जिसमें न कोई है और न जिसका अन्त ही है--एक अनुरागहीन 
. और वर्णनातीत शान्ति की दशा। ता गो शक्ति नष्ट हो चुकी होती है 
और आत्मा यद्यपि अभी य a ५ अ त कोई अवसर उसके लिए 
"नहीं है। यद्यपि अत्यन्त मुक्तात्मा के सम्बन्ध में निएचयात्मक 
` वर्णन इस प्रकार से किया गया है कि इसमें असीम चेतना, विशुद्ध चिन्तन, परग स्वातंत्र्य 
एवं स्थिर आनन्द वाहि मुल विद्यमान रहते हैं“ यह प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करने की सामथ्यें 
रखती है, क्योंकि दर्शन और ज्ञान आत्मा के व्यापार हैं, इन्द्रियों के नहीं । मुक्तात्मा के 
जीवन का आरम्भ है, अन्त नहीं है; जबकि एक बद्ध आत्मा के जीवन का आरम्भ नहीं 
-किन्तु अन्त है। ये मुक्तात्माएं अपने एक समान पद के कारण परस्पर एक-दूसरे से 
संयुक्त होने का आनन्द अनुभव करती हैं। उनके आत्म रूपी द्रव्य में एक विशेष शक्ति 
रहती है, जिसके द्वारा ऐसी आत्माओं का सहअस्तित्व सम्भव हो सकता है। अला 
के साम्य का निर्णय प्रवाहरूप मधुर सम्वन्ध के द्वारा--जो पिछले सोतिक की 
आति को स्थिर रखता है. एवं भूतकाल के ज्ञान द्वारा होता है । मोक्ष का यह आददां 
अत्यन्त में चौबीस तीर्थंकरों के जीवनों में अभिव्यक्त होता है । 

लोक अलोक के मध्य में स्थित है जिस प्रकार मनुष्य का धड़ बीच में स्थित होता 
है, ऊपर में सिद्धणील है जहां होना चाहिए। यह सिद्धशील सर्वेज्ञ आत्माओं का 
स्थान है और इसे विएव का चक्षु मी कहा जा सकता है। इस प्रकार मोक्ष को 
नित्य एवं ऊपर की ओर गति के रूप में प्रतिपादित किया जा सकता है ।* मोक्ष प्राप्त 
होने पर आत्मा' अपने पूर्व कमे के बल से रव तत्त्वो के साथ सम्बन्धों के--जो इसे नीचे 


की ओर बांधकर रखते ये--क्षीण हो जाने के कारण” तथा बन्धन के दूट जाने से और 
]. 'सैक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट', 22 : 52 

2. पंचास्तिकायसमयसार, 36 । 

Sono 5. नित्योध्यंगमनं मुक्ति: । 

6. पूर्वप्रयोयात्‌ । 7. असंयत्यात्‌ । 


8. बन्धच्छेवात्‌ । 
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ऊपर की दिशा में जाने की इसकी अपनी नैसगिक प्रवृत्ति के कारण ऊध्वंगामी होती है।* . 


72. उपसंहार 


जेनमत हमारे सामने इस विदव के पदार्थों का आगुभाबिक भविक वर्गीकरण प्रस्तुत करता है 
और इसीलिए जीवात्माओं की भी अनेकता को तके से प्रतिपादित करता है। जेसाकि 
हम देख चुके हैं, तके के विषय में यह ज्ञान की सापेक्षता को अपना आधार मानता है, 
क्योंकि यहु प्रकट तथ्य है कि संसार में पदार्थों के पारस्परिक सम्बन्ध स्थायी नहीं हैं और 
न स्वतन्त्र ही हैं, बल्कि व्याख्या के परिणाम हैं। इसके अतिरिक्‍त यह कल्पना कि 
यथार्थेता एवं उसके अर्थे को पक्‌ नहीं किया जा सकता, अध्यात्मविद्या में अनेकत्ववाद 
की नहीं अपितु एकेश्वरवाद को स्थापना करती है। वस्तुतः जैनमत में जिस अनेक- 
उ र की कल्पना की गई है वह केवल सापेक्ष दृष्टिकोण से ही है, किन्तु परमः 
सत्य 
जैनमत में विश्‍व को अनेक जीवों से पूर्ण माना गया है, जैसे कि लीब्नीज़ ने भी 
यही साना कि संसार प्राणी-वगें के ना से भरपूर है। “प्रकृति के छोटे से छोटे कण 
में भी अनेक जीवित प्राणी विद्यमान हैं जिन्हें जींवात्मा कहा जाता है। भौतिक प्रकृति के 
प्रत्येक भाग की हम पौधों से पूर्ण एक बगीचे की भांति कल्पना कर सकते हैं अथवा उसे 
मछलियों से भरे हुए जलाशय के समान मान सकते हैं; किन्तु प्रत्येक पौधे की प्रत्येक 
- शाखा, किसी भी जन्तुवर्ग का प्रत्येक सदस्य, का बव भी अपने तरल भागों में इसी 
. प्रकार का एक बगीचा अथवा जलाशय है। और भूमि एवं वायु जो बगीचे के 
पौधों के अन्तर्गत हैं अथवा जलाशय का वह जल जो मछलियों के बीच है, स्वयं भले ही 
क्रमशः न पौधा हो और न मछली हो, उनके अन्दर भी पौधे एवं मछलियां उपस्थित 
हैँ-आमतौर से इतने अधिक सुक्ष्मरूप में कि हमें वे इन्द्रियगोचर नहीं हो सकते । इस 


प्रकार इस विएव में कुछ भी ऊसर भी उत्पादन में अक्षम अथवा एकदम 
मुत नहीं है। अव्यवस्था भी नहीं है, और है केवल प्रतीत होती है, वास्तविक नहीं 
है; ही जैसे कि एक जलाशय में दूर से हमें गति में अस्तव्यस्तता दिखाई पड़ 


, सकती है और दिखाई पड़ सकते हैं जलाशय में मछलियों के भुण्ड जिसमें मछलियों में 
भेद नहीं किया जा सकता ।” हम देखेंगे कि जैनमत की अध्यात्मशास्त्र-सम्बन्धी योजना 
. लीब्नीज के जीवाणुवाद एवं बगेसां के रचनात्मक विकासवाद से मिलती-जुलती 


है। 
सब जीवित पदार्थ जीव हैं, जीव वह है जो यान्त्रिक न हो। यह बगसां के जीवन- 
तत्त्व के अनुकूल है। यह अनुभवकर्ता भी है और लीब्नीज के स्वयंभू व्यक्ति के साथ 


तथागतिपरिणामात्‌ । देखिए, उमास्वाति के त्न ]0 : 8। सिद्धात्मा पुरुष पांच प्रकार 
के होते हैं न तीर्थ कर, अथवा मुक्तात्मा, देहधारी अवस्था में जनमत का उपदेश 
(2) र पुरष St को पकर Pe की 
प्रतीक्षा कर अथवा तप प्रधान उपाध्याय, 
SE जिसमें अन्य सब आ जाते हैं।' 


सर्वदर्शनसंग्रह, 
2, प्रारम्भ में जैनमत भले ही भौतिक विज्ञान की दृष्टि से एक असंस्कृत रूप में रहा हो, किन्तु आमे. 

चलकर जैत विचारकों ने निश्चित दार्शनिक इसको विकसित किया,. जिसकी स्पष्ट 
` ब्याख्या की.जा सकती है और समर्थन किया जा सकता है। 


शी 
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अनुकूलता र रखता है । यह एक ऐसी अस्तु है जिसके लिए यान्त्रिक व्याख्या अपर्याप्त है | 
जैनमत उस युग की उपज है अभी दर्शनशास्त्र अपनी परिपक्व अवस्था को 
नही पहुंचा था, हम देखते हैं कि इसे जीव एवं आत्मा, अजीव एवं प्रकृति के मध्य 
यथार्थे भेद क्या है--इसका विशद ज्ञान नहीं था। जीव एक विद्यमान वस्तु का विशेष 
प्रकार है प्रकृति के बन्धन से मुक्त जीव को आत्मा कहा गया है। आत्मा प्राकृतिक मल 
से रहित चेतना का नाम है। यह सब प्रकार के देश एवं बाह्यता से पृथक्‌ है । यह 
शुद्ध और अपने आध्यात्मिक पद पर ऊंची ज्य , आकृतिविहीन चेतनामात्र है । पुदूगल 
चेतनारहित विशुद्ध भौतिक प्रकृति नहीं है। इसके ऊपर पहले से ही आत्मा की छाप है। 
आत्मा जीवित सत्ता है, और प्रकृति असत्‌ का निषेधात्मक तत्व है । प्रकृति बगेसां के 
'देश या 'स्पेस' के साथ और लीब्नीज़ की प्रारम्भिक प्रकृति के साथ साम्य रखती है। 

as मौतिकता प्रत्यक्ष में आत्मा की विरोधी है। यह केवल भेदमात्र है और 
जैन तर्कशास्त्र की परिभाषा में अयथा है। जीव दोनों का संयोग है। यह 
भौतिक-आध्यात्मिक है। यह प्रकृति के बोझ से युक्त और इसीलिए बन्धन में जकड़ी 
हुई आत्मा है। संसार के सब जीव इस निषेधात्मक भौतिक तत्त्व से सम्बद्ध हैं। जनमत 
का विश्वास है कि ये तीनों--अर्थात्‌ विशुद्ध आत्मा, विशुद्ध प्रकृति एवं जीव जो दोनों 
का संयोग है--सत्‌ पदार्थ हैं, यद्यपि पहले दो हमें दृष्टिगोचर नहीं होते । पुदूगलस्कन्ष में 
भी, जिसे हम देखते हैं, चेतना का एक अंश है और उसी अंश में जीव है जिस अंश में अत्य 
पदार्थं है--जहां तक इसके सारतत्त्व का सम्बन्ध है। जैनियों के जीव एवं अजीव आत्मा 
या चैतन्य एवं प्रकृति या अचैतन्य के आनुमविक पृथक्करण नहीं हैं, अपितु दोनों के 
मध्य क्रिया-प्रतिक्रिया की उपज हैं। पुद्गल पर आत्मा की छाप है और जीव के अन्दर 
भी पहले से प्रकृति प्रविष्ट है । हम जीव और अजीव को सत्‌ और असत्‌ के साथ शब्द के , 
अशुद्ध प्रयोग के कारण एक समान मान लेते हैं। यथार्थं में आत्मा एवं अनात्म प्रारम्भिक 
तत्त्व हैं, जो परस्पर-विरोधी तत्त्व हैं जो एक-दूसरे के अनुकूल नहीं हो सकते। जीव में 
आत्म का अंश प्रधान है और अजीव या जड़ में अनात्म का अंश । ये सम्पूर्णं विष्व में दो 
विभिन्न व्यवस्थाओं का प्रतिनिधित्व करते है । 

भौतिक अनुभव के अनुसार, जीवों से संसार अ 7 है; और प्रत्येक जीव 
अपने में एक ठोस इकाई है, एक संयुक्त पदार्थ है] यह अनेकों में एक है अथवा एक में 
अनेक है। दोनों फे बीच का सम्बन्ध अनादि है। इस संसार से ये दोनों कभी पृथक्‌ 
नहीं होते । सब जीवों का उद्देश्य, जिसकी प्राप्ति के लिए उन्हें अवदय प्रयत्म करना 

. चाहिए, समस्त भौतिक प्रकृति का परित्याग है। जितनी भी क्रिया संसार में है, सबके 

' केन्द्र जीव हैँ। और 
पं बताया जाता है कि इस विदव में आत्मा एवं प्रकृति, प्रमाता . प्रमेय 
-सर्वदा साथ-साथ पाए जाते हैं। सारे अनुभव के अन्दर हमें दोनों में परस्पर इन्द्र मिलता 
है, जिसमें एक दूसरे के ऊपर आधिपत्य जमाने का प्रयत्न करता है। यह जानना आव- 
दयक है कि जीव के अन्दर जो आध्यात्मिक अंश है उसके कारण उसकी प्रवृत्ति ऊपर की 
ओर होती है, जबकि भौतिक अंश की प्रवृत्ति नीचे की ओर रहती है। मनुष्य के का 
निवास करनेवाला जीव प्रकृति के ढारा इतना अधिक बोकल हो जाता है कि उसे पाथिव 


पडता है । ; 
चोक आ हा हैं जिनकी व्यवस्था आत्म-अंश के अनात्म-अंद के ऊपर 
4. देखिए, 'आउटलाईस आफ जैनिज्म', पृष्ठ 77 । 
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-त्यून एवं अधिक आधिपत्य के अनुसार एर होती है । दिव्य जीवन की उच्चतम अवस्थाओं में 
जो देवताओं का स्तर है और पवित्रात्माओ अथवा सिद्धात्माओं से भिन्न करके 
समझना चाहिए जिनके अन्दर प्रकृति का अंश नहीं रह गया है, हमें आत्मा के अनात्म के 
-ऊपर आधिपत्य का सबसे अधिक एवं अनात्म का न्यून से स मिलता है। निम्नतम 
अवस्थाओं में हमें पदार्थों की विशुद्ध बाह्मता से अन्वित ऐसी वस्तुएं मिलती हैं जहां 
अनात्म-अंश अपने ऊंचे स्तर पर है। जब हम उनसे उठकर पौधों एव जन्तुओं में पहुंचते 
हैं तो. हमें आत्मा का अंश अधिक और अनात्म-अंश कम मिलता है। उनके अन्दर एकता 
'है एवं सरलता है जिससे उनका व्यक्तित्व बनता है। अपने वर्तेमान जीवन में वे अपने 
भूतकाल को भी संजोए हैं। जब. हम देवंताओं के स्तर को प्राप्त करते हैं उस समय 
'अनात्म न्यूनतम अंछ में होता है ॥जीवन का सुख विश्व के ईदवर-सम्बन्धी मधुर सम्बन्ध 
तक उठ जाता है । धातुओं एवं देवताओं के मध्य में स्थित वस्तुओं में आत्म एवं अनात्म 
'के अन्दर परस्पर संघर्ष होता है। विशुद्ध आत्मा एवं ज प्रकृति में हमें पृथक्‌ रूप में 
धामिक Ss अंश मिलता है; भेद इतना ही है कि वह विशुद्ध रूप में अनुभव- 
गम्य | | 
त, हम कह सकते हैं कि जीवों की अनेकता उक्त कल्पना के आधार पर 
अध्यात्मविद्या का परमसत्य है ? हमें बताया गया है कि जीवों के अन्दर दो विभिन्न 
प्रवृत्तियां काये करती हैं। जो दृश्यमान जगत्‌ हमारे आगे है उसमें आत्म एवं अनात्म, ` 
सत्‌ और असत्‌ का द्वैत विद्यमान है। सत्‌ यथार्थ है अर्थात्‌ आत्मा अपनी सवंज्ञता के 
'साथ है; असत्‌ वह तत्त्व है जो आत्मा की सर्वेज्ञता के ऊपर आवरण बनकर जीवन को 
मर्यादित कर देता है। अपने अन्तःस्थ स्वरूप में. अर्थात्‌ अपने सवंज्ञता के उमड़ते हुए रूप 
में आत्मा समस्त विएव को छा लेती का किन्तु जीव का एक बिन्दु के रूप में ह्लास हो 
जाता है, जिसमें विश्व प्रतिबिम्बित होता है जैसेकि एक केन्द्र में। व्यक्तित्व का मूल 
असत्‌ है। यह एक प्रकार का निषेघात्मक तत्त्व है जो जीव को स्वार्थो का एक पृथक्‌ केन्द्र 
बनाता है, जो सर्वज्ञ आत्मा की एक परिमित अभिव्यक्ति है एवं मनोवैज्ञानिक व्यवस्था 
में एक सत्ता है। शरीर अपूर्णता की एक श्रेणी है और वह आत्मा को एक आधारबिन्दु 
या दृष्टिकोण देता है। विविध प्रकार के जीव जैसे तात पाती |, पौधे, जन्तु, मनुष्य एवं देवता 
भिन्न-भिन्न हैं, क्योंकि उनके शरीर! भिन्न-भिन्न है । परिगाम यह निकलता है कि यद्यपि 
उनके अन्दर निवास करने वाली आत्मा वही है लेकिन प्रकृतिरूप निषेघात्मक तत्त्व के 
कारण अनुभव में वह नानाव्यक्तित्व होता है। “जीव का पृथक्त्व एवं व्यक्तित्व व्यवहार 
अथवा अनुभव के दृष्टिकोण से ही है। यथार्थ में समस्त जीवों का सारतत्त्व चेतना है ।? 
आत्माओं का अनेकत्व एक सापेक्ष विचार है जो यथार्थसत्ता उस समय प्रस्तुत करती 
जब हम संवेदना, भावना एवं बद्धता पर बल देते हैं, मानो यथा्थसत्ता के वही यथार्थ 
क्षण हों । जैनियों के ज्ञानविषयक सिद्धांत में हमें एक आनुभविक. केन्द्र से ऊपर उठकर 
एक ताकिक विषयी या प्रमाता तक पहुंचने को विवश होना पड़ता है। विषयी एक इस 
प्रकार का स्थायी तथ्य है कि समस्त संसार इसी के लिए बना है ।* जब अपूर्ण पृथक्करण 


7. सर्वदर्शनसंग्रह, 3, 7 और 8। 

2. बॉसनक्वेट से तुलना कीजिए: “यह निविवाद रूप से स्वीकार किया जाता है कि ज्ञान की 
क्रिया में आत्मा सर्वव्यापी है। यह संसार में आती है जो इसकी अपनी सत्ता से भिन्‍न प्रकार का 
है और वहां गह जिंस किसीके सम्पर्क में आती है उसे अन्य आत्माओं के साथ सामान्य रूप से 
ग्रहण कर लेती है और इस प्रकार के ग्रहण में वह अपने-आपमें पूर्ण नहीं रहती और न 
निकरणक्षम इकाई ही रह जाती है।' (“रिफ लेक्चर्स', दूसरी माला, अध्याय 2) 
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के द्वारा चिन्तन के कारण वही विषयी त्यून होकर एक परिमित मन तक पहुंचता है, 
जो दैहिक यंत्र द्वारा नियंत्रित है और जो देख “काल में बद्ध है, तभी जीवों की स्वतंत्रता 
का भाव हमारे सम्मुख आता है । दूसरे शब्दों में, यदि हम शंकर की विख्यात परिभाषा 
का प्रयोग करें तो हमारे सम्मुख जीवों की अनेकता तभी तक है जब तक कि हम 
विषयी को भी स्वयं विषय या प्रमेय अर्थात्‌ एक आलोच्य विषय मानते रहें, अन्यथा 
नहीं । यदि हम विचारघारा के संकेतों का अनुसरण करें और विषयी (आत्मा) को 
संवेदना एवं भावना के स्थान शरीर-सम्बन्ध से सहा सके एवं विषय-पदार्थ के साथ के 
सब प्रकार के सम्पकं से स्वतंत्र कर सक, तो हम देखेंगे कि यथार्थे में विषयी केवल एक 
ही है। जैनमत ने इस उन्नत अवस्था के तत्त्व को समभने का प्रयत्न नहीं 
किया और न इस आदर्शे की ओर ही न वद गोल हि इस प्रकार 
का उच्च विचार हमारे इस स्तर पर है भी कठिन । मानवीय विचार के लिए आदश 
एवं वास्तविक के मध्य एक दीवार खड़ी हो गई है। अपनी परिमित शक्ति अथवा अल्प- 
जता के कारण हमें एकदेशी अथवा अंशपरिणामी को लेकर चलने के लिए विवश होना 
पड़ता है, जिससे हम अपने को युक्त नहीं कर सकते। 

जैनदर्शन ने परमसत्ता के एकत्व पर भी विचार किया है और उक्त विचार के 
विरुद्ध, वह इस प्रकार से तकं करता है: ' यदि सव प्राणियों में केवल एक ही सामान्य | 
आत्मा होती तो वे एक-दूसरे को कैसे जान सकते थे, और उनका अनुभव भी भिन्न-भिन्न 
प्रकार का नहीं हो सकता था, और इस प्रकार ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और शूद्र, कीट; 
पतंग और सा योनि-के भिन्न-भिन्न प्राणी नहीं हो सकते थे । सब.या तो मनुष्य होते | 
अथवा देवता होते । इसके अतिरिक्त उन व्यक्तियों में जो दूषित जीवन व्यतीत करते हैं 
एवं उनमें जो इस संसार में साधु आचरण करते हैं, कोई भेद भी न (” मनो- 
वैज्ञानिक एवं सांसारिक अनुभव के स्तर पर जीवात्माओं के अनेकत्व का निषेध करने की 
कोई आवए्यकता नहीं, जहां कि कर्मों के फल का उपभोग करने का ही प्रश्‍न उठता है। 
जहां पर मन यांत्रिक अवस्थाओं में बद्ध है वहां जीवों की अनेकता का एक अर्थ अवइय 
है, किन्तु हमारा प्ररन यह है कि क्या हम इस अल्पशक्तिवाले जीव को परम सत्य मान 
सकते हैं ? यदि यह परिमित शक्ति आत्मा की एक अनिवार्य अवस्था होती, ऐसी कि 
जिसे मनुष्य कभी भी दूर न कर सकता, तब तो जीवों की अनेकता यथाथं है, किन्तु 
जैनियों का विदवास है कि परिमितता आनुषंगिक है, स्थायी नहीं है; इस अर्थ में कि ग्रह 
आत्मा का सारतत्त्व नहीं है और उस मुक्त अव्रस्था में यह उन सब मर्यादाओं से सर्वया 
सुक्त हो जाती है । ऐसी अवस्था में यदि हम आत्मा की आनुषंगिक अनेकता को ही सत्य 
की अंतिम अभिव्यक्ति भी समझ लें तो यह विचार तकंसम्मत न होगा । अध्यात्मविद्या 
सम्वन्धी विवाद का यह एक सबंसम्मत एवं सामान्य नियम है कि जो प्रारम्भ में नहीं था 
और अंत में भी न रहेगा, उसकी वतमान प्रक्रिया में भी यथाथंसत्ता स्वीकार नहीं की 
जा सकती ।१ अनेकता वास्तविक एवं विद्यमान तो -मानी जा सकती है किन्तु उसकी 
. यथार्थता को नहीं माना जा सकता । : 

आत्मा की अनेकता के सिद्धांत का समर्थन हमारे लिए तब तक सम्भव नहीं हो 
सकता जब तक कि इस विषय का प्रतिपादन न हो कि परमार्थदशा में भी भिन्नता का 
कोई आधार हो सकता है। मुक्तावस्या की संगति पृथक्‌ व्यक्तित्व के साथ कमी नहीं 


i. सूतरकृतांग, 2: 7, 48 और 5; और भी देखिए ¡ : ।, i! 
2. “आदावन्ते च यन्नास्ति वर्तमानेऽपि तत्तया ।” 
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बैठ सकती, क्योंकि आत्मा के पृथक्‌ अस्तित्व के मार्ग में बाह्य पदार्थ एवं शारीरिक बंधन 
सदा ही बाधक रहेंगे दाक किसकी होगी ? आत्मा के पृथक्त्व में ही भ्रांति एवं पाप 
सम्भव है, और मुक्ति इसी पृथक्त्व के विनाश का नाम है। 
, , अध्यात्मशास्त्र की दृष्टि. में, अद्वैत एवं द्वैत के प्रश्‍न का निर्णय इस संसार में 
दोनों प्रकार की प्रवृत्तियों के परस्पर सम्बन्ध के ऊपर निर्भर करता है। जैन मूलस्रोत के 
प्रशन पर जाते ही नहीं । हमारे पास भी उनके परमार्थसत्ता सम्बन्धी विचार तक पहुंचने 
का कोई साधन नहीं है। और सर्वविइवातिशयी शक्ति के--जो मनमौजी एकमात्र 
सत्तात्मक्त शासक हो--सिद्धांत का जैनीलोग खण्डन करते हैं। यदि हम यह कहें कि जैन- - 
सत ईदवर, प्रकृति एवं आत्मा तीनों को उसीके स्वरूप मानता है तो हमारे कथन में 
कुछ भी मिथ्या न होगा । ईदवर कोई भिन्न सत्ता नहीं, आत्मा की अपनी अखण्डता के 
अतिरिक्त ईर्वर कोई अन्य सत्ता नहीं है। यदि इससे .भिन्न किसी अन्य प्रकार की 
कल्पना ईश्वर के बिषय में की जाएगी तो उससे ईश्वर शांत अथवा परिमित ठहरेगा। 
मनुष्य का मन अपने को अन्य सबसे पृथक्‌ समक लेता है, इसीलिए वह परिमित स्वरूप 
हैं; किन्तु यदि हम ऐसे मन की कल्पना करें जो सीमाओं मेंबद्ध न हो, पर अपने को 
: स्वयं में पुणंता के साथ प्रस्तुत कर सके, तब सीमाएं भी, जो मानवी अनुभव का विशिष्ट 
रूप हैं, तिरोहित हो जाएंगी । नित्यचेतना का अनुभव मव मनुष्य के सामर्थ्यं के अन्तर्गत है । 
अपनी शक्ति के द्वारा हम समस्त सीमित आकृतियो के परे पहुंच सकते हैं । ज्ञान में धारणा 
प तत्त्व के साथ एकता रखकर, जो सब मनों के साथ स्थापित करती है, हम मनो- 
जीवात्मा से ऊपर उठते हैं, जो अन्य सबसे पुथक्‌ है । देश एवं काल से नियं- 
` त्रित मन के ऊपर उठकर हम ऐसे मन में हैं जिसके द्वारा देश एव काल के संबंध 
उत्पन्न होते हैं। अनंत सत्ता सांत के अन्दर है। यही कारण है कि सीमित आत्मा 
सदा ही अपनी सीमितता को भंग करने के लिए संघर्ष करती रहती है और पूर्णतम स्व- 
तन्त्रता अर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त करने.का प्रयत्न करती है, और जब मुक्ति प्राप्त हो गई 
तो सब प्रकार की विजय प्राप्त हो जाती है। इस प्रकार की आत्मा के अतिरिक्‍त जीवों. 
की अन्य कोई व्यवस्था नहीं है। ` क 
- आध्यात्मिक एवं भौतिक प्रवृत्तियों के बीच, जिनके संघर्ष का इस संसार में 
अ होता है, परस्पर क्या सम्बन्ध है? क्या वे भेद एक ही पूर्ण के अन्दर हैं? वे एक- 
के प्रति अच्छी तरह से अनुकूल प्रतीत होते हैं, जिससे | के प्रति प्रगति में 
- सहायता प्राप्त होती है । यद्यपि वे एक-दूसरे के परस्पर विरोधी हैं, परन्तु वे उस एकता 
` के विरोधी प्रतीत नहीं होते, क्योंकि वह एकता विरोधियों का एक संश्लेषण है। ऐसी घट- 
नाओं पर बल देकर जैन सिद्धान्त को हठात्‌ एक पूर्ण सवेव्यापक की सत्ता की ओर आना 
ही होगा जो भिन्न भी हैं और संयुक्त भी है । इस प्रकार के मत में न तो विशुद्ध आध्या- 
त्मिक ही और न ही विशुद्ध भौतिक कुछ रह जाता है। इन दोनों का पृथक्करण केवल 
तकंशास्त्र के ही लिए है । यथार्थसत्ता केवल एक ही पूर्ण है--विशुद्ध आत्मा एवं विशुद्ध 
प्रकृति गा मात्र हैं। वे एक ही सर्वव्यापक की आवद्यकताएं हैं जो एक- 
दूसरे के एक ही पूर्णसत्ता के पृथक्‌ न किए जा सकने वाले अवयव हैं। वह 
० seb ब्रह्म ही विश्व के जीवन में अपने को अभिव्यक्त कर रहा है। परस्पर 
| का न भी यथायंसत्ता की सब श्रेणियों में वर्तमान है यद्यपि परमार्थसत्ता 
„ˆ के समष्टिरूप में उन सब संघर्षो का अन्त हो जाता है। यदि जैन तक॑ के अनुसार, विचार 
- “कों ही परम पदार्थं मान लिया जाए और ययाथेसत्ता का भी sh बही माना 
` जाए जो तकं से निर्णीत होता है, तब परिणाम एक.संमष्टिरूप या अदैतवाद 
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दे ह करता है बा साया है शाम का है क 
करा है “है, आध्यात्मिक दा एक 

आर केवल शून्यमात्र ही है। तो भी असंगत रूप में जैनमत आत्मा की ऐसी अवस्था का . 
प्रतिपादन करता है जो प्रकृति से सर्वया पृथक्‌ है जिसकी गति बराबर ऊपर की ओर है 

एवं नीचे की ओर आने की उसमें शे ॥इश नहीं है। कुमारिल भट्ट का कहना है कि 

सिद्धात्माओं की यथार्थता को ताकिक हेतु फे आधार पर प्रमाणित नहीं किया जा सकता। 

“हमें कोई भी सर्वज्ञ प्राणी इस संसार में दिखलाई नहीं देता और न ही उसकी यथाथं- 

सत्ता अनुमान हारा स्थापित की जा सकती है । ? जैनी लोग अपनी कल्पना के आधार के 

लिए आत्मा के निजी स्वरूप के ऊपर निर्भर करते हैं, जिसकी अभिव्यक्ति बाधाओं के दूर 

होते ही स्वयं हो जाती है। कुमारिल भी स्वीकार करता है कि आत्मा के अन्दर एक . 
स्वाभाविक योग्यता है, जिससे वह सब ab होर ग्रहण कर सकती है, और ऐसे सांधन 

भी हैं जिनके द्वारा आत्मा की यह योग्यता की जा सकती है। यदि हम जैन- 

दर्शन के इस पहलू पर बल दें और यह स्मरण रखें कि केवली व्यक्ति में अन्तदु ष्टि द्वारा 

ज्ञान होता है जो विचार से ऊंची श्रेणी का है तो हम ऐसे प रा अद्वैत) में 

पहुंच जाते हैं जो परमार्थरूप और अपरिमित है, जिसके कारण हम संघर्ष में जुटे संसार 

को, जहां पर सब पदार्थ यथार्थता एवं शून्यता के मध्य में ही बूगते रहते हैं, अयथार्थ 

समझ सकेंगे। संसार को हम उसी अवस्था में यथार्थ समझ हैं जबकि हम विशुद्ध 

आत्मा के उच्चतम पक्ष की ओर से एक्दम आंख बन्द कर लें | यदि हम इस तथ्य को 

समझ लें तो अनात्म भी केवल आत्मा का दूसरा अंश है, उसका कुछ प्रतिबिम्ब है, 

यद्यपि वह ठीक आत्मपक्ष के समान नहीं है और ऐसी वस्तु है जिसे अन्त में जाकर हमें 

अवदय मिथ्या के रूप में जानना है। ऐसी अवस्था में संसार को हम समक सकेंगे कि यह 
अनात्म के बल से निर्माण हुई एक प्रतीतिमात्र है, सत्‌ नहीं है। इस प्रकार हमें शंकर द्वारा ` 
प्रतिपादित प्रकार के वेदान्त की ओर आना ही होगा । एक बात तो बिल्कुल स्पष्ट है, 
` आधे प्या ही ठहरं जाने के कारण जैनमत एक अनेकांतवादी यथार्थता का प्रतिपादन 
कर ॥ 


उद्यत परम्य 


“इन्साइक्लोपीडिया आफ रिलिजन एण्ड ऐथिक्स', खंड 7 में जैकोबी 
के 'जैनिज्म ऐण्ड द जैन ऐटमिक. थ्योरी' सम्बन्धी लेख । 
॥ 


मुनवुन्याचार्य क क इ द बच आफ द जैनूस') ॥ 
: आउठलाइंस 
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सांतवां अध्याय 
प्रारम्भिक बौद्धमत का. नैतिक आदशंवाद 


प्रारम्भिक बौदमत--बौड़ विचारधारा का लाक का जीवनवृत्त 

* और व्यक्तित्व-तात्कालिक परिस्थितियां--बुद्ध और --दुःख--हुःख के 
कारण--परिवर्ततशील जगत्‌--जोवांत्मा--नागसेन का आत्मविषयक सिद्धांत-- 
भनोविज्ञान--अतीत्यसमुत्पाद, या आश्षित उत्पत्ति का सिद्धांत--नीतिशास्त्र--कर्म एवं 
धुनर्जेन्म--तनिर्वाण--ईशवर के सम्बन्ध में बुद्ध के विचार--कर्म के संकेत--क्रियात्मक . 
,धर्मं--क्ञानविषयक सिद्धांत--बौद्धधर्म और उपनिषदे--बौद्धघर्म और सांख्यदर्शन-- 
बौडधमं की सफलता । 


]. प्रारम्भिक बोौद्धमत 


इसमें कोई सन्देह महीं कि प्रारम्मिक बौद्धदर्शन दशनशास्त्र के इतिहास में अत्यन्त 
मौलिक होने के कारण अपना एक विशेष स्थान रखता है। अपने मूलभूत विचारों एवं सार- 
रूप में यह उन्नीसर्वी सताब्दी के उन्नत वैज्ञानिक विचारों के साथ अद्भुत रूप में मिलता- 
खुलता है। जमनी का आधुनिक निराशावादपरक दशान, जिसका प्रतिपादन शोपनहावर 
एवं हाटँमान ने किया है, प्रारम्मिक दोडका हो यत की पुनरावृत्ति-मात्र है। उक्त सिद्धान्त के 
“विषय में कभी-कभी कहा जाता है कि यह 'बोद्धमत से भी कुछ अधिक असंस्कृत एवं 
प्राकृत! है । जहां तक यथार्थसत्ता के गत्यात्मक विचार का सम्बन्ध है, बौद्धदशंन ने बर्गसां 
के रचनात्मक विकास से बून पूर्व इस सम्बन्ध में एक सुन्दर रूप में भविष्यवाणी कर दी 
थी। प्राचीन बौद्धधर्म एक ऐसे दर्शन की रूपरेखा को प्रस्तुत करता है जो वर्तमानकाल 
की कियात्मक मांगों की पर्ति के लिए सवथा है, और धार्मिक विश्वास औरं 
भौतिक विज्ञान के मध्य is विरोध प्रतीत होता है उर उसमें परस्पर समन्वय स्थापित करने 
मतया 7 सहायक है । उक्त विषय को हम विद्वदरूप में देख सकेंगे, बशते कि हम 

बोद्धम के सिद्धान्तो पर ध्यान देने तक -ही अपने को नियमित रख सके और 
उसके परवर्ती प्रिकास की उन विभिन्न पौराणिक मिथ्या कल्पनाओं पर अधिक बल 
गा आदिम उपदेशों और स्वयं उसके संस्थापक बुद्ध भगवान के आसपास एकत्र हो 
गई हैं। ८ 


2935: - 2. बोद्ध विचारधारा का विकास 


४ विचारधारा में भारत में भी एक वर्षे से कुछ अधिक समय तक निरन्तर 
| भ दिखाई देता है.। जैसाकि रीख उना : “ज्यों-छ्यों शाताब्दियां गु 
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रती गईं, बौद्धधर्म की प्रायः प्रत्येक पुस्तक में स्वल्प मात्रा में परिवर्तन होता चला गया।” 
बुद्ध की मृत्यु के पश्चात्‌ दूसरी शताब्दी में बोद्धघमे के सिद्धात्तो में कम से कम अठारह” 
बम ता वळ सः लते हैं क आ सा बह जथे ९ t. 
विकास को हम इसीं एक युग के अन्दर नहीं डाल । जहां एक ओर प्राचीन 
बोद्धम एवं उसके हीनयान और महायान सम्प्रदाय इसी युग में आते हैं वहां बौद्ध | 
विचारधारा के चार सम्प्रदाय हमें इसके भी परे ले जाते हैं। इस उगा त शिकते. - 
हुए हमारा विचार है कि बौद्ध सम्प्रदायों का उल्लेख करना.भी. ही होगा क्योंकि 
इस युग के अन्त तक वे पर्याप्त मात्रा में विकसित हो गए भे।'. | 


3. साहित्य ` 
प्रारम्भिक बौद्धधर्म का वृत्तान्त जानने के लिए हमें पिटकों पर निर्भर करना होगा, 
जिनका अर्थ होता है नैतिक नियमों की पिटारियां। इन पिटकों में प्रतिपादित विचार 
स्वयं बुद्ध द्वारा उपदिष्ट मले ही न हों तो भी उनके लगभग निकटतम रूप में हैं जो आज 
दे आय है। गत भार्य नोड बीको इड भगवान हार रव आसतत केख्प ` 
में मानते हैं। जिस काल में पिटक संगुहीत करके लेखबद्ध किए गए तब जिन सिद्धान्तो 
को इड के उपदेशों के रूप में जनसाधारण में मान्यता प्राप्त थी उन सबका वृतान्त हमें ` 
में मिलता है। बहुत सम्भव है, ईसा से.24 वर्षं पूर्व इन पिटकों का संग्रह हुआ 
और ये पूर्ण रूप में आए। और इसी समय तीसरी परिषद्‌ का आयोजन क्राजा 
है उसमें निःसन्देह ये सबसे अधिक प्राचीन एवं अधिक प्रामा- 
क ॥ व 
` बौद्धधर्म की परवर्ती परम्पराओं के अनुसार, गौतम की मृत्यु के थोड़े समय 
पदचात्‌ ही, अथवा यों कहना अधिक उपयुक्त होगा कि “अनित्यता स्प मुके हारा जब 
वह ज्ञानदीप बुझा दिया गया तब, बुद के ति एयियों के अन्दर सिद्धान्त के विषय में 
विवाद उठ खड़े हुए । उन का करने के लिए वा क 
एक परिषद्‌ बुलाई गई । जब सब भिक्खु लोग एकत्र हो गए तो बुद्ध के क्षिष्यों 
अधिक विद्वान काइयप से कहा गया कि वह अभिधम्मपिटक में प्रतिपादित अघ्यात्मविद्या- 
विषयक विचारों का पाठ करे। इसी प्रकार जो बुद्ध के उस समय में वर्तमान शिष्यो में सबसे 
पुराना दिष्य था उससे कहा गया कि वह विनयपिटक में मिलनेंवाले अनुशासन के नियमों 
एवं उपनियमों को पढ़कर सुनाए। और अन्त में बुद्ध के प्रिय दिष्य आनन्द से कहा गया . 
कि वह सुत्तपिटक को पढ़कर सुनाए, जिसमें बुद्ध के द्वारा प्रचार के समय में वणित कहा- 
नियों एवं छोटे-छोटे दृष्टान्तो का संग्रह है। एक दीर्घकाल तक बुद्धि की शिक्षा का प्रचार 
sn शिक्षकों एवं शिष्यों द्वारा ही क्रमागत रूप में होता रहा और उस शिक्षा को 
केवल इस्वी सन्‌ 80 के बाद ही लंका के राजा वत्तगामनि के शासनकाल में लेखबद्ध किया: 
गया । “पुराने समय में अत्यन्त विद्वान तीनों पिटकों एच उनके ऊपर की गई 
टीकाओं को भी मौखिक प्रचार द्वारा ही सन्तति तक पहुंचाते थे, Su 
उन्होंने अनुभव किया कि जनता प्राचीन शिक्षा से पीछे हटती जा रही है इसलिए भिक्खु . 
लोग एकत्र हुए और इस विचार से कि सत्य सिद्धान्त स्थिर रह सके, उन्होंने उन | 


उ. रोड भक हेल बाज द इक जेस आफ द यत्स एशियाटिक सोसाइटी 
] || वी | ब 
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को पुस्तक के ख्प.में लिख डाला । “2 पाली की धार्मिक व्यवस्था के तीन विभाग हैं-- 
प अथवा कहानियां, (2) विनय अथवा अनुशासन, (3) अमिघम्म अथवा सिद्धांत। 
- पहले सुत्तपिटक के पांच विभाग हैं, जिन्हें निकाय कहते हैं। इनमें से पहले चार में म्य 
बक के सुत्त अथवा व्याख्यान हैं। ये वार्ता अथवा संवाद के रूप में हैं। ये 
को समझाने की कोशिश करते हैं उनमें परस्पर कोई मतभेद नहीं है ।* संवादों 

बय शिर. लव पतव डे विषय में रीज डेविड्स का सावे रा व 
अन्तदु ष्टि की गहराई में एवं स्थान-स्थान पर स्वीकृत सुकरात की प्रदनात्मक विधि में, 
व्यापकं सदिच्छा एवं उच्च भावना में, और उस काल के यासक दर स्कृत विचारों की 
साक्षी उपस्थित करने में ये संवाद बराबर पाठक को प्लेटो के संवादों का स्मरण कराते ` 
`. हैं। यह निश्‍चित है कि ज्योंही इस पिटक को भली प्रकार समझकर इसका अनुवाद किया ' 
` जाएगा, गौतम के संवादों का यह संग्रह हमारे दाशँनिक सम्प्रदायों . एवं इतिहास में प्लेटो 
कके संवादो के समान स्तर पर ही रखा जा सकेगा ।” 

. विनयपिटक में घामिक अनुशासन के विषय का प्रतिपादन और भिक्षु-जीवन की 
साघना के सिंए नियमों एवं उपनियमों का विधान है। इसके तीन मुख्य विभाग हैं, जिनमें 
से दो के फिर उपविभाग हैं। [।] सुसविभंग--इसके विभाग हैं, (क) पाराजिक और 


बुद्धः 

घमं के के किसी न किसी वा र) इनमें से पहला दै 
प्रह्मजालजत, » दसरा सामञ्च्ञफलसुत्त (तपस्वी कका । अम्बद्दपुत्त जन्म- 
परक जाति के विषय में बुद्ध के क्या bn करता है। प ब्राह्मण 


निम्नलिखित हैं हु 
(क) दोषिफाय समद भाषणों का संग्रह है चि चती सु ह जिनमें से प्रत्येक 


सा भाषणों प्रसिद्ध घम्मचक्कपवत्तनसुत्त भी इसके 
, असत) के धर्मंचक्त को पति देने दा द जाय । इसे साधारणतः वाराणसी के 
उमेश स चे साय चाद हे भोर चुभो से ह और । वसाय मं व हैं 
घ 
इनका कम ऐसा रथा यया है कि पहने में उन चोदो का वर्णन है जो एक प्रकार की हैं, दसरे 
में उन चीजों फा बर्णन है जो दो प्रकार की हैं, इत्यादि । 
(इ) head छोटे-छोटे टुकड़ों का संग्रह 


~ ( 
Os De lee 


तर 
2 
र] 
१ 
बै 
| 


मे चीतियास्तत के सारस्वस्प इसी ग्रन्य को पढ़ते हैं 
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Fh पाचित्तिय A 2] सण्डक--जिसके विभाग हैं :- (क) महावग्ग, bs 'चुल्लवरम्‌'। 
व व परिवार! अभिघम्मपिटक में! मो Dis sp 
प्रकरणवश अध्यात्मविद्या एवं दशेनशास्त्र का भी प्रतिपादन है। इसके सात उप- 
“विभाग है--(! ) घम्मसंगणी, जिसका निर्माण ईसा के पदचात्‌ चतुर्थ शताब्दी के पूर्वार्ध 
में अथवा मध्य में हुआ बताया जाता है, (2) विमंग,(3) कथावत्तु, (4) पुरगलपञ्जति, 
(5) शो पत और (7) पट्ठान । यह पाली धर्मशास्त्र है जो थेरवाद के नाम से 
“विख्यात का प्रतिपादत करता है, क्योंकि उनका संग्रह पहली परिषद्‌ में थेराओं 
अथवा बुजुर्गों स्थविरों द्वारा हुआ था ।१ ; 
कभी-कभी मिलिन्दपञ्ह अथवा “राजा मिलिन्द के प्रदन' को, ओ बोद्धशिक्षक एवं 
-कुशल नैयायिक नागसेन तथा यूनानी राजा मेनाण्डर3 (मिलि कर के बीच हुए संवाद के 
“रूप में है, पाली घमंशास्त्र के अन्दर सम्मिलित किया जाता है; स्याम में | यूनानी 
राजा मेनाण्डर ने लगभग ।25 से 95 ईसापूर्व तक सिन्धुप्रदेश एवं गंगा की घाटी में 
“शासन किया । इस ग्रन्थ का लंकाद्वीप में बहुत अधिक उपयोग होता है और वहां यह सर्व- 
मान्य प्रामाणिक ग्रन्थ माना जाता है। यह ईसाईयुग के प्रारम्भ के लगभग या उसके 
'पदचात्‌ किसी समय लिखा गया । हम इसे बुद्ध की शिक्षाओं का सार-संग्रह नहीं मान 
सकते । उक्त विवाद बुद्ध की मृत्यु के लगभग चार सौ वर्ष पदचातू हुआ प्रतीत होता है 
और हमारे सामने बौद्धमत के उस स्वरूप को प्रस्तुत करता है जोकि iis काल के बहुत 
दा स आया । वन श के प्रदन', रीज़ चि दुस कै ससार 
४ गद्य: अत्युत्कृष्ट र साहित्यिक 
सर्वोत्तम पुस्तक है, जैसी आज तक किसी भी देश में नहीं लिखी ह होगी ।” बुद्धघोष 
इसको पाली-पिटकों के बाद सबसे अधिक प्रामाणिक ग्रन्थ मानता है।* जहां एक ओर 
पालीपिटक बुद्ध की शिक्षाओं के, अधिकांश में, अनुरूप माने जा सकते हैं, वहां 'मिलिन्द- 
प्रश्‍न' में, हम ऐसा प्रतीत होता है कि, बौद्ध शिक्षाओं की नकारात्मक व्याख्या अधिक है। 
नागसेन बौद्धमत का निषेधात्मक हठवाद के रूप में प्रतिपादन करता है जो आत्मा, पर- 
मात्मा एवं मुक्‍तात्माओ के भविष्य-जीवन आदि सब सिद्धान्तों को अस्वीकार करता है । 
वह सम्पूर्णरूप में एक हेतुवादी है जिसने दृढ़ता के साथ वैज्ञानिक पद्धति तो स्वीकार 
'करके ऐसे सब हठघर्मी विश्वासों को जिनका ताना-बाना धर्मात्माओं ने हीकनतर पहु 
को छिपाए रखने के उद्देश्य से सत्य की प्रतिमा के इदं-गिर्दे बना रखा था, एकदम 
कर दिया । इस बात का अनुभव करके कि सत्य के जिज्ञासु को अवश्य स्वयं सत्यमय होना 
चाहिए, उसने अपना मत प्रकट किया कि वे हठधर्मी विवास जिनका विधान घरमे बे त 
मनुष्य-जाति को दुःखों से सा नहीं दिला सकते । हो सकता है कि प्रत्यक्ष में 
सामग्री के आधार पर बुद्ध ने अपना निर्णय रोककर रखा हो। नागसेन ने बुद्ध की इस 
सावधानी में सन्देह प्रकट किया और कमर कसकर सबका निषेध कर दिया। उसके अनु- 
सार, किसी मत के विषय में साक्ष्य का अभाव उसपर अविश्वास करने के लिए पर्याप्त 
कारण है। अपूर्व साक्ष्य के ऊपर विश्वास करना भयंकर भूल ही नहीं, पाप है। बुद्ध की 
]. का अनुवाद अंग्रेजी में साधारणतया 'मेटाफिजिक्स' (अध्यात्मविद्या) किया जाता है; 
ल पानी क हो हिवा का उततम रात कर भा है ॥ ° 
2. देखें : दीपवंश , पृष्ठ 27 । 
3. शसैक्रेड बुक्स आफ दं ईस्ट', खंड 35 और 36 
- 4. 'सैफंड बुक्स आफ द ईस्ट', 35, पृष्ठ 6 
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प्रवृत्ति ऐसी अवस्था में निर्णय को रोक रखते की थी किन्तु नागसेन का संशोधन स्पष्ट 
खण्डन करने ह है। बुद्ध के विचारों का कठोर तकं के साथ प्रतिपादन करते हुए उसने 
अनजाने उक्त विचारी की अपर्याप्तता को काळ में न A 

. बुद्धघोष का 'विसुद्धिमग्ग एक पीछे का ग्रन्थ 400 वर्षं पश्‍चात) , 
जिसका निर्माण एक ब्राह्मण॑ ने किया .था जिसने बौद्धधर्म स्वीकार कर लिया था। यह 
हीनयान के अहत्‌ आदर्श का प्रतिपादन करता है और प्राचीन सिद्धान्त का विकास करता 
है।.बुद्धघोष पहला बौद्ध टीकाकार है। उसका 'अत्यसालिनी' ग्रंथ 'घम्मसंगणी' पर बहु- 
मूल्य टीका है । बुद्धघोष के काल से बहुत अधिक समय पद्दचात्‌ तंक भी थेरवाद विकसित 
.चहीं हो पाया । दार्शनिक नहीं, तो भी ऐतिहासिक महत्त्व के अन्य पाली ग्रन्थ ये है-- 
दीपवंश (चौथी शताब्दी ईसा के पदचात्‌) और. महावंश (पांचवीं शताब्दी ईसा के 
` पश्चात्‌) । हम इस अध्याय में प्राचीन बुद्धघमे के विषय में लिखते हुए पिटकों एवं कट्टर 
विचारवाली टीकाओं तक ही अपने को सीमित रखेंगे । “राजा मिलिन्द के प्ररनों' का भी 
उपयोग करेंगे किन्तु एक विशिष्ट सीमा के अन्दर। अर्वाचीन ग्रन्थों का भी जहां उपयोग 
किया जाएगा, हम इस बात का ध्यान रखेंगे कि ऐसा कोई विचार आगे न आए जो 
प्राचीन लेखों में न मिलता हो। - 


र ; 4. बुद्ध का जीवनवृत्त और व्यक्तित्व 
उपनिषदों की ओर से जब हम प्राचीन बौद्धमत की ओर आते हैं तो हम ऐसे ग्रन्थों में से 
निकलकर जिनके निर्माता एक से अधिक विचारक थे; एक ऐसे निश्चित मत की ओर 
आते हैं जिसकी स्थापना केवल एक व्यक्ति-विशेष के द्वारा हुई थी । उपनिषदों में हमें 
एक प्रकार के वातावरण का आइचयंजनक अध्ययन मिलता हे जबकि बौद्धधमं में मनुष्य 
के जीवन में विचार की ठोस अभिव्यक्ति देखने को मिलती है । उस काल के संसार में 
` विचारधारा की जीवन के साथ एकता ने एक प्रकार का अदभुत कार्य किया। प्राचीन 
/ / बौद्धमत की सफलता का कारण बुद्ध का जीवन और अपना निजी विशिष्ट व्यक्तित्व ही 


-था। ी 
“यह कल्पना करते समग्र कोई भी मनुष्य अवदय आदचर्यंचकित होगा जब उसे 

यह ज्ञात होगा कि ईसा से छः सौ.वर्ष पूर्वं भारत में एक अद्वितीय राजकुमार ने जन्म 

' लिया जो धार्मिक त्याग, उच्च आदर्शवाद, जीवन की कुलीनता एवं मनुष्यमात्र के प्रति 

प्रेम में अपने पहले और बाद के लोगों में अद्वितीय था। परिब्राजक के रूप में प्रचारक 

गौतम अपने याम में और उनके द्वारा समस्त संसार में बुद्ध के नाम से विख्यात 

है, जिसका अर्थ है जानने बाला, जिसे ज्ञान का प्रकाश मिल गया है। ईसा से लगभग 

! 567 वर्ष पुर्वं उसने जन्म लिया। उसका अपना नाम सिद्धार्थं था, जिसका तात्पर्यं उस 

व्यक्ति से है जिसने अपना उद्देश्य पूर्ण कर लिया हो। उसका बर ग गौतम, उसके 

पिता का. द ब एवं माता का नाम माया था। वह शाक्यवंश के राज्य का उत्तरा- _ 
विकार या । सिन में, जो शाकयों को राजधानी थी, उसका पालन-पोषण शुद्धोदन 
(ब लपे पत्नी महयापती द्वारा हुआ क्योंकि गौतम की माता उसके जन्म के सात दिन 

बाद।ही मर गई थी। कहग जाता है कि उसने एक रिइते की बहिन यशोधरा के साथ 


। 4. बृद्ध का अथ है प्रकाश देनेवाला और भारत में यह एक सामान्य संता है, जो अनेक व्यक्तियों के 
|. क्र उपयुक्त होता है । 
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॒ प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदर्शवाद: 28! 
विवाह किया, जिससे उसे एक पुत्र उत्पन्न हुआ ओर “द 
और जो बाद में उसका शिष्य बना । बहुत बचपत् से ह पय संसार के बोक 
और इसके रहस्य ने प्रबलरूप में उसकी आत्मा पर दवाव डाला । इस जीवन की क्षण- 
भगुरता एवं अनिर्चितता ने उसकी आत्मा में प्रवलरूप में खलबली मचा दी और उसे 
इस विषय का अच्छी तरह ज्ञान हो गया कि लाखों मनुष्य अज्ञानर्पी अन्धकार के गहरे 
गढ़े में गिरकर पापपूर्ण जीवन बिताते हुए नाश को प्राप्त होते हैं। वे चार घटनाएं जिन्हें 
गौतम ने कपिलवस्तु के मागे पर देखा था--अर्थात्‌ एक वृद्ध मनुष्य जो वर्षों के बो 


डन गया था, एक बीमार व्यक्ति जो चार में तप॑ रहा था, ए व्यक्ति की 
पीछे शोक मनाने वाले रोते और अपने केशों को नचते इए जा 5 


एक मिक्षुक साच --इस शिक्षा का निर्देश करती हैं कि संसार के दुःखमय रूप ने गौतम 
के भावुक मन में एक प्रकार की उग्र पीड़ा उत्पन्न कर दी थी। दुःख के ये दुष्य उसके. 
अन्दर उस बोझ के प्रति चेतना को जगाने के लिए पर्याप्त थे जो अज्ञानियों जला 
काल से दबाता रहा है, यहां तक कि न उत्तम से उत्तम प्रयत्न भी उस पर काबू 
नहीं पा सका और जो मनुष्य-जाति के का कारण बना हुआ था दु:ख के व्यक्ति- 
गत बुद्ध के लिए एक विइवमात्र की समस्या बन गए। उसकी अन्तरात्मा विच- 
लित हो उठी । और उसे जीवन भयावह लगने लगा। 

इन्द्रियगम्य पदार्थों के खोखलेपन ने उसके ऊपर यहां तक असर किया कि उसने 
नित्य में ध्यान लगाने एवं अपने साथी समस्त मनुष्य-समुदाय को जीवन की हीनता तथा 
विषयासक्ति की भ्रान्तियो से छुटकारा दिलाने का साधन ढूंढ़ निकालने के लिए सब 
प्रकार के आराम, शक्ति एवं राजभवन की धन-संपदा का त्याग कर दिया। उन दिनों सत्य 
के अन्वेषक मानसिक अशान्ति से बार-बारपीड़ित होने पर उद्विग्न होकर पर्यटक बैरागी 
बन जाते थे । प्रकाश की खोज करने वाले को भी अपनी खोज प्रारम्भ करने के लिए 
संसार के बढ़िया पदार्थो को त्याग देना आवश्यक था । इस प्राचीन प्रथा के अनुसार, बुद्ध 
. नेचर का त्याग कर दिया और एक तपस्वी का जीवन स्वीकार कर लिया। उसने अपने 
ठाट-बाट को उतार फेंका, पीले वस्त्र धारण कर लिए, ल प्रकाश एवं शान्ति की खोज 
में भिक्षावृत्ति आरम्भ करके ग्राम-ग्राम एवं नगर-नगर मे चक्कर लगाना आरम्भ कर 
दिया । उसने इतना बड़ा त्याग केवल उन्तीस वर्ष की अवस्था में किया ।* उसने दाद निक 
विचार के द्वारा आध्यात्मिक विशवास की प्राप्ति के लिए प्रयत्न किया और कुछ समय 
केवल विचारों के ही अज्ञात समुद्रो में मानसिक यात्रा की, किन्तु उसे अधिक सफलता 
नहीं मिली ॥ सूक्ष्म तर्कशास्त्र मानसिक अशान्ति का उचित उपचार नहीं है। दूसरे साधन 


. मरणशीलता “ते इती प्रकार से जाज॑ सँड को.भी भेरणा दी थी कि उसने भी संसार के 
द के ls उदासी, अभाव, निराशा एवं दुःखकातर वाणी, जिससे संसार-भर 
पुर है, मेरे माने आये. जब मेरा चिन्तन केवल अपने ही भविष्य तक नियमित न hs 

` संसार-भर की ओर शुका जिसका मैं केवल अंशमात हू, तव भेरी अपनी निराशा का विस्तार 
सारीं .संष्ठि तक फैल गया और मरणशीलता का नियम मेरे आगे आया एक ऐसे भयावह रूप में 
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शारीरिक तपस्याओं के थे। गौतम अपने पांच श्रद्धालु मित्रो के साथ उरुवेला के जंगलों में 
एकान्त प्रदेश में गया और वहां उसने उपवास एवं तपस्या के उन्माद में आकर आत्मा 
की शान्ति के लिए ऐसी ही अन्यान्य अत्यन्त कठोर प्रकृति की शारीरिक यन्वणाओं के ` 
अधीन अपने को कर दिया । उसे इससे कोई शान्ति नहीं मिली, क्योंकि सत्य अभी भी 
पहले की तरह बहुत दूर था। वह निराशोन्मत्त होने लगा और एक रात थककर मूछित 
हो गया और भूख के कारण लगभग मरने लगा | सत्य अभी भी समस्या था और जीवन * 
एक प्रशनचिह्न था। 
पूरे छः वर्ष तक कठोर तपस्या की साधना के पश्चात बुद्ध को उक्त पद्धति की 
निष्फलता का निश्‍चय हो गया। धन-सम्पदा का खोखलापन, भिन्न-भिन्न सम्प्रदायो का . 
ज्ञान, और तपस्वी जीवन की कठोरता इन सबको उसने तुला में रखकर तोला और तो 
भी ये सब उसे हल्के प्रतीत हुए। संयम या इन्द्रियनिग्रह द्वारा पवित्र हो गए शरीर के 
साथ, एवं विनय के कारण सुसंस्कृत हो गए मन से एवं एकान्तवास के द्वारा सर्वेया अनु- 
हो गए हृदय के साथ उसने वन्य प्रदेश में ज्ञान की खोज की । इसके अनन्तर वह 
संसार में परमात्मा की सृष्टि की ओर मुड़ा इस आशा से कि सम्भवतः सूर्योदय से एवं 
सूर्य की आभा और प्रकृति व जीवन के ऐह्वर्य से उसे कुछ सत्य की शिक्षा मिल सके । वह 
ध्यान एवं प्रार्थना में लग गया। किंवदन्तियों में उन वृतान्तो का वर्णन मिलता है कि 
किस प्रकार मार या कामदेव ने बुद्ध का ध्यान बंटाकर कभी प्रबल आक्रमणों द्वारा, कभी 
आकर्षक प्रलोभन के साधन से उसे अपने उद्देश्य से पथभ्रष्ट करने के नाना प्रयत्न किए । 
मार को सफलता नहीं मिली। बोधिवृक्ष के नीचे घास के बिछौने पर बैठे हुए गौतम 
पूर्वेदिशा की ओर मुंह किए हुए था, दृढ़ और अचल, अपने मन को एक विशेष प्रयोजन 
` में लगाए हए “य अपने इस आसन से तब तक नहीं हिलूंगा जब तक कि मैं सर्वोपरि 
एवं परम (ल) लाल को प्राप्त न कर लू ।” उसने उसी वृक्ष के नीचे सात सप्ताह 
गुजारे । “जब मन किसी महत्त्वपूर्ण एवं उलभी हुई समस्या में ग्रस्त हो तो वह आगे तो 
बढ़ता है, शनैः शनैः पग उठाकर अपनी स्थिति को भी सुदृढ़ बना लेता है; किन्तु जो 
उपलब्धियां उसे उस समय तक प्राप्त हुईं, उनका बहुत अल्पमात्रा में ही भान हो सकता 
है जबकि अचानक हठात्‌ प्रकट हुए दिव्य प्रकाश के प्रभाव से वह अपनी विजय को ग्रहण 
कर सकता है। इस प्रकार प्रतीत होता है कि गौतम के साथ भी ऐसा ही हुआ ।'2 अपनी 
गम्भीर ध्यानावस्थित मुद्राओं में से एक मुद्रा में जबकि वह उस वृक्ष के नीचे विश्राम कर 
रहा था, जिसे उसके भक्त अनुयायियों ने बोधिनन्द का नाम दिया अर्थात्‌ बुद्धि का पीठ' 
स पीत ज्ञान उसके मन में प्रस्फुटित हुआ। अपनी खोज की वस्तु उसके अधिकार 
आ गई । : 
तब वर्षों की निरन्तर खोज और ध्यान के पद्चात्‌ उन्होंने अपने को इस विशेष 
. उद्देश्य से भरपूर अनुभव किया कि उन्हें सर्वदास्थायी आनन्दातिरेक की प्राप्ति के मार्ग 
का प्रचार विनाशोन्मुख जनों में करना चाहिए । उन्होंने चार आयेसत्यों एवं आठ प्रकार 
` के मागे के धर्माचरण का प्रचार व्याकुल संसार, को किया। अध्यात्मशास्त्र के सुक्म 
सिद्धान्तं में न जाकर उन्होंने नीतिशास्त्र के मार्ग का प्रचार किया, जिससे कि वे पापपूर्ण 
एवं निन्दित जीवन से जनसाधारण की रक्षा कर सकें। अपनी शान्त एवं विनीत मुख- 
मुद्रा के कारण, अपत्ने जीवन के सौन्दयं एवं गरिमा के a is के प्रति अपने 
ग्रेम की सचाई एवं उमंग के कारण और अपने विवेक एवं संवाद तथा अव्‌ भुत 


7. बेल्स : 'ब आउटलाइस आफ हिस्ट्री, पृष्ठ 207 । 
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वष्तृत्वदावित के कारण उन्होंने हा के छृदयों पर एक समान विजय प्राप्त कर ' 
सी । अपने पांच तपस्वी मित्रों को आ पवते तो अल । इन 
यांच दिष्यो को उन्होंने अपने 'धर्मचक्रप्रवतंन' का प्रथम उपदेश दिया । उनके . 
उपदेश को ग्रहण किया और ये बौद्धसंघ रूपी संस्था के सबसे पहले सदस्य बने। शिष्यों- 
की संख्या दाने:-शनैः बढ़ती चली गई। नये धर्म के प्रचाराथे धमंप्रचारकों को सब 
दिशाओं में भेजा गया । बौद्धधर्म में. दीक्षित होनेवाले. सबसे प्राचीन और सबसे अधिक 
प्रख्यात राजगृह के दो तपस्वी सारिपुत्त और मौद्गलायन. थे, जिन्होंने प्रारम्भिक पांच 
शिष्यो में से अस्साजी नामक अन्यतम शिष्य से सत्य को ग्रहण किया । बुद्ध ने स्वयं इनको 
अपने संघ में प्रविष्ट किया । अन्य प्रसिद्ध शिष्य, जिन्होंने बौद्धघमं के इतिहास में एक 
महत्त्वपूर्ण स्थान की पूर्ति की, इस प्रकार थे--उपालि, जिसने बुद्ध की मृत्यु के उपरान्त 
संगठित हुई पहली के समक्ष विनयपिटक का पाठ किया; कादयप, जों परिषद्‌ 
का अध्यक्ष था और अपने समय का प्रमुख बौद्ध था क्योंकि यह कहा जाता है कि उसके 
आगमन की प्रतीक्षा में ही बुद्ध के का दाहकर्मसंस्कार बरत के लिए रोक 
दिया गया था; और आनन्द, बुद्ध का चचेरा भाई और सबसे प्रिय शिष्यं, जो कोमल 
भावनाओं के साथ बुद्ध के ऊपर सदा निगरानी रखता था और सब प्रकार की सावधानी 
बरतता था और बद मया की मृत्यु के समय भी सबसे अधिक उनके समीप था! सहसों 
व्यक्तियों ने उनके अनयायिया. में अपनी गणना कराई । अनेक ब्राह्मण शिक्षकों ने भी 
बौद्धधर्म में दीक्षा ली । घर छोड़ने के बारह वर्ष पश्चात्‌ जब बुद्ध अपने पिता के दरबार 
में गए तब भी उनका उद्देश्य यह था कि वे अपने माता, पिता, पत्नी व सबको अपने 
धर्म में दीक्षित होने कप य । बहुत से संसारी पुरुष भी शिष्य बने; और 
कुछेक स्त्रियों को भी दीक्षित किया गया, बौद्ध भिक्षुणियों की संस्था बनाई। 
लगभग चालीस वर्ष तक धर्मप्रचारक का जीवन व्यतीत करने के पश्चात जत 
उन्होंने यह अनुभव किया कि अब इस शरीर को त्यागकर परिनिर्वाण* प्राप्त का 
समय समीप आ रहा है तो उन्होंने अपने अन्तिम कुछ घण्टे आनन्द को एवं एकत्र 
को उचित निर्देश एवं आदेश देने में व्यतीत किए । सुमद्रनामक एक पर्यटक. es 
भी अन्तिम समय में उनके उपदेशों को सुना और वह स्वयं बुद्ध द्वारा दोलित शुमा = उनका 
अन्तिमे शिष्य था। बुद्ध ने अपने दार्ष्यो को आदेश दिया कि वे अपनी दांकार्ओो और 
कठिनाइयों को कह डालें जिससे कि वे उन्हें दूर कर सके । सब मौन रहे। तब उस महा- 
भाग ने अपने धर्मेबंधुओं को सम्बोधन करके कहा: “और अब हे मेरे बयो, तैं तुमसे 
विदा होता हूँ; मनुष्य के अवयव क्षणभंगूर हैं; पुरार्थे के साथ अपने मोक्ष का मागें 
. ` ग्रहास्त करो ।”* कहा जाता.है कि उनका देहान्त अस्सी वर्षे की आयु में हुआ । महान 


न उपभोग केवल जीवन के अन्दर ही सम्भव होता है, परिनिर्वाण कौ 
र be नर ही होती है, जिस समय शारीरिक पन का अम्त हो जाता है। देखिए 
"परिनिब्यानसुत्त, सैकेड न 


I 

2. महापरिनिब्यानसुत्त, 6: £ । प्लेटो के 'फीडो' के अनुसार दर्शनशास्त्र मृत्य के सा दुसरा 
नाम है । मारकस औरेलियस से तुलना कोश: सब क अ यी पोर ल 
पः अपने आवर्तन में परिवर्तित हो जाएगी, तव परिवर्तन का प 
स न इ बौर इस हर बागी है बोर यह क पर रहेगा । परिवर्तन एवं 
विविधता साथ-साथ उमड़ती यम्भी रतापूर्वक विचार 
करता RO सब मरणधर्मा ना को घृणा की दृष्टि से देखेया ।” एडविन बेवन के 'हेलेनिज्म' 
ऐेष्ड , पृष्ठ 85 में उद्धूत । 
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बुद्ध सदा के लिए पूर्व की एक अद्मुंत आत्मा के उदाहरणस्वरूप रहेंगे, जिसमें मावना- 
मय शान्ति, विचारमग्न नञ्रता एवं कोमल, शान्त और अन्तस्थल तक पहुंचने वाला 
प्रेम--इन सबकी एक साथ कलक मिलती थी। उन्हें भिन्न-भिन्न नामों से भी पुकारा : 
जाता है, यथा : शाक्यमुनि, एवं तथागत अर्थात्‌ जो सत्य तक पहुंच गया है । 

टो जिन घटनाओं का यहां वर्णेन किया गया है उन्हें प्रामाणिक माना जा सकता है । 
“ कितनी ही अन्य ऐसी घटनाएं भी हैं जिनका वर्णन 'ललितविस्तर”! एवं जातक कथाओं 
में आया है जो न्यूनाधिक रूप में किवदन्तियां हैं। हमें इस बात को न भूलना चाहिए कि 
. उन बौद्धग्रन्यो का निर्माण जिनमें बुद्ध के जीवन का वृत्तान्त मिलता है, उन घटनाओं 
के घटने के दो सो वर्ष के पश्चात्‌ हुआ, इसलिए इसमें कुछ आश्चर्य न होना चाहिए कि 
उनमें बहुत-सा अंश किंवदन्तियों का है जिनके साथ प्रामाणिकता का भी कुछ अंश सम्मि- 
लित हो सकता है।१ उनके अनुयायियों की आढय- भावनाओं ने भी उनके जीवन को 
असंख्य किवदन्तियों से अलंकृत कर दिया । इन घटनाओं से महान शिक्षक के वास्तविक 
जीवन का वर्णन तो इतना नहीं होता जितना कि इस बात का. पता लगता है कि किस 
प्रकार उन्होंने अपने अनुयायियों के हृदयों और कल्पनाशक्ति को प्रभावित किया | 


5. तात्कालिक परिस्थितियां 


प्रत्येक विचार-पद्धति अपने अन्दर अपने समय की प्रवृत्तियों को घारण करती है एवं उन्हे 
प्रकट करती है और इसलिए उसे ठीक-ठीक तभी समझा जा सकता है जबकि हम उस 
दृष्टिकोण को पहले ग्रहण कर लें जिससे वह संसार की व्याख्या करती है, और साथ में 
उस स्वाभाविक प्रेरणा को भी समझने का प्रयत्न करें जिसके कारण उक्त विचारपद्धति 
- सम्भव हो सकी । उस प्रचलित साहित्य के द्वारा जो पीछे से लिखित रूप में भी आ गया, 
- हम समय की उन परिस्थितयों का.अनुमान सहजरूप में कर सकते हैं जिनके अन्दर बुद्ध . 
भगवान ने जन्म लिया। उस समय भारत में कोई” एकच्छत्र साम्राज्य नहीं था 

विशेष-विद्येष गणजातियों और गोत्रों के शासक राजा लोग थे, जो अपने भक्‌ छोटे 


4. एडविन आरनॉल्ड की काव्य-पुस्तक “लाइट आफ एशिया' । 
2. निदानकथा, खण्ड !, जातक एवं अश्वघोष का बुद्धचरित । 
3. बुद्ध के जीवन का सबसे प्रारम्भिक वृत्तान्त 'महापदानसुत्तन्त', दीघनिकाय, संवाद संख्या 4, में 
ह्वा कहा जाता है कि इसमें बुद्ध का आत्मचरित्र है । 
4. यह तो भाना जा सकता है कि बुद्ध के विषय में जो अलि माण न्त मिलता है उसका अधिकांश 
किवदन्तियों के आधार पर हो, क हम यह स्वीकार करने के लिए उद्यत नहीं हैं, जैसाकि 
आधुनिक समय में प्राय: कहा जा 


मुख्य-मुख्य घटनाएं कभी मिथ्या नहीं हो सकती । 
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राज्य बनाने के लिए प्रयत्नशील थे । ताना प्रकार की स्थानीय 
- था और संस्कृत सामान्यरूप से एक पवित्र भाषा थी । वेदों को पहने ही का आर 
र्यो के रूप में मान्यता प्राप्त हो 2 । ऐसे रीति-रिवाज और सामाजिक नियम 
-जिन्हें पीछे से मनुस्मृति में घामिक का स्थान दिया गया, उस समय प्रचलित थे 
अद्यपि उनके अन्दर वहु कठोरता अभी नहीं थी जो बाद में उनमें प्रविष्ट हो गई । प्रसिद्ध 
छः दानिक सम्प्रदा्यो का अभी पूर्ण विकास नहीं हुआ था, यद्यपि उस प्रकार की कल्पना 
'का भाव जिसके कारण उक्त दरनपद्धतियों की रचना आगे जाकर सम्भव हो सकी, उस 
समय अपना काम कर रही थी। नैतिक जीवन में शिबिलता आ गई थी, क्योंकि अघ्या- 
ध्य नय सूक्ष्म समस्याओं एवं पारमाथिक संवादों ने जनसाधारण की शक्ति को खपा 
उस समय समस्त वातावरण परस्पर-विरोधी मन्तर्व्यो एवं कल्पनाओं के 
रावीसूत इंच से परिपूर्ण था, जिसे किसी ने अंगीकार किया तो दूसरे ने उसे मानने से 
निषेध किया, और जो व्यक्तियों के साथ बदलता था एवं वैयक्तिक आचरण, भावनाओं 
'एवं उनके निर्माताओं की आन्तरिक इच्छाओं को प्रतिबिम्बित करता था। उस समय ऐसे 
'कोई मान्य सत्य एवं सिद्धान्त नहीं थे जिन्हें सब लोग एकमत होकर स्वीकार कर सकें, 
“किन्तु मात्र द्रावक विचार एवं अन्त:प्रेरणाएं मिलती थीं। उस समय में जगत्‌ एवं आत्मा 
'की नित्यता, अनित्यता, अथवा दोनों में से एक भी नहीं, सत्य तथा आभास की पहचान, 
“एक परलोक की वास्तविकता, मृत्यु के ये ता का अस्तित्व एवं इच्छा के 
: स्वातन्त्र्य आदि के विषंय में संवाद अपनी ती पून अवस्था में आ गए थे। कुछेक ` 
विचारक मन और आत्मा को एक ही थे, जवकि अन्य उसमें परस्पर-भेद मानते 
चे कुछ य को लाल तो so थे न द सर्वोपरि 
स्वीकार क RE ha का तकं था कि हम इस कुछ नहीं जानते; दुसरे कुछ 
“व्यक्ति अपने को बड़ी-बड़ी आझाओं और विश्वास के साथ निश्‍चय 
.-सन्तुष्ट करने का प्रयत्न करते थे। कुछ परिष्कृत अध्यात्मविद्या-सम्बन्धी कल्पनाओं के 
“निर्माण में व्यस्त थे; इसके विपरीत, दूसरी ओर वे भी थे जो उक्त कल्पनाओं के खण्डन 
. में उतना ही परिश्रम कर रहे ये। उस काल में वैदिक परम्परा से एकदम निरपेक्ष अनेक 
कल्पनाओं ने जन्म लिया । उस काल में हमें निग्गण्ठ मिलते हैं जो अपने को सब बन्धनों 
से भुक्त कहते थे; भ्रमण मिलते हैं अर्थात्‌ ऐसे तपस्वी जो ब्राहमणं से भिन्न थे, और जो. 
..संसार को त्याग देने में ही आत्मा के लिए शान्तिलाभ मानते थे; ऐसे भी थे जो आत्म- 
नियन्त्रण के लिए दीर्घकाल तक अन्नग्रहण को त्याग देते थे; ऐसे भी थे जिन्होंने आध्या- 
“त्मिक साघना के लिए राति के लिए प्रयत्नकिया था, तथा नैयामिक, वितकंवादी, 
“भौतिकवादी एवं संशयवादी सभी तरह के लोग। इसके अतिरिक्त ऐसे भी थे जो अपने 


भुष्टता के साथ ग्रहां तक कह गया कि “ऐसा कोई भी अमण, ब्राह्मण, शिक्षक आचा 
अथवा किसी द तच का मुखिया -भले ही वह अपने को पवित्रात्मा, सर्वोपरि बुद्ध 
ही क्‍यों न कहे--नहीं है जो यदि शास्त्रच में मेरे सामने आने का साहस करे तो लड़खड़ी 
न जाए, काँपने न लगे और उसे अय के मारे पसीना न छूटने लगे। और यदि मैं एक जड़ 
के समझे पर भी अपनी वाणी का प्रहार करूं तो वह भी लड़खड़ा जाए और उसे भी कंप- 
कंपी आने लगे, फिर मनुष्य का तो कहना ही क्या दै। 7 यह कल्पनाओं की अस्तव्यस्तता 


४. ओल्डनबये : - 
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का काल था जो असंगत परमार्थविद्याओं एवं अनिश्चित वितण्डावादों और वाककलहों से 

सरपूर था। 
ले इस प्रकार अध्यात्मविद्या की ओर प्रवृत्ति रखने वाले लोगों की समृद्ध कल्पना- 

शक्ति देश, काल एवं नित्यता आदि के प्रश्‍नो का समाधान करते हुए अपना मन बहलाती ' 
रही, और उन्होंने दर्शनशास्त्र की अत्यन्त श्रेष्ठ कला को एक अत्यन्त सामान्य रूप दे 
दिया । किन्तु महान सत्य अस्पष्ट एवं रहस्यमय आध्यात्मिक ज्ञान के पीछे छिपे पड़े रहे ।. 
ये वे लोग हैं जो कल्पनापरक साहित्य के मार्ग में से स्फुटित होते हुए सत्य को नहीं ग्रहण 
कर सकते । एक-दूसरे के ऊपर आक्रमण करते हुए श्रद्धोन्माद ने, परस्पर विसंवादी या 
असंगत कास्त्रपद्धतियों ने, एवं मिथ्या विशवास के ज्वारभाटे ने मिलकर बुद्ध के हृदय पर 
एक अजीब असर डाला और वे इस परिणाम पर पहुंचे कि अध्यात्मविद्या-सम्बन्धी ये सब 
विचार मनुष्य को शान्ति दे सकने में असमर्थ हैं। पारलौकिक कल्पनाओं के सूक्ष्म विभेदों 
से अथवा अविराम प्रएनात्मक से, या दार्शनिक सम्प्रदायो के जटिल वाद-विवादों 
के द्वारा तके को सूकम और जित करने से आत्मा को मोक्ष की प्राप्ति नहीं हो 
सकती । निर्णयशून्य विचार भले ही मनुष्य के मस्तिष्क पर कोई कुप्रभाव उत्पन्न न करे, 

- उसके नैतिक हित के लिए तो अवश्य ही हानिकर सिद्ध होता हैं। विचार के क्षेत्र की 
अव्यवस्था से नैतिक क्षेत्र में भी, अव्यवस्था आती है। इसलिए बुद्ध ने परलोकशास्त्र- 
सम्बन्धी वादविवादों को, जिनसे कोई भी लाभ उन्हे प्रतीत नहीं हुआ, एकदम ही छोड़ देना 

` उचित समझा । बौद्धधर्म में अध्यात्मविद्या या परलोकशास्त्र का जो भी विषय हमें मिलता 
है, वह मौलिक 'घम्म' नहीं है, अपितु उसमें पीछे से जोड़ा गया है, अर्थात्‌ अभिधम्म* है । 
बौद्धधर्म अनिवार्यरूप से मनोविज्ञान, तकंशास्त्र एवं नीतिशास्त्र का समुच्चय है। उसमें. 
अध्यात्मशास्त्र सन्निविष्ट नहीं है । 

भारत जैसे विस्तुंत भूभाग में देवताओं की कल्पना करने में मनुष्य की अद्भुत 
क्षमता और दवा एद के भ्रति दुर्दमनीय मानसिक प्रेरणा को स्वच्छन्द कार्यक्षेत्र मिला । 
उस समय देवीः और भ्रेतात्माओं का ही शासन जनसाधारणं के मन पर था, 
जिनमें नुकसान पहुंचाने और तंग करने की शक्ति थी, अथवा प्रसन्न होकर वरदान देने 
एवं गौरवान्वित कर देने की भी शक्ति थी 22 अधिकांश लोग वेदिकधर्म को. बहुत ऊंची 

. श्रद्धा से देखते थे, जिसमें तरह-तरह के , क्रियाकलापों, कर्मेकाण्डों और धार्मिक 
य व्य भरमार थी। री के a की भांति जो धनवान होने की 

को लेकर अरिनिदेवता को मस्तक नवाते थे और अपनी . गृहसामग्री का दसवां. 
हिस्सा अपंण करते थे, बीमारी से छुटकारा पाने के लिए एस्कुला सत नामक देवता को 
सुर्या चढ़ाते थे, वे लोग देवताओं को प्रसन्न करने में लगे रहते थे । यहां तक कि एकेश्वर- 

- वादियों का परमेदवर भी अधिकतर के ही समान एक देवता था, यद्यपि वह वीर 

प्रकृति का था; और यदि उसे स्वतन्त्र छोड़ दिया जाए तो वह बहुत दयालु रहता था। पर 

यदि कोई उसकी अवहेलना करे तो ह कुद हो जाने वाला था, और क्रोध शान्त हो जाने पर 
क्षमाशील भी था। उस एकमात्र का अपने उपासकों के साथ सम्बन्ध मालिक 

` आर दास का सा था । वह प्रतिशोध के स्वभाव वाला गुद्धदेवता, हमारे साथ, जैसा चाहता 


7. गौतमबुद्ध के समय में प्रचलित 62 कल्पनाओं का, जिनका यनाय में उल्लेख है, रीज 
डेविड्स मे अपने “अमेरिकन लेक्चर्स ऑन इडन ” नामक प्रंथ में किया है। ` 
2, “अभि, परे; “धम्म', भौतिक विज्ञान | का आगे चलकर अभिधम्न में विश्लेषण किया 


गया है । अरस्तू से तुलना कीजिए । देखिए अत्यसालिती : प्रारम्भिक संवाद । 
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था व्यवहार करता था और युद्ध में हमें शत्रुओं का सामना करने का आदेश देता था ।. 
वह संसार के अन्दर आवश्यकता से अधिक दखल देता था। भन उसके कोप के प्रतीक 
थे, जोकि पापपूर्ण संसार को चेतावनी देने कें निमित्त प्रेषित किए गए थे। यदि चेतावनी 
की अवहेलना की जाती तो वह जनंसंख्या के दशांश का संहार करने के वास्ते महामारी 
भेज सकता था । चमत्कार उस समय के लिए साधारण घटना थी । यद्यपि उपनिषदों के 
द्वारा एक व्यापक नियम की कल्पना तो की जा चुकी थी किन्तु वह एक जागरित विश्वास 
के रूप में नहीं आई थी, और कठोर एकेएवरवाद का परिणाम यह हुआ कि कुछ उ र-त्त 
~ दायित्व परमेश्वर के ऊपर डाल दिया जाता था । यदि हम बुरे हूँ तो उत्तरदायी वही 
परमेश्वर है, यदि अच्छे हैं तो भी वही -उत्तरदायी है। या तो केवल मन की मोज से 
अथवा किसी पूर्वपुरुष के किसी पापकमे द्वारा अपमान किए जाने के कारण उसने 
मनुष्य-जाति के अधिकांश भाग को निराशा एवं दुःख का जीवन बिता ने की व्याख्या की 
५ 


प्रत्येक पापकर्म परमात्मा के नियम का उल्लंघन है और उसको प्रसन्न करने का 
एकमात्र उपाय पदचात्ताप करना एवं पू में लोटना है। पाप करना परमेदवर के प्रति 
अपराध करना है, इसलिए परमे इवर को सन्तुष्ट करना ही होगा । लोग पाप के स्वाभा- 
विक परिणामों के प्रति उदासीन रहते थे, यद्यपि मौलिक खूप से कमं के प्रति निष्ठा 
दिखाई जाती थी । जब मनुष्यों के कार्येकलाप के ऊपर एक क्रुद्ध परमेश्‍वर का वपत्र लट- 
कता रहता था । परिणाम यह दू कि धर्म को जीवन से अलग समझा जाता था और 
परमेदवर एवं संसार एक-दूसरे के विपरीत थे । * 

हिंसात्मक और र अहा ने, जिनके द्वारा परमेदवर की पूजा की जाती थी, बुद्ध 
के अन्तःकरण पर आघात किया । परमात्मा के विषय में मिथ्या विदवास के कारण मनुष्य 
के नंतिक जीवन को भारी क्षति पहुंची । बहुत-से अच्छे व्यक्ति भी इस मिथ्या 
विएवास से कि यह दैवीय आज्ञा है, वहत सा दोतान का काम कर बैठते हैं। इस संसार में 
आघारणास्त्र एवं घे को अन्दर मिश्रित कर देने के कारण कितनी बुराई 
हुई---इसका अनुमान क नहीं है । धर्म के नाम पर ऐसे अनेक मत दय के 
जीवन में घूस गए थे और इस प्रकार हावी हो चुके थे कि घामिक प्रेरणा की जसा “सही 
चिनगारी को भी बुझा देना चाहते थे, इस स्थिति ने बुद्ध के मन पर भारी चोट पहुंचाई। 

इस कल्पना के आधार परसंशयवादियों के लिए सदाचारी होना आवश्यक नहीं । 
जब सदाचार या नैतिकता का आधार दैवीय आज्ञा को माना जायया, जिसकी प्रेरणा भी 
एक अद्भुत रूप से दी गई हो, तो प्रत्येक वैज्ञानिक खोज एवं विचार का विकास नीति 
के ऐसे आधार को विनष्ट कर देगा। दुर्बल विश्‍वास वाला व्यक्ति सदाचारनीति की 
आज्ञाओं की अवहेलना कर दे तो कोई आश्चर्ये नहीं । *« 
के समान बुंड ने भी अनुभव किया कि यदि प्राकृतिक नियम दैवीय 

शक्त में विदवास के ऊपर विजय प्राप्त कर सके तो संसार अधिक सुखी .रहेगा। एक ऐसे 

धर्म कें प्रचार द्वारा जो यह घोषणा कर सके कि प्रत्येक पुरोहितों की मध्यस्थता के 
बिना अथवा देवी-देवताओं में विशवास किए बिना भी अपने लिए मोक्ष प्राप्त कर सकता . 
है, तो वह मानवीय स्वभाव के प्रति प्रतिष्ठा को बढ़ाकर नैतिकता की भावना को भी 
उन्नत करेगा । “इस प्रकार की कल्पना करना कि कोई दूसरा हमारे सुख एवं दुःख का 


कारण हो सकता है, एक मूखंतापूर्ण विचार है!” बुद्ध के प्रचार के उपरान्त प्राकृतिक 
. बोधिचर्यावतार ॥ र 
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नियम की स्थिरता एवं व्यापकता'के अन्दर विद्वास ने एक प्रकार से.भारतीय आत्मा की . 
स्वाभाविक अन्तःप्रेरणा का रूप ले लिया। ' 
हम आगे चलकर देखेंगे कि, बुद्ध के अनुसार, इस दृश्यमान: जगत्‌ को अपनी 
व्याख्या के लिए किसी परमेदवर की आवश्यकता नहीं है। कर्म का सिद्धान्त उसकी. 
व्याख्या करने के लिए पर्याप्त है । एक उच्चसत्ता की स्थिति के संकेत तो हैं किन्तु यह 
तकं द्वारा सिद्ध करने का विषय नहीं है। बुद्ध उपनिषद्‌ की कल्पना का समर्थन 
करते हुए सेंट पाल के निर्णय की पूर्वकल्पना करते हैं, जब वे कहते हैं : “आदचयं है 
कि ईइवर के विवेक, एवं ज्ञान की विपुल राशि इतनी अगाघ है; एवं उसके निर्णयों की 
भी खोज नहीं की जा सकती; उसकी काय करने की पद्धति का भी पता नहीं मिल 
सकता!” 
जन-साघारण को तो उपनिषदों के ज्ञान का कुछ भी पता न था । इसलिए उनकी 
शिक्षाएं Ca मिथ्या विषवास की अस्त-व्यस्त अवस्था में मिलकर खो गई।१ ऐसे भी 
लोग थे कहना था कि तपस्या के द्वारा देवताओं को अपनी इच्छा के अनुकूल 
झुकाया जा सकता है। एक तपस्वी के साथ बुद्ध के संवाद में भोजन-संबंघी बाईस प्रकार 
के आत्मनियन्त्रणों और वस््त्र-सम्बन्धी तेरह प्रकार के आत्मनियन्त्रणों का विवरण 
मिलता है। मिथ्या विदवास की बबंरता ने त्याग के सौन्दर्यं को मलिन कर दिया, अथवा 
यों कहना चाहिए कि ग्रस लिया । वस्तुतः वे लौगं जिन्होंने आत्मा को ऊंचा उठाने का 
` प्रयत्न किया, अपने को प की कोटि में नीचे गिराने लगे। साधारण जन ऐसे क्रिया- 
. कलापों में एवं फंसे हुए थे जिनका विधान ऐसे व्यक्तियों ने बनाया जो अपने 
अन्घभक्तों या बम गए भोजन पर पलते थे और जिन्हें बुद्ध “'प्रवंचक एवं नाममात्र के 
पवित्र शब्द उच्चारण करके वृत्ति कमानेवाले निकम्मे, आलसी, अपावत बताने- 
वाले, भूत-प्रेत झाडनेवाले ओमा, हमेशा अधिकाधिक ठगनेवाले आदि के नाम से पुकारते 
हैं।”3 देश-मर में सर्वत्र ऐसे पुरोहित-समाज का धर्म के क्षेत्र में आधिपत्य था, जो दैवीय 


7. "रोमन्स'  : 33। 

2. ललितविस्तर नामक ग्रंथ में उस समय के भारत की अवस्था का जवकि बुद्ध मे अपने धर्म का 
प्रचार किया, इस प्रकार वर्णन है: “जब शाक्य उस्वेला में था तो उसने तपश्‍चर्या की, उन सब 
विविध विधियों पर विचार किया जिनका आश्रय लोग उस समय प्रायः लेते थे और जो 
तपश्चर्याएं.उनकी सम्मति में सब प्रकार की विषयासक्ति से मन को ऊपर उठाती थीं। 


आगे तीथिकाओं 
नहीं रह गई है, और यह ऐसा समय है जबकि उनकी मम शक्तियां विषयासवित रूपी मयर 
की पकड़ में पड़ जाने के कारण वक्र गति में आ गई हैं। वे व्यक्ति मूर्ख हैं जो अपने-आपको 
भिन्न-भिन्न प्रकार की तपस्याओं एवं प्रायश्चित्तों से क्रने 
मस्तिष्क में जमाने का प्रयत्न करते हैं । उनमें से कितने ही ऐसे हैं जो अपने मंत्रों का अर्थ भी नहीं 
समझ सकते; अपने हाथों को चाटते हैं; कुछेक अत्यन्त मलिन ह इचे तो एकदम मंत्रों 
जा भी आ त कुछ अन्य धर्मस्रोतों ब हे हैं; कुच पु 
जो गाय, हिरण, घोड़े, सुअर, बन्दर अथवा हाथी आदि की पूजा । एक जगह 
पालथी मारे बैठकर इत के लिए प्रयत्न करनेवाले लोग भी हैं। कई अपनी तपश्चर्या की 
साधना के लिए धुएं एवं अग्नि को भी निगलने का प्रयत्न करते हैं तथा सूर्य की ओर ताकते 
रहकर, पंचाग्निपूजा करके, एक पांव के खड़े होकर अथवा एक भुजा बरावर ऊपर करके, 
एवं घुटनों को हिलाते रहकर कष्ट सहन करते "क लोग ब्रह्मा, इन्र, स्ख, विष्णु, देवी 
एवं को नमस्कार करने में ही अपना गौरव hd , 

3. रीज वदतः बिस्ट इण्डिया', पृष्ठ 2/5, और भी देखिए 'डायलॉग्स आफ द बुद्ध । 
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शक्ति का प्रतिनिधि होने का भूठा दावा भरता था । बुद्ध कें मन में ऐसे सच्चे ब्राह्मण के 
लिए जो ब्रह्म के सन्देशहर के रूप में यह कह सकता है कि शा सोना या चांदी कुछ . 
नहीं चाहिए, न मैं इनसे किसी प्रकार का सम्पर्क रखता हूं, प्रशंसा का भाव था। 
-किन्तु जब वही सन्देशहर पुरोहित वन गया और सोना-चांदी इकट्ठा करने लगा तब वह 
आध्यात्मिक उपहार के रूप में मिली हुई अपनी शक्ति एवं प्रतिष्ठा को खो बैठा और एक 
लंगड़े मनुष्य को यह कहकर सहारा देने में अक्षम हो गया कि “उठो और चलो ! ” उसने 
आत्मिक रोग के रोगियों को आध्यात्मिक जीवन में दीक्षा देकर उनकी चिकित्सा करना 
तो छोड़ दिया और अभिमानपूर्वक यह घोषणा करने लगा कि वह देवताओं का विदवास- 
पात्र है, और निर्धन अभावग्रस्तों को सम्बोधन करके यों कहने लगा कि “हे पुत्र, परमेदवर 
के लिए यज्ञ करो और मुझे दक्षिणा दो और म्हार ' सब' पाप उसके वहां क्षमा हो 
जाएंगे।” घन-दौलत के द्वारा मोक्ष प्राप्त करने पद्धति मानवीय हृदय के अन्तस्तल 
की आवश्यकताओं का समाधान नहीं कर सकती । जनसाधारण की दृष्टि में नियमित 
कर्मकाण्ड के पालन, भजन-कीर्तन, तत्पदचर्या एवं प्रायदिचत्त, नाना प्रकार कौ छुडियों 
एवं जीवन के सब क्षेत्रों में लागू होनेवाली निषेधाज्ञाओं में ही घर्मं रह गया था। बुद्ध 
ने ऐसे सब मिथ्या विश्वासों फो जिन्हें साधारण जन घामिक नियमों का अंग मानने के 
अभ्यस्त-से हो गए थे, बिलकुल खोखला पाया। यह देखकर कि मनुष्यों को निरथेक 
विषयों के लिए मूर्ल बनाया जा रहा है, उन्होंने मिथ्या विश्वासां एवं तकंहीनता के 
विरुद्ध अपनी वाणी को प्रबल किया और अपने दिष्यों को आदेश दिया कि वे तुच्छ बातों 
के शिकार बनने से परे रहकर संसार के घामिक नियमों का अध्ययन करें। उन्होंने 
देवताओं की दिव्यता का खण्डन किया और बेदों की प्रामाणिकता पर भी कुठाराधात 


. किया। . 

- बुद्ध ने गुण-दोष-विवेचन एवं प्रकाश के युग मे--जबकि पुराने विष्वासों का तो 
मूलोच्छेदन हो पा हो औरपरमार्थविद्या-सम्बन्धी कल्पनाएं भी स्वप्न में देखी गई आकू- 
तियों की भांति तिरोधान को प्राप्त हो रही हों, अनिवायेरूप से चु जानेवाले दोषों का 

और वे विन्या 


में लगे थे । उस युग की इसी खोज का प्रतिविम्ब हमें प्राचीन बौद्धघर्म में देखने को 

है। बुद्ध ने तमि हदय में उ स्वाभाविक अभिलाषा की ओर संकेत 

और कहा कि वही शिव और सुन्दर ह। Ee Fo! ; 
नाना सम्प्रदायो के एकाएक गिर जाने और विविध पद्धतियों के मी खण्डित हो. 


अध्यात्मविचा-सम्बन्धी दर्शन-पद्धतियों के पश्चात्‌ स्टोइक एवं एपिक्यूरियन लोगों की 
नैतिक कल्पनाएं आ गईं, टीक वैसे ही प्राचीन भारत में भी हुआ। जब दर्शनशास्त्र की 
नींवें हिल गईं तो.विचारको का ध्यान आचरण-सम्बन्धी सिंद्धान्तों की ओर गया । यदि 


४ चट्टान के आधार पर करना चाहते थे। प्राचीन बौद्धधर्म परमेश्‍वर की पूजा से 

का ध्यान हटाकर, मनुष्य-समाज की सेवा की ओर करने के अपने प्रयत्न में प्रत्य- 
क्षवाद के साथ सादुदय रखता है बु की विदोष इच्छा विशव के नये ढंग पर कोई. 
व्याख्या करने की ओर इतनी नहीं थी जितनी कि कर्तव्यकर्म की भावना के प्रति जन- 
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साधारण की प्रवृत्ति उत्पन्न करने की थी। एक ऐसे धमं प्रवर्तन का श्रेय उन्हीं को है जो 
रूढ़ियों, पुरोहितवर्ग के आधिपत्य, एवं यज्ञ-याग-संम्बन्धी निर्थक क्रिया-कलाप से सरवधा 
मुक्त था और जो हृदय के आन्तरिक परिवर्तेन और आत्मसंस्कृति पर अधिक बल देता 
था । उन्होंने स्पष्ट घोषणा की कि संदिग्ध रूढ़ियों के स्वीकार करने एवं एक ऋद्ध ईदवर 
के क्रोध को शान्त करने के उद्देश्य से किए गए पापकर्मों से मोक्ष नहीं मिल सकता | 
अपितु चरित्र को निर्दोष करके पुण्यकर्मों में अदण दाते से ही मोक्षलाभ हो सकता है। 
` उनके र „ नैतिक नियम किसी विशिष्ट का आकस्मिक आविष्कार नहीं है 
और न ही किसी संदिग्ध ईदवरीय प्रेरणा द्वारा प्राप्त रूढ़ि है, अपितु वस्तुओं की यथार्थता 
की अभिव्यक्तिमात्र है। बुद्ध के अनुसार, सत्य के अज्ञान के कारण ही संसार में सब 
प्रकार के दुःखों की सृष्टि हुई है। कठोर तपस्या के नैतिक महत्त्व का प्रतिवाद करना, 
प्रचलित धमं का खण्डन करना, बैदिक प्रथावाद को घृणा की दृष्टि से देखना, संक्षेप में 
दशँनशास्त्र को घर्मे का रूप देना यह एक महान कल्पनात्मक साहसिक कार्य है जिसके 
` . साहस का हम सही-सही मूल्यांकन नहीं कर सकते। प्राचीन बौद्धमत की शिक्षाओं में हमें 
तीन सुस्पष्ट विशेषताएं मिलती हैं, अर्थात्‌--एक प्रकार की नैतिक तत्परता, परमार्थ- 
विद्या-सम्बन्धी प्रवृत्ति का अभाव एवं अध्यात्मशास्त्र-सम्बन्धी कल्पना के प्रति अरुचि 
अथवा. उससे विमुखता । 
बुद्ध को अलौकिक सत्ता की भावना एवं मिथ्या विदवास के विचारों के ह्लास का 
भी ध्यान रखना पड़ा । ऐसे काल में जबकि आत्मजिज्ञासा एवं आत्मपरीक्षा के साथ-साथ 
ने अधिक तीदण दृष्टि के साथ उसं सबको .जिसे अभी तक बिना किसी विचार के 
कर लिया गया था, देखना प्रारम्भ कर दिया हो, यह असम्भव था कि विदवास 
को बिना आलोचना के छोड़ दिया जाता । जब गम्भीर विचारको ने आत्मा की सत्ता को 
कल्पनामात्र बतलाकर एवं अमरत्व को आ्रान्तिमात्र कहकर उनका निराकरण कर दिया 
हो, तब उनकी यथार्थता का प्रदर्शन करने से कोई लाभ न था । बुद्ध ने समीक्षक भावना 
को ग्रहण तो किया किन्तु उसकी मर्यादा भी बांध देना उचित समझा । उनकी विचार- 
« पद्धति संशयवाद, उपेक्षावाद एवं वाक्चापल्य की उस भावना के जो भौतिकवादियों की 
रही है, सर्वथा विपरीत थी; तो भी वे युग के प्रकाश को संग्रह करके उसपर ध्यान देते हैं 
और परम्परागत विदवासों के अन्दर प्रविष्ट होकर उनकी सूक्ष्म आलोचना को हमारे 
सामने प्रस्तुत करते हैं। अन्ततोगत्वा विचारपद्धतियां एवं उनका क्रियात्मक प्रयोग एक 
प्रकार की व्यावहारिक कल्पनाएं ही तो हैं, जिनके द्वारा परवर्ती काल के मनुष्य अपनी 
महत्त्वाकांक्षाओं को पूर्ण करने का प्रयत्न करते हैं और बढ़ते हुए ज्ञान एवं उन्नतिष्षील 
आन्तरिक प्रेरणा में सामंजस्य स्थापित करते हैं। वातावरण में परिवर्तन हो गया, और 
ज्ञान में भी वृद्धि हो गई । संशयवाद की भावना ने अपना कार्य आरम्भ कर दिया। 
परम्परागत धरम के ऊपर से आस्था उठ गई । विवेकी विद्वान अधिक विस्तृत कल्पनाओं 
के निर्माण में निमरन थे, जिनके आधार पर जीवनयापन सफल हो सके एवं जिनके द्वारा 
मनुष्य की स्वाभाविक महत्त्वाकांक्षाओ को, जिन्हें उच्छिन्न नहीं किया जा सकता, 
न कनो से प्राप्त सामग्री के साथ सामंजस्य में लाया जा सके । बुद्ध ऐसे काल के प्रति- 
वक्ता बनकर आगे आए। प्रचलित मिथ्या विदवासों के विरुद्ध जो प्रतिक्रिया 
अपना स्थान जनता में बना रही थी उसने बुद्ध के मन को बहुत प्रभावित किया। बुद्ध ने 
केवल घटनाओं के उस प्रवाह में गति ला दी जो पहले ही से आगे बढ़ता चला आ रहा 
था । उन्होंने प की भावना को लक्ष्य किया और विवेकी पुरुषों की सन्दिग्ध एवं 
क्रमविहीन को वाणी प्रदान की, जिससे वे प्रकटरूप में जनता के आगे आः 
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सकें। वे एक साथ ही सन्देशहर भविष्यद्रष्टा एवं समय की नैतिक प्रवृत्ति के व्याख्याकार . 
थे। हेंगल किसी प्रतिभाशाली व्यक्ति का उसके युग के साथ क्या सम्बन्ध होता है इसकी 
तुलना ऐसे व्यक्ति के साथ करता है जो किसी महराबदार छत में अन्तिम पत्थर उसमें 
दुढ़ता लाने के लिए लगाता है। एक इमारत को बनाकर खड़ा करने में अनेक हाथ मदद 
करते हैं किन्तु इसका श्रेय उसी व्यक्ति को प्राप्त होता है जो उसे पुरवता तक तान 
निश्चितता एवं सुदुढृता प्रदान करता है । बुद्ध का हाथ इसी प्रकार के एक महान कला- 
कार का हाथ था जो अपने समय के भारत का महानतम विचारकथा पळ का सम्बन्ध 
ज न विचारकों के साथ वैसा ही था जैसाकि सुकरात का अपने 'सोफिस्टों 
या यूनान के दर्षानशास्त्र के वेतनमोगी एवं वितण्डावादी अध्यापकों के साथ था । 
जहां एक ओर उसकी विचारपद्धति प्रचलित समीक्षा की लहर की अभिव्यक्तिमात्र थी, 
वहां दूसरी ओर उसका उस लहर को प्रतिकूल दिशा में मोड़कर यथार्थसत्ता'के 
आध्यात्मिक अर्थो में ( अर्थों में नहीं) सत्य विचार को सुदृढ़ करना भी था। 
अमरत्व एवं ईदवर के अस्तित्व पर भले ही विवास न किया जा सके, किन्तु तो मी 
"द नीह हा आमा 

हम T कह्‌ या मुक्तिवाद की परिभाषा 
में 'घामिक वासो नष्ट करने के लिए तकं के प्रयोग के प्रति जो मानसिक प्रवृत्ति 
है वही आती है ।! बुद्ध ने अपने कार्ये का प्रारम्भ केवल खण्डनात्मक इच्छा को लेकर 
महीं प्रारम्भ किया, न ही वे निषेधात्मक परिणामों पर पहुंचे । एक निरपेक्ष सत्य का 
जिज्ञासु होने के कारण उन्होंने अपने मन के अन्दर किसी प्रकार के पक्षपात को पहले से 
स्थान नहीं दिया । तो भी वे इन अर्था में हेतुवादी थे कि वे यथार्थेसत्ता का अध्ययन एवं 
अनुभव, बिना किसी अलौकिक ईदवर प्रेरणा को स्वीकार किए, करना चाहते थे। इस : 
विषय में बुद्ध आधुनिक वैज्ञानिकों के साथ एकमत हैं, जिनकी सम्मति में प्राकृतिक 
घटनाओं की व्याख्या में किसी अलौकिक सत्ता के हस्तक्षेप का प्रवेश न होना चाहिए। 
बुद्ध की सम्मति में वस्तुएं एवं घटनाएं इस प्रकार दृढ़रूप में सम्बद्ध हैं कि वे विएव की 
व्यवस्था में पल हस्तक्षेप को एवं मानसिक जीवन में किसी. जादू के हस्तक्षेप को 
किसी प्रकार भी सहन नहीं कर सकते थे। 

इस बात को अच्छी तरह से अनुभव करके कि ऐसे समय में जबकि सब प्रकार के 
विदवासों के ऊपर से श्रद्धा उठ चुकी हो, शद्धा के ऊपर बल देने से कोई लाभ नहों हो 
सकता था, उन्होंने तकं और प्रत्यक्ष अनुभव पर अघिक भरोसा किया और अपने मत की 
ओर जनसाघारण को भूकाने के लिए केवल तकंबल का ही प्रयोग किया। वे एक ऐसे | 
घ्म की स्थापना करना चाहते थे जो “विशुद्ध तकं की मर्यादा के अन्दर आ सके, और 
इस प्रकार से उन्होंने मिथ्या बिइवास एवं संशयवाद दोनों का ही मूलोच्छेदन कर दिया । 
उन्होने कहीं भी अपने को पैगम्बर की श्रेणी में परिगणित कराना उचित नहीं समझा । 
वे एक नैयायिक हैं, जो अपने प्रतिद्वन्द्रियों को तके के द्वारा मुक्ति के मार्ग में ले आना 
चाहते हैं। वे अपने अनुयायियों के सामने उस अनुभव को करते हैं जिसमें से वे 
स्वयं गुजरकर आए हैं, और उन्हें प्रेरणा he कि बे अपनी ओर से भी उनके विचारों. 
एवं जिन परिणामों पर वे पहुंचे हैं उनकी की परीक्षा कर लें। “उनके सिद्धांत 
का आधार किंवदन्ती महीं है अपितु इसका आदाय है कि 'आओ और देखो' ।”3 “बुद्ध 


. वेन : "हिस्ट्री आफ इंग्लिश रेश्नलिरम इन द नाइनटींय सेंच्युभरी,' खण्ड , पृष्ठ 4 । 
2. संयुत्तनिकाय, 3। 
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मनुष्यों को मोक्ष दिलाने का कार्य नहीं करते वरन्‌ उस पद्धति का उपदेश देते हैं जिसपर 
चलकर वे अपने-आप मोक्ष प्राप्त कर सकते हैं, जिस प्रकार उन्होंने स्वयं को मोक्ष प्राप्त 
कराया । मनुष्य उनके सत्य-प्रचार से आकृष्ट होते हैं, इसलिए नहीं कि बुद्ध ने ऐसा कहा 
है, किन्तु उनकी वाणी से जागृति प्राप्त करके उनके मतों के प्रकाश में, जो कुछ वे उपदेश 
करते हैं उनका वैयक्तिक ज्ञान उदय होता है ।” उनकी पद्धति मनोवैज्ञानिक विश्लेषण 
कीं पद्धति है। उन्होंने अपने-आपको सब प्रकार की अनुचित कल्पनाओं से उन्मुक्त रखने 
एवं अनुभव की कच्ची सामग्री के द्वारा निर्माणकार्य करने का प्रयत्न किया। इसी प्रकार 

कस आतुर मनुष्य “जाति के अन्दर अंपने विचारों के यथार्थ एवं पक्षपातविहीन 
दकवा की द्वारा आध्यात्मिक उन्नति का मन्त्र फूं Po । “यदि मनुष्य वस्तुओं 
को उसी रूप में देखे जिस रूप में वे हैं तो वह आभासों के पीछे दौड़ना स्वयं बन्द कर 
` देगा और जो महान श्रेयस्कर यथाथसत्ता है उसीसे चिपट आएगा।' इस प्रकार 
अध्यात्मशास्त्र-सम्बन्धी कल्पनाओं को एक ओर रखकर वे अनुभव में आनेवाले इस जगत्‌ 
सें कानून और व्यवस्था का शासन ढूं लेते हैँ। उनके मत में बुद्धि की शक्ति अनुभव के 
क्षेत्र तक ही सीमित है और वह्‌ इसके लिए नियमों को स्वयं खोज लेती है। 


6. बुद्ध और उपनिषदं - 


आन्तरिक संघर्ष के रहस्योद्घाटन के लिए एवं आत्मा के अनुभवों को जानने के लिए बुड 
को भारतीय प्रकृष्ट प्रतिभा के ग्रंथ उपनिषदे उपलब्ध थीं। प्राचीन बौद्धमत अपने- 
आपकमें नितान्त मौलिक सिद्धांत नहीं है। भारतीय विचारधारा के विकास में यह कोई 

लीला या असाधारण वस्तु नहीं है। बुद्ध ने अपने समय अथवा अपने देश के 
धार्मिक विचारों से कण रूपेण सम्बन्ध-विच्छेद नहीं किया। अपने समय के परम्परागत 
एवं विधिपरायण धर्म के प्रति प्रकट विद्रोह करना एक बात है एवं उसकी पृष्ठभूमि में 
वर्तमान जीवित प्रेरणा को सर्वया त्याग देना दूसरी बात है। बुद्ध स्वयं स्वीकार करते हैं 
कि आत्मसंस्कृति के प्रयत्त द्वारा जिस धर्म की उन्होंने खोज की है वह एक प्राचीन मार्ग 
है, वह आयेमार्ग है और नित्य धर्म है। बुद्ध ने किसी नये घर्म की स्थापना नहीं की अपितु 
पुराने ही आदर्श की खोज की है। यह एक पुरानी मान्य परम्परा थी जिसे समय की मांग 
हे अनुकूल बनाया गया था। अपनी कल्पना के विकास के लिए बुद्ध को, केवल उपनिषदों 
से, धर्मे के बहुदेववाद एवं घर्म के साथ जो असंगत समभौते किए गए थे उन्हें 
निकाल देने की आवश्यकता थी; और ऐसे सर्वातिशयी परमतत्त्व को जिसकी अनुभूति 
विचार के द्वारा नहीं हो सकती और नीतिशास्त्र के लिए जो अनावस्यक था, दूर हटा 
, देना था; किवा उपनिषदों के नैतिक सार्वभौमवाद पर अधिक .बल देना था। हम साहस 
के साथ कल्पना कर सकते हैं कि प्राचीन बौद्धमत उपनिषदों के विचार की नये दृष्टिकोण 
से पुनरावृत्तिमात्र है। रीज़ डेविड्स का कहना है : “गौतम का जन्म व पालन-पोषण, 
जीवनयापन एवं मृत्यु एक हिन्दू के रूप में हई गौतम के अध्यात्मशास्त्र एवं अन्यान्य 
सिद्धांतों में ऐसा अधिक कुछ भी नहीं है जो किसी न किसी कट्टर सनातन धर्म के ग्रंथों में 
न मिल सके, और उसके अधिकांश नैतिक सिद्धांत प्राचीन अथवा अर्वाचीन हिंदू पुस्तकों 
से समानता रखते हैं। गौतम में जिस प्रकार की मौलिकता थी. ठीक उसी प्रकार की 
पहले से विद्यमान थी, उसे उसने उसी प्रकार से स्वीकार किया, उसे बढ़ाया, अधिक श्रेष्ठ 
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बनाया एवं उसे क्रमबद्ध किया जिसके विषय में पहले भी अन्य विचारकों के द्वारा अच्छी 
प्रकार कहा गया था, और ठीक बैसे ही जैसे कि उसने औचित्य एवं न्याय के सिद्धांतों को 
ताकिक परिणामों तक पहुंचाने के लिए प्रयत्न किया । पहले भी कतिपय प्रमुख हिन्दू 
विचारकों ने उन्हें स्वीकार किया था | उसके एवं अन्म शिक्षकों के मध्य भेद मुख्यरूप से 
यह था कि बुद्ध में अगाध तत्परता एवं लोककल्याण का भाव सार्वेजनिक सेवा के रूप में 
विद्यमान था।”! “यह निचित है कि बौद्धधर्म ने दायभाग के रूप में ब्राह्मणवर्म से न 
केवल अनेक महत्त्वपूर्ण रूढ़ियों को ही लिया, किन्तु जो एक इतिहासज्ञ के लिए कुछ कम 
महत्त्व की वस्तु नहीं अपनी घार्मिक विचार की स्वाभाविक अ एवं मनोभाव भी उक्त 
धर्म से ग्रहण किए जोकि वाणी द्वारा प्रकट करने की अपेक्षा द्वारा अधिक समझ , 
में आ सकता है।”* कर्मकाण्ड के प्रति घृणा उनमें और उपनिषदों में एक समान है। , 
शेष आर्य-मारत के साथ-साथ वुद्ध भी कर्म के सिद्धांत को और मोक्षप्राप्ति की सम्भावना 
को स्वीकार करते हैं। यह कि दुःख इस भौतिक जीवन की एक अनिवार्य घटना है, 
भारतीय विचारधारा के सभी सम्प्रदाय--जिनमें उपनिषदे भी सम्मिलित हैं-- स्वीकार 
करते ह बुद्ध स्वयं भी इस बात से अनभिज्ञ थे कि उनके सिद्धांत और उपनिषदों के 
सिद्धांत में कोई असंगति है। वे अनुभव करते थे कि उन्हें उपनिषदों एवं उनके य 
यायियों की सहानुभूति एवं समर्थन प्राप्त है। वे ब्राह्मणों एवं बौद्ध भिक्षुओं को एक 
श्रेणी में रखते थे और बौद्ध अहतों एवं साधुओं के सम्बन्ध में भी "ब्राह्मण शब्द का 
व्यवहार बड़े सम्मान व प्रतिष्ठा के साथ करते थे। बौद्धधर्म कम. से कम अपनी प्रारम्मिक 
दक्षा में तो अवदय ही हित्दूघर्म की एक शाखामात्र या। “बौद्धधर्मे प्राचीन सनातंनधर्म 
के ही दायरे में बड़ा और समुद्ध हुआ ।"3 प्राचीन बौद्धघर्म की इस समीक्षा में हम यह 
दर्शाने का प्रयत्न करेंगे कि किस प्रकार उपनिषदों की भावना ही बराबर बोद्धधमे के 
जीवन-स्रोत के रूप में रही है। * 


7 दुःख 

अपने धार्मिक जीवन के अनुभव से बुद्ध को चार आयेसर्त्यो के विषय में निदचय हो 
गया--अर्थात्‌ यह कि दुःख विद्यमान है, कि इसका कारण (समुदय) भी विद्यमान है, 
कि इसे दूर किया जा सकता है (निरोध), और यह कि इसमें सफलता प्राप्त करने का 

भी मागे है। 
पहला आयँसत्य है दुःख की निरंकुशता। जीवन दुःखमय है। “अब दुःख के 
विष्य में आर्यसत्य यह है। जित व है, क्षीणता दुःखदायी है, रोग दुःखदायी है, 
दुःखदायी है, अप्रिय के साथ सं दुःखदायी है, प्रिय का जिम ह हैऔर . 
दई रतकट आकांक्षा जिसकी पूर्ति न हो सके वह भी दुःखदायी हैं। में पांचों ही 
समष्टि+-रूप में, जो आसक्ति से उत्पन्न होते हैँ, i है!” बुद्ध के समय में तीब्र 
बुद्धि वाले एवं गम्भीर भावनावाले व्यक्ति पूछते थे कि इस उकता देनेवाले जीवन चक्रका 
आशाय कया है । और बुद्ध इन लोगों को सम्बोधन करते हुए जो छुटकारे के मागे की 


l. ह 2: ओल्डनबर्ग : 'बुद्ध' पृष्ठ 53 । 
3. रीज़ डेविड्स : बुद्धिज्म 55! 

4 शरीर, मनोवेग, प्रत्यक्ष ज्ञान, इच्छा और तर्क । 

5. 'फाउण्डे शन आफ द किग्डम आफ राइटसनेस', पृष्ठ, 5। 
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अभिलाषा रखते थे, कहते थे कि निर्वाण का आश्रय लेना,(जहां दुष्ट लोग कष्ट देना छोड़ 
देते हैं और थकावट भी समाप्त हो जाती है।.दुःख पर बार-बार बल देना केवल बौद्ध- 
धर्म में नहीं है यपि बुद्ध ने इसके ऊपर आवश्यकता से.अधिक बल दिया है.। विचारधारा 
के सम्पूर्ण इतिहास में दूसरे किसीने मनुष्यःजीवन के दु:ख का इतने अधिक कुष्णरूप में, 
और न ही इतनी गहन भावना के साथ वर्णन किया जितना कि बुद्ध ने किया है। विषाद, 
जिसकी पूर्वछाया उपनिषदों में पाई जाती है, बोद्धधर्म में मुख्य स्थान ग्रहण कर लेता है। 
सम्भवतः तपस्वियों के आदशों ने अर्थात्‌ बिना किसी तक के निर्धनता को ऊंचा स्थान 
देने, आत्मत्याग की श्रेष्ठता एवं त्याग के आवेश ने बुद्धि के मन पर एक प्रकार से जादू का 
सा असर किया । इस संसार से छुटकारा पाने के लिए जनसाधारण की इच्छा को जागरित 
करने के लिए उन्होंने संसार के कृष्णपक्ष को कुछ अधिक बढ़ाकर जनता के समक्ष 
रक्खा । भले ही हम आराम और सुख के विस्तार के लिए एवं सब प्रकार के सामाजिक 
अन्याय को दबा देने के लिए अपनी शक्ति के अनुसार पुरा प्रयत्न क्यों न कर लें तो भी 
मनुष्य को सन्तोष नहीं होगा। बुद्ध अन्त में कहते हैं कि मनुष्यजन्म दुःख है, अपने व्य- 
क्तित्व की रक्षा के लिए संघर्ष करना दुःखदायी है, एवं भाग्य के उतार-चढ़ाव भयावह 
हैं॥ घम्मपद में ऐसा कहा गया है: “न तो आका में, न es अन्तस्तल में और न 
पर्वत की कन्दराओं में--संसार में कहीं भी ऐसा स्थान नहीं जहां मृत्यु के आक्र- 
सण से बचकर निद्वास किया जा सके ।” बड़ेसे बड़ा आचरणशूर भी और कला की महान- 
तम कृति भी एक न एक दिन अवश्य ही मृत्यु का ग्रास बनेगी । सब पदार्थ नष्ट होनेवाले 
धार स्वप्न, हमारी आशाएं, हमारे मय और हमारी इच्छाएं सब भुला दी जाएंगी 

कभी रही ही न हों । महान कल्प गुरते जाएंगे, और कभी न समाप्त होनेवाली 


है जिनका आभास मन को स्वप्न में होता है । समस्त इच्छापूति के साथ दुःख लगा हुआ 
है। मनुष्य के स्वभाव में जो दुःख है और जिसके साथ अनादिकाल से कामना सम्बद्ध है और 
जो पहले ही से इतना अभाव उत्पन्न कर देता है कि इससे पूर्व कि मनुष्य उसकी पूर्ति के 
लिए शक्ति प्राप्त कर सके, हमें अनिवार्य रूप से यह अनुभव कराता है कि जीवन एक 


म 
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- से चलकर प्राणी अज्ञान को 
नाल की समाक suns Se Mn भिस्‌. ओ, बताओ 
जल है वह स ना अक माया कायल अधिक 
दीध यात्रा में इधर-उधर भटकते हुए बहाया है, ओर इसलिए बहाया है 
मिला है पद प है और चो पन्हे मिय हे बह म्हार हमे 


न कडे 
#54 3१ अत. ञे 
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आनेवाले जीवनों की भयानक कल्पना से, जहां फिर जन्म का दुःखास्त नाटक दोहराया 
eine tie its 
जाऊं, मुझे म । इस संसार के सब दुः कारा पाने का इलाज इस संसार 
की छोड़ देना ही है। ६ र 

विवेकी व्यक्ति के लिए अ ंगुरता का वर्णनातीत विषाद एवं घर्माचरण की 
दयनीय निष्फलता स्पष्ट लक्षित सत्य हैं। कांट अपने 'पापक्षयवाद या ईदवर- 
-त्यायवाद में सब दार्शनिक पद्धतियों की असफलता” नामक एक लेख (79!) में 
लीब्नीज़ के आशावाद के खण्डन में प्ररन पूछता है: “क्या कोई विवेकी पुरुष जिसने 
बहुत दीघंकाल तक जीवन व्यतीत किया हो एवं मानवीय जीवन के महत्त्व पर भी ध्यान 


यही 
था, और अब बुद्ध भी उसी प्रन को द्विगुणित बल के साथ पूछते हैं। कठउपनिषद्‌ में (! : 
-].26) ब्राह्मण नचिकेता ने यम से प्रश्‍न किया: “तू अपने मकानों ri 
ओर नाच और गाने को भी अपने लिए रख । जब हम तुझे सामने देखते हैं क्या हुन 
इन पदार्थों को लेकर सुखी हो सकते हैं ? बौद्धधर्मावलम्बी हलक्या 

संसार तो सदा ही जल रहा है इसलिए हंसी-खूशी व सुख संसार रहः द 
जो चारों ओर अन्धकार से घिरा हुआ है, क्यों नहीं अकाश की खोज करता ' र 
जो रोगों से भरा है एवं नदवर है, नष्ट हो जाता है; यह अष्टाचार का पूज 
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टुकड़े होकर विनष्ट हो जाएगा। जीवन नि:सन्देह अन्त में मृत्यु को प्राप्त होता है।”! 
निराशावाद का तात्पय यदि यह लिया जाय कि संसार में ऐसा जीवन जीने के 
. योग्य नहीं है जब तक कि वह पवित्र एवं अनासक्त न हो, तब तो बोद्धघमं अवदय 
` निराज्षाबादी है। यदि निराशावाद से तात्पयं यह हो कि इस सांसारिक जीवन का नाह 
» कर देना चाहिए क्योंकि उसके परे आनन्द है तब भी बौद्धधर्म निराशावादी है । किन्तु यह 
यथार्थ में वास्तविक निराशावाद नहीं है। उस पद्धति को हम निराशावाद कह सकते हैं 
शदि वह समस्त आशा को ण ठंडा कर दे और फिर घोषणा करे कि यह सांसारिक 
जीवन तो उकता देनेवाला है ही, इसके परे भी कोई आनन्द नहीं है । बौद्धघर्म के कुछ 
स्वरूप ऐसी घोषणा करते हैं और उन्हें निराशावादी कहना न्यायसंगत होगा । किन्तु जहां 
. तक बुद्ध की आरम्भिक शिक्षाओं का सम्बन्ध है, वे ऐसी नहीं हैं। यह सत्य है कि बौद्ध- 
धर्म जीवन को यन्त्रणाओं की अन्त न होनेवाली परम्परा के रूप में जानता हैं किन्तु वह 
. नैतिक अनुशासन की मोक्षदायिनी शक्ति में भी विदवास रखता है, और उसका, विश्‍वास 
है कि मानवीय स्वरूप को णता तक भी पहुंचाया जा सकता है। इसके अतिरिक्त 
यद्यपि बुद्ध के मन को सृष्टि के अन्दर विद्यमान दुःख का बोझ असह्य है, फिर भी उसे 
` यह निष्प्रयोजन नहीं प्रतीत होता । सब प्रकार की इच्छाओं का त्याग परम पुरुषार्थ के 
द्वारा करने की इच्छा भी साथ-साथ विद्यमान है । प्रत्येक मनुष्य को अपना बोझ अपने- 
आप संभालना है और प्रत्मेक हृदय अपनी कटुता को जानता है, और तो भी इसके द्वारा 
समस्त अच्छाई बढ़ती है और वही प्रगति आगे चलकर पूर्णता को प्राप्त हो जाती है। 
यह संसार सारे दर के रहते हुए भी सच्चरित्रता के विकास के अनुकूल : हल प्रतीत होता है । 
` बुद्धि जीवन की निरर्थकता का उपदेश नहीं देते और न ही उसके का उपदेश देते 
हैं, केवल इसलिए कि अर है। उनका सिद्धान्त निराशा का सिद्धान्त नहीं है । 
वे हमें बुराई के विरुद्ध करने का आदेश देते हैं और एक निर्मेल जीवन प्राप्त करने 
की प्रेरणा देते हैं, जो अहत्‌ की व्यवस्था है। ् 


4 8. दुःख के कारण [ 
दुसे भ के कारण क्या हैं, इस दूसरे प्रश्‍न का उत्तर देने के लिए बौद्धमत को मनोवैज्ञानिक 
विश्लेषण एवं अध्यात्मविद्या-विषयक कल्पनाओं का आश्रय लेना पड़ा । “दुःख के आदि- _ 
कारण के विषय में यह आयंसत्य है: यथार्थ में प्रबल पु ही है जिसके कारण बार- 
बार जन्म होता है और उसीके साथ इन्द्रियसुख आते हैं जिनकी पूर्ति जहां-तहां से की 
जाती है--अर्थात्‌ इन्द्रियों की तृप्ति के लिए प्रबल लालसा अथवा सुखसमुद्धि की प्रबल 


. लालसा दी दख का कारण है। 
ने पहले ही दुःख के कारण की ओर निर्देश कर दिया है। उनके अनु- 
सार जो स्थायी (नित्य) है वह आनन्दमय है और क्षणभंगुर (अनित्य एवं अस्थायी) 
ती है, Ft भूमा का अन्यदातेम्‌ तय एवं अपरिवर्तनशील ही सत्य ब 
यथार्थ, स्वतन्त्र ओर सुखमय है, यह संसार जो जन्म, जरा एवं युक्त ह, 
। डुल के अधीन है। अनात्म में आ) नहीं मिल सकता, क्योंकि जग उत्पति और 
के अधीन है । नित्य को. उत्पत्ति एवं रोग नहीं व्याप सकते । चूंकि सब वस्तुए 


`] धम्मपद, : 46, [48॥ ` _ .: 
` 2. 'काउप्डेशन आफ द किंग्डम आफ राइटसनेस', पृष्ठ 6 । 
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अस्थायी हैं इसीलिए दुःख है। उत्पन्न होने के साथ ही सब स लुप्त हो जाती हैं। 
शा का मा सत्ता न करता है; HS र 
उत्पन्न गुज़र ज अवस्था में है। ' राजन ९ ऐसी हैं जो 
तुम्हें इस संसार में नहीं मिल सकतीं--अर्थात्‌ वह वस्तु जो "क अवस्था 
में हो लेकिन जो व मृत्य के अधीन न हो, नहीं मिलेगी; ऐसा गुण, ऐन्द्रिय 
अथवा अन॑न्द्रिय, जो न हो, तुम्हें नहीं मिलेगा; और उच्चतम अर्थो में सत्‌ नाम: 
की ऐसी कोई वस्तु नहीं है जिसे हम सत्‌-स्वरूप कह सकें ।”7 “और बह जो अस्थायी है, 
हे भिक्षुओ; वह दुःखदायी है अथवा सुखदायी ? ” “दुखदायी है भ्रमो ।”* दुःख ऐसी 
है जो करने है जो गुरता से युक्त है। इच्छाएं ही दु:ख को जन्म देती हैं, क्योंकि हम ऐसी वस्तु की 
इच्छा करते हैं जो अस्थायी है, परिवर्तनशील है एवं नाशवान हे । इच्छित वस्तु की क्षण- 
भंगुरता ही निराशा एवं शोक-सन्ताप का कारण है। समस्त सुख भी क्षणम कणमंगर ह | 
ass >! भन स्थापना अर्थात्‌ जीवन दु:ख है, रूढ़ि-परम्परा के रूप में उपनि 
ग्रहण । 9 
बुद्ध की स्थापना है कि इस संसार में कुछ भी नित्य या स्थायी नहीं है और यदि 
कोई वस्तु ऐसी है जिसे नित्य कहा जा सकता है तो वह आत्मा ही हैं; तब इस संसार में 
अत्मा की कोई सत्ता नहीं है । हरेक वस्तु अनात्म है। “सब कुछ अस्थायी है, शरीर, 
मनोवेग, प्रत्यक्ष ज्ञान, संस्कार एवं चेतना, ये सभी दुःख हैं। ये सब अनात्म है । इनमें 
से एक भी सारमय नहीं है। ये सभी आभासमात्र हैं और सारतत्त्व अथवा यथाथेता से 
धन्य । जिसे हम आत्मा समझे हुए हैं वह भो निःसार आभासमात्र का एक अनुक्रम है 
इतना तुच्छ है कि उसके लिए संघर्षं करना व्यर्थ है। यदि मनुष्य उनके लिए झग- 
ड़ते हैं तो यह अज्ञान के कारण है। “किसकी सत्ता के आधार पर जरा-जीणंता एवं 
मृत्यु आ उपस्थित होती हैं और किसके ऊपर ये निर्भर हैं? जन्म होने पर ही जरा- 
वस्था एवं मृत्यु भौ सम्भव हो सकती हैं और इसलिए जन्म के ऊपर ही ये निर्भर 
हैं।-"- अज्ञान के दूर हो जाने पर विचार भी शान्त हो जाते हैं और अज्ञान के विनाश हो 
जाने पर उनका भी विनाश हो जाता है, विचारों के नादा हो जाने पर बोध या ग्रहण 
का भी नाश हो जाता है।"१ अज्ञान ही मुख्य कारण है जिससे मिथ्या इच्छा 
उत्पन्न होती है। ज्ञान की प्राप्ति पर दुःख का अन्त हो जाता है। अज्ञान एवं 
मिथ्या इच्छा एक ही घटना के कल्पनात्मक एवं क्रियात्मक दो पारव हैं। मिथ्या इच्छा 
का सारहीन ही अज्ञान है और अज्ञान को मूर्तरूप में ग्रहण करने से ही मिथ्या ` 
इच्छा उत्पन्न है। वास्तविक जीवन में दोनों एक हैं। सामान्यतः अन्य सब 
. भारतीय विचारकों के ही समान बौद्ध लोगों के मत में भी ज्ञान ओर इच्छा परस्पर में 
इस प्रकार निकटरूप से सम्बरद्ध हैं कि दोनों में कोई भेद नहीं किया जाता। एक ही 
शब्द 'चेतना' का उपयोग विचारने एवं इच्छा करने के अर्थों में किया जाता है। जेसाकि 
हम आगे चलकर देखेंगे, विचार या.तकं के अभ्यास को हृदय एवं इच्छा को पविन्न करने 
के प्राथमिक उपक्रम के रूप में लिया जाता है । सत्य के प्रति अज्ञान समस्त जीवन की 
प्राग्मूत अवस्था है । क्योंकि एक स्पष्ट, तीक्ष्ण एवं आलोचनात्मक दृष्टि हमें यह अनुभव 


]. मिलिन्द, 4 : 7, /2; और भी देखिए, भिक्‍्युनीसंयुत्त; धम्मपद, 5 : 4-48; और ओल्डनबर्य : ` 

7, पृष्ठ 28-29 । 
2. देखें मज्झिमनिकाय, 3 : !9; बुढघोष : अत्यसालिती, पृष्ठ 74 । 
3. ललितविस्तर। 


(०-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


298: भारतीय दर्शन 


कराने के लिए पर्याप्त है कि इस संसार में पत्नी अथवा सम्तान, ख्याति अथवा प्रतिष्ठा, 
प्रेम अथवा लक्ष्मी कोई भी वस्तु ऐसी नहीं जो प्राप्त करने के योग्य हो । “क्योंकि ये सब 
यदि इनमें लिप्त हुआ जाए तो, उद्देश्य तक नहीं पहुँचा सकते ।”! 
` शतिवाद का प्रतिपादन करनेवाले एक अद्भुत दर्शन का आविर्भाव आज से 
2500 वर्षं पहने डद के द्वारा हुमा । यह वह दर्शन है जिसकी हमारे सामने आधुनिक 
.विज्ञान की खोजों एवं आधुनिक साहसी विचारको के द्वारा फिर से पुनरावृत्ति हो रही 
है। प्रकृति के विषय में विद्य च्चुम्बक-सम्बन्धी सिद्धान्त ने भौतिक सत्ता के स्वरूप- 
_ सम्बन्धी सामान्य भाव के अन्दर क्रान्ति उत्पन्न कर दी है प्रकृति अब स्थिर एवं गति- 
हीनं पदार्थ न समझी जाकर एक ज्योतिर्मय शक्ति के रूप में स्वीकार की जाती है। इसी 
के सदृश मनोवैज्ञानिक जगत्‌ में भी परिवर्तन आ गया है और एम० बयंसां द्वारा लिखित 
` एक आधुनिक पुस्तक 'माइंड एनर्जी' (मनःशक्ति) का नाम मानसिक सत्ता के सिद्धान्त 
में परिवर्तन का निदेश करता है। पदार्थो की क्षणिकता एवं निरन्तर विक्रिया और 
वस्तुओं में परिवर्तेन से प्रभावित होकर बुद्ध ने परिवर्तन के दार्शनिक सिद्धान्त का प्रति- 
पादन किया । वे पदार्थों को, आत्माओं को, स्वयंभूः (मन ) जीवों को तथा अन्यान्य सब 
- पदार्थों को शक्तियों, गतियों, परिणामों एत्र प्रक्रियाओं के रूप में परिणत करते हैं और 
इस प्रकार यथार्थसत्ता के गत्यात्मक विचार को स्वीकार करते है । जीवन परिणति की 
अभिव्यक्तियों एवं तिरोमावों की परम्परा के अतिरिक्‍त और कुछ नहीं है (2 यह परिणति 
*. का एक प्रकार का प्रभाव है ।१ इन्द्रिगम्य एवं. विज्ञानगस्यः जगत्‌ क्षण-क्षण में बदलता 
रहा है। यह एक प्रकार का जन्म व मृत्यु का निरन्तर चक्र है। सतू की अवघि चाहे जो भी 
हो--अर्थात्‌ ऐसी क्षणिक जैसीकि बिजली की चमक होती है अथवा इतनी दीर्घे जितनी 
सहस्राब्दी होती है, किन्तु है यह सब निर्माणक्रिया या परिणति ही । प्रत्येक वस्तु में परि- 
वतन होता है । Ce के सब संप्रदाय इस विषय में सहमत हैं कि क्या मानवीय और 
कया दैवीय--ऐसी कोई वस्तु नहीं जो स्थायी हो । परिणति के निरन्तर प्रवाह को, जिसे 
र हैं, दर्शाने के लिए बुद्ध हमारे सामने अग्नि के सम्बन्ध में एक संवाद प्रस्तुत 
करते हैं । 


“सदा से संसार के बाद संसार तरंग के रूप में आगे बढ़ रहे हैं, 
सृष्टि से लेकर प्रलयकाल तक, 

जिस प्रकार एक नदी के ऊपर पानी के बुलबुले, 

उठते, चमकते, फूरते और विलीन हो जाते हैं।”० 


यद्यपि अग्नि की ज्वाला प्रकटरूप में अपरिवतित अर्थात्‌ एक समान प्रतीत होती 
है लेकिन प्रत्येक क्षण में वह एक अन्य ज्वाला है, वही नहीं है। नदी की धारा अपने 
बहाव में एक समान प्रवाह को स्थिर रखती प्रतीत होती है, यद्यपि प्रतिक्षण नया जल 


. अल्हिमशिकाय? 3. I ग 

2. पातुभावोः [| 

3. “सब वस्तुएं एक प्रवाह को दशा में हैं।” "यथायंसत्ता [बेचैनी की एक अवस्य है!” हेरा- . 
क्लिटस--फ्रॅगमैंट्म', 46 और 84 । 
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चला आ रहा होता है । जो कुछ दिखाई देता है वह निरन्तर परिणति अथवा निर्माण 
की क्रियामात्र है--यही बौद्धधर्म का मुख्य तथ्य है। परम-सत्ता इस जगत्‌ में किसीकी 
भी सम्पत्ति नहीं है। “यह असम्मव है छि चा. कल हला उत्पन्न हुआ है वह - मृत्यु को प्राप्त न 
'हो ।”* “जिसका आरम्भ है उसका विनाश भी वा है।”» जो उत्पन्नः हुआ है है 
उसकी मूत आवश्यक है और इसमें कोई. परिवतेन नहीं हो सकता । इसमें भेद 
अवघि ९ में हो सकता है। कुछ ऐसे हैं जो बरसों तक चल सकते हैं और अत्य 
केवल थोड़े समय तक ही रह सकते ड्‌ परिवतंन यथार्थ सत्ता का मूल तत्त्व अथवा 
उपादान है । इस संसार में न तो कुछ स्थायित्व ही है और न ही तादात्म्य है । यह केवल 
शक्ति का संक्रमण मात्र है । सम्भव है कि चेतना एवं समस्त भौतिक पदार्थों की प्रतीय- 
मान क्षणभंगुरता पर चिन्तन करने से यंह विचार उदय हया । अबाधित परिवतेन हमारे 
-चेतनामय जीवन का स्वरूप है । चेतन जगत्‌ हमारे मन का प्रतिबिम्बमात्र है । 
प्रत्येक एकाकी घटना श्युखला में एक कड़ी है और विकास का एक अस्थायी रूप है, और 
विविध श्यंखलाएं मिलकर एक सम्पूर्ण का निर्माण करती हैं जिसे 'घर्मघातु' अथवा 
आत्मिक विश्व कहते हैं । बुद्ध यहां भी स्वणिम मध्यमार्ग का ही आश्रय लेते हैं। “हे 
कच्चान, यह संसार साधारणतया एक हवत या दय के ऊपर चलता है जिसका स्वरूप है 
प्यह है! एवं 'यह नहीं है! । किन्तु हे कच्चान, जो कोई सत्य एवं विवेक के द्वारा देखता 
है कि संसार में पदार्थ किस प्रकार उत्पन्न होते हैं उसकी दृष्टि में 'यह नहीं का भाव 
'नहीं उपजता ।*"'जो कोई, हे कच्चान, सत्य और विवेक के द्वारा देखता है कि संसार में 
वस्तुएं किस प्रकार से विलीन हो जाती हैं उसकी में 'यह है' का भाव इस जगत्‌ में 
'नहीं रहता ।***'ह्र वस्तु विद्यमान है” यह एक सिरे की उक्ति है। हे कच्चान, और 
क नहीं है” यह उसके विपरीत दूसरे सिरे की उक्ति है। सत्य इन दोनों के मध्य 
का मार्ग है ।”3 यह एक निर्माण-क्रिया है जिसका न आदि है, न अन्त है। ऐसा कोई 
स्थायी क्षण नहीं है जबकि निर्माण-क्रिमा उ अवस्था को प्राप्त करती है। जब हम 
इसका नाम और रूप के गुणों द्वारा ध्यान करेंगे तब तक तो उतने समय में यह बदलकर 
और हो जाती है ।* ह 
i buys के अन्दर हम वस्तुओं के विषय में सिवा प्रक्रियाओं के किस 
प्रकार से विचारने का उपक्रम करते हैं? और कोई साधन नहीं है। और क्रमागत घट- 
नाओं की ओर से हम आंखें बन्द कर लेते हैं। यह एक अस्वाभाविक विचारपद्धति है 
जिससे कि परिवर्तन के प्रवाह में विभाग बन जाते हैं और उन्हें ही हम वस्तु कहते हैं। 
पदार्थों का तादात्म्य (सास्य अथवा आ का माव असत्‌ है । अवस्थाओं और 
सम्बन्धों द्वारा ही इम एक स्थिर प्रतीत विद्व का निर्माण करते हैं। संसार को 
समझने के लिए हमें नाना प्रकार के सम्बन्धों का प्रयोग करना पड़ता है; यथा, पदार्थं . 
और उसका गुण, सम्पूर्ण एवं उसका भाग, कारण और कार्ये -यह सब परस्पर-सम्बन्ध 
है । सापेक्षता-सम्बन्धी आठ मुख्य लिवा ह्म हा य ला मा 
समक लेते हैं, ये हैं - प्रारम्भ एवं अन्त, एव . . 
और अ बराक कि सत्ता एवं अभाव भी परस्पर एक दूसरे के आश्रित हैं क्योकि 


7. अभिधर्मकोशव्माख्या । 

2. महावग्ग, । : 23 । 
3 सिकय । ओल्डनबर्ग : 'बुद्ध', पुष्ठ 249 । . 
4. देखिए, संगत्ततिकाय, 22 : 90, 6 । 
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एक की सम्भावना दूसरे के बिना हो ही नहीं सकती। ये सब सम्बन्ध आनुषंगिक या 
. आकस्मिक हैं, किन्तु ज़रूरी नहीं हैं। जैसाकि कांट त्ते कहा, वे अपने-आपमें सत्य नहीं 
हैं ।' वे केवल हमारे ही संसार में अपना कार्य करते हैं, अर्थात्‌ इस संसार में जिसका 
अनुभव हमें होता हैं। जब तक हम इन सीमित, एवं सापेक्ष- विचारों को निरपेक्षरूप से 
सत्य समभते रहेंगे, हम अज्ञान के वश में रहेंगे, और यह अज्ञान ही जीवन के दुःख का 
कारण है। वस्तुओं की यथार्थता का ज्ञान होने पर हमें यह प्रतीत होगा कि निरन्तर हो 
रहे परिवर्तेनों से उत्पन्न क थक्‌ पदा पदार्थों को नित्य एवं वास्तविक या यथार्थं मानना 
कितना असंगत एवं विवेकशून्य है । स्वयं कोई वस्तु नहीं और न ही किसी कस्त 
की दशाविश्येष का नाम है, वरन्‌ एक निरन्तर गति अथवा परिवर्तन का नाम है । यही 
बीजरूप में फ्रांसीसी दार्शनिक बर्गसां का विचार है। 

पदार्थों का सारूप्य केवल निर्माण कार्ये के सातत्य का ही दूसरा नाम है । बच्चा, 
लड़का, युवक, अधेड़ एवं वृद्ध-- सब एक ही हैं। बीज और वृक्ष भी एक हैं। इज्ञार वर्ष 

पता वटवृक्ष अपने बीजसमेत वही एक पोघा है जिसका उसी बीज में से विकास 
ई । यह निरन्तरता या क्रमिकता ही है जिसके कारण एक अबाधित सारूप्य प्रतीत 
है । यद्यपि हमारे शरीरों के तत्त्व एवं हमारी आत्माओं की रचनाओं में निरन्तर क्षण- 
क्षण में परिवर्तन होता रहता है तो भी हम कह सकते हैं कि यह वही पुरानी वस्तु है या 
वही पहले वाला मनुष्य है । एक वस्तु केवल अवस्थाओं की एक श्युंखला है जिसमें पहली 
कड़ी दूसरी का कारण होती है, वे सव -कड़ियां एक ही रूप में प्रतीत होती हैं। 
प्रतीत होनेवाला वस्तुओं का प्रत्येक क्षण का साख्व्य क्षणो का सात्तत्य ही है, जिसे हम . 
सदा परिवतित होते हुए साख्प्य की निरन्तरता के नामं से कह सकते हैं। यह संसार 
अनेक घटनाओं से मिलकर बना है, जो सदा ही परिवर्तित होती रहती हैं; हरेक घंटना- 
` (वास के साथ नये सिरे से बनती है और दूसरे ही क्षण में विनष्ट होती है, और तुरन्त 
ही दूसरा घटना-समूह उनका स्थान ग्रहण कर लेता है। इस. द्रुतगामी ूर्वानुपरक्रम के 
परिणामस्वरूप द्रष्टा घोखे में आकर विदवास करने लगता है कि विश्व की सत्ता स्थिर 
है--जिस प्रकार एक उज्ज्वल छड़ी जब चारों तरफ घुमाई जाती है तो एक पूरा चक्कर- 
सा बना हुआ प्रतीत होता है। एक उपयोगी परम्परा के कारण हमें व्यक्ति को नाम व 
रूप प्रदान करना होता है। नाम व रूप का सारूप्य -इस बात का प्रमाण नहीं है कि 
उनकी आन्तरिक वास्तविकता में भी सारूप्य है। इसके अतिरिक्त' हमें स्वभावतः एक 
प्रकार के स्थिर दृष्टिकोण की कल्पना करने के लिए भी बाध्य होना पड़ता है, किन्तु यह 
पृथक्करण केवल विचारगत ही है। हम कहते हैं, “यह वर्षा हो रही है,” जबकि “यह 

नाम की कोई ee ही नहीं है। गति के अतिरिक्त और किसी पृथक वस्तु की सत्ता नहीं 
है, केवल कर्म ही हे--परिणति के अतिरिक्त और कुछ नहीं । 

किसी स्थिर आघार के बिना भी संसार को अदिन्छिनता की व्याख्या के लिए 
बुद्ध कारणकार्यंभाव के नियम की घोषणा करते हुए इसे ही उक्त अविच्छिन्तता का 
आधार वताते हैं। कारणकार्यभाव का व्यापक नियम एवं इसका स्वाभाविक परिणाम, 
अर्थात्‌ अनादिकाल से निर्माण कार्य की अविच्छिन्नता, भारतीय विचारधारां को बौद्ध- 
मत की मुख्य देन है। परिवर्तन ही अस्तित्व है । यह एक-दूसरे के पीछे क्रम से आने- 
वाली दशाओं की श्यृंखला है। उत्पाद (उत्पत्ति), स्थिति, जरा (विकास) एवं निरोध 


]. बुद्धधोष के अतु काल का भाव “किसी न किसी. घटना के द्वारा उत्पन्न हुआ है और प्रयोग- 
मात्र से आया है ।”” अत्यसालिनी, अंग्रेजी अनुवाद, पृष्ठ 78 । 
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(नाश)--सब परिवतंनों की ओर ही संकेत करते हैं। * 

विद्यमान है सब कारणों एवं अवस्थाओं से ही आर्त हवा दो नो ल 
है ।” जिस किसी का भी कारण वतमान है वह अवश्य नष्ट होगा । “ चाहे कोई भी क्यों 
तत हो, जो अवसा है, इस साक ना आया है एश्रं संगठित है, 

अन्दर आवश्यक विलयन का ळय !” “सब पदार्थों को अवदय 
युराना'्होना होगा ।” हरेक पदार्थ या अंगयुक्त है आ एसी की सत्ता मा पर 
बर्तनों elo bs से गोर का निर्णय अपनी पूर्व से स्थित अवस्थाओं के 
कारण होता है। को एक एक कारण एवं[एक अवस्था 

को धर्म कहते हैं। "मे तुम्हे घर का उ. ह हु (एक अवस्था का ही नामहै। इसी 


हैं जिनका न आदि है और न अन्त है; बैसे ही बुद का कहना है कि वस्तुएं अवस्थाओं 
की उपज हैं। उपनिषदों का भी प्राचीन बौद्धमत के समान इस विषय में मत स्पष्ट है कि 
इस तह परिवतंन एवं अनादि निर्माणका में मनुष्य के लिए स्थिर विश्राम का कोई 
स्थान । 

पोलका के भौतिक Me i तता रल ह bl pn र 
समुप्पाद' [द का एक उत्पत्ति दूसरी के ऊपर 
निर्भर आणिण आ प सदा ही स्वतःपरिवर्तनशील अथवा परिणतिशील 
है। किसी वस्तु का तत्त्व अर्थात्‌ धर्मे उसके अन्तनिहित सम्बन्ध का नियम है। सत्‌ नामक 
ऐसा कोई पदार्थ नहीं है जो परिवर्तित होता हो । परिवर्तन ही स्वयं में एक व्यवस्था का 
नाम है । जैसे न्यायदर्शन में कहा गया है कि एक वस्तु दूसरी वस्तु का कारण होती है, 
हम ऐसा नहीं कह सकते । क्योंकि एक ल्वा ली वहम 
सकती । जिस प्रकार संसार की प्रक्रिया उत्पत्ति से सम्बद्ध है, इसी प्रकार 
कार्येकारण-सम्बन्ध की शक्ति का भी सम्बन्ध आन्तरिक प्रेरणा के साथ है। ऐन्द्रिय 
विकास सब प्रकार के निर्माणकार्य का नमुना है। भूतकाल गतिमान प्रवाह में ही लिच- 
कर आता है। बाह्य कारण मानने के मागे में सबसे बड़ी कठिनाई इस कारण से आती है 


रता है एवं कमे कहता है। यही एक वास्तविक सत्ता है, स्वयं में एक वस्तु 

है रा तत बम bo बास कार्येकारण-सम्बन्ध एक समान पूर्व- 

वर्ती बनता है। यदि एक कारण विद्यमान है तो हु द तो दूसरा उत्पन्न हो आएमा न 

के सब प्रयत्नों के रहते भी केतियस को का शत हे 

कि कि कार्यकारण-स र दे स FSR तात ठीक होगा । 
-सम्बन्ध के स्थान में परस्प | 

कारण एवं कार्य निरन्तर हो रही प्रक्रिया की पवती एवं पश्चादृवर्ती स्थितियों को ही 
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दर्शाते हैं। हम घटनाओं के क्रम की व्याख्या कारणकायें-सम्बन्ध के नियम के द्वांरा ही 
करते हैं, किन्तु ता नहीं बतलाते कि वे घटनाएं होती क्यों हैं। अन्तिम कारण भले ही 
अध्यात्मशास्त्र के क्षेत्र का विषय हो किच घण यवा आतुषगिक कारणों तक तो हमारे 
अपने सही निरीक्षण की सीमा है ही । का दार्शनिक व्याख्या न होकर 
वैज्ञानिक निरूपण है । इस प्रकार बुद्ध किसी भी पंदार्थे त अवस्था को लेकर उसके 
अ उत्पत्ति की अवस्थाओं का वर्णन करके, आधुनिक विज्ञान की 
र्‌ है! र 
कार्यंकारण-सम्बन्धी विकास को गतियों की यान्त्रिक परम्परा के रूप में ही न 
समझा जाना चाहिए क्योंकि उस अवस्था में संसार की प्रक्रिया विलोप एवं नवीन सुजन 
की श्युक्षला बन जाएगी, किन्तु यह एक अवस्था के द्वारा दूसरी अवस्था का निर्माण है, 
अथवा यों कहें कि अविरत रूप से हो रहे स्पन्दन की सूचना है। यह झूतकाल से वर्तमान 
का निर्णय करना है । बौद्धघमं अनित्य कारणकार्यभाव में विश्वास करता है जिसमें कि 
एक अवस्था अपनी कारणशक्ति को किसी नये कण से संक्रान्त करती है। कारणकार्ये- 
सम्बन्ध का उदाहरण है, जैसे बीज बढ़कर वृक्ष वन जाता है, जहां कि एक पदार्थ अर्थात्‌ 
बीज का होना दूसरे पदार्थ अर्थात्‌ वृक्ष के लिए आव दयक है। समस्त जीवन शक्ति है। 
यद्यपि हम शक्ति की कार्यपद्धति को कभी नहीं देख सकते लेकिन यह विद्यमान है और 
अपनी चेतना में हम इसकी उपस्थिति को अनुभव करते हैं। संसार की प्रक्रिया का.स्वरूप 
एक स्वयंभूत विकास का है। यह अनवरत रूप से एक-दूसरे के पीछे आती हुईं घटनाओं 
की माला-सी प्रतीत होती है जबकि यह एक अविच्छिन्न विकास है, जिसकी तुलना अवि- 
भाज्य मधुर संगीतलहरी से की जा सकती है। झूतकाल की वर्तमान के साथ संसक्त हो 
जाने की प्रवृत्ति रहती है, जिसका विच्छेद पहले एवं पीछे के नैरन्तर्य में हमारे प्राकृतिक 
व्यवहार में होता है। तब जीवन केवल एक के बाद दूसरे के रूप में आ जाता है, और 
जैसा नागसेन कहता है, कारणकार्यभाव केवल तारतम्य का रूप ले लेता है। 
अस्थिरता के सिद्धान्त को, जिसे उपनिषदों एवं प्राचीन बौद्धमत दोनों ने समान 
रूप से स्वीकार किया था, परवर्ती बौद्धमत' ने विकसित करके क्षणिकवाद के रूप में ला 
दिया । किन्तु यह कहना कि वस्तुएं अनित्य अथवा अस्थिर हैं एक बात है, और उन्हे 
क्षणिक नाम देना दूसरी बात है । इन दोनों में भेद है। बुद्ध का मत है कि केवल चेतना 
क्षणिक है, वस्तुएं क्षणिक नहीं हैं, क्योंकि वे कहते हैं : “यह प्रत्यक्ष है कि शरीर एक वर्ष 
तक अथवा सौ वर्षों तक एवं उससे भी अधिक समय तक रहता है। किन्तु वह वस्तु जिसे 
मन, बदि बुद्धि या प्रज्ञा एवं चेतना केहा जाता है, दिन-रात एक प्रकार के चक्र के रूप में 
होती रहती है नही का आशय इससे यह दिखलाने का था कि शरीर, मन 
_ आदि यथार्थ आत्मा के रूप नहीं हैं। वे स्थायी भी नहीं हैं। वस्तुओं को साधारणतः जब 
अस्थायी कहा जाता है, तो उससे तात्प क्षणिकता से नहीं होता । बुद्ध जब मन के विषय 
में कहते हैं, केवल उसी समय वे एक ज्वाला के दृष्टान्त का प्रयोग करते हैं। जिस प्रकार 
एक दीपशिखा ज्वालाओं का तांता है जिसमें से प्रत्येक क्षणमात्र के लिए ही ठहरती है, 
चित्त की प्रक्रिया भी ठीक उसी प्रकार की है। वे मानसिक प्रक्रियाओं के क्षणिक स्वरूप 
में एवं अमानसिक सत्ता के अस्थायी स्वरूप में स्पष्ट भेद का वर्णन करते हैं। जब इस 


, संयुत्त, 2: 96 इतने निश्चित रूप में नहीं कहते जितना कि बर्गसां कहता है कि दोनों 
| i चेतना एवं अति के मध्य भेद कैवल उनकी प्रसरणशील या तनाव की शिति, प्रवाह और 
सुस्वरात्मक सामंजस्य और गति के प्रमाण का है । 
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क्षणिक स्वरूप को अन्य समस्त अस्तित्वमात्र तक विस्तृत कर दिया जाता है तो यही 
क्षणिकवाद कहलाता है। अर्वाचीन बौढ़ों के मत में सभी कुछ क्षणिक है। उसका तक है 
कि स्थायी सत्ता स्वतः विरोधी है। अस्तित्व का अर्थ है कार्यक्षमता अथवा 'अर्थक्रिया- 
` कारित्व”। अस्तित्व संसार के पदार्थों की व्यवस्था में किसी प्रकार का परिवतंन करने की 
क्षमता का नाम है। बीज में अस्तित्व है, क्योंकि इससे अंकुर उत्पन्न होता है। लेकिन 
स्थायी पदार्थों में परिवर्तन लाने की यह शक्ति नहीं हो सकती । यदि का सूत, 
वर्तमान और भविष्य काल में परिवर्तन न होता तो वे भिन्न-भिन्न समयो में भिन्न-भिन्न 
प्रकार के कायं कंसे करतीं ? यदि कहा जाए कि संभाव्य क्ति तो स्थायी है और यह 
वास्तविक रूप में आ जाती है जब अन्य कई घाते पूरी हो जाती हैं, तो उसका उत्तर यह है 
कि जिसके अन्दर किसी कार्य को करने की शक्ति होती है वह उसे कर देता है और यदि 
नहीं करता तो समझो कि उसमें शक्ति नहीं है। यदि अवस्थाओं ' के कारण परिवर्तन 
होता है तब उन अवस्थाओं का ही केवल अस्तित्व है और स्थायी वस्तुओं का अस्तित्व 
नहीं है। यदि अस्तित्व से तात्पर्यं कार्यकारणभाव की कार्यक्षमता है तब जो सत्‌ पदार्थ हैं 
वे क्षणिक हैं। “यथार्थ में एक जीवित प्राणी के जीवन की अवधि बहुत ही संक्षिप्त है, 
अर्थात्‌ जब तक विचार रहता है वह तभी तक रहती है। जैसेकि एक रथ का पहिया स 
के समय हाल के एक बिन्दुविशेष पर ही घूमता है और ठहरने के समय भी एक ही 
बिन्दु पर ठहरता है, ठीक उसी प्रकार एक जीवित प्राणी का जीवन केवल विचार के रहने 
के समय तक ही रहता है । ज्योंही वह विचार समाप्त हुआ, जीवित प्राणी भी समाप्त 
हुआ कहा जाता है।'? क्षणिकता के इस मत के अनुसार, जो णा प्रारम्भिक काल में ही 
बौद्धधर्म में समा गया, गति के स्वरूप को ग्रहण करना कठिन है। जब एक दारीर गति 
करता प्रतीत होता है तो होता यह है कि वह निरन्तर नये-नये रूप में आता रहता है। 
प्रत्येक क्षण में वह फिर से उत्पन्न होता है, जिस प्रकार कि अग्नि की ज्वाला जो सदा ही 
नई होती रहती है और कभी क्षणमात्र के लिए भी एकसमान नहीं रहती। 

प्रकृति एक अप्रतिहत स्पन्दन है एवं एक प्रकार का अनन्त विकास है जो केवल 
कार्यकारण के नियम की सुदृढ़ शृंखला में चारों ओर से जकड़ा हुआ है। यह oe 
पूर्ण है, एकाकी और अविभाज्य है। जो कोई घटना घटित होती है वह सत्‌-मात्र के संपूर्ण 
चक्र में कम्पन पैदा कर देती है, और इसीका नाम अविरत परिवतंन है। आत्मा से शुन्य 
इस विएवख्पी यन्त्र में बौद्धघमे एक' अनादि विश्वव्यापक नियम अथवा ह 
पद्धति का a व करता है। यह एक “विशाल भंवरजाल या यों है, बिना 
योजना के नहीं है ।”४ विद्व-व्यवस्था का चक्र चलता रहता है “बिना किसी कर्ता के, 
और बिना ऐसे प्रारम्भ के जिसका हमें ज्ञान हो और जो निरन्तर रूप में कारण एवं कामें 
की श्युखला के स्वभाव के कारण विद्यमान रहता है। 3 

पाली भाषा में विश्‍व की व्यवस्था को नियम का नाम दिया गया है, अथवा इसे 
निरन्तर गति की पद्धति भी कह सकते हैं। हक समय (पांचवीं शताब्दी ईसा के 


पदचात्‌) से और पिटको के संग्रह 202 प्रकार की विभिन्‍न व्यवस्थाएं 
बनाई (री उनी क्रमदा: इस प्रकार है अथवा कर्म एवं उसके परि- 
णाम की व्यवस्था; उतुनियम अर्थात्‌ भौतिक एवं निर्जीव या जड़ की व्यवस्था; बीज- 
रि विजुदिभण्य, अध्याय 8। 
॥ 
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नियम अथवा वनस्पति की व्यवस्था, ऐन्द्रिय व्यवस्था; चित्तनियम अर्थात्‌ चेतनामय जीव 
- की व्यवस्था; धम्मनियम अथवा आददां की व्यवस्था अर्थात्‌ आदर्शं नमूना उत्पन्न करने 
. की व्यवस्था । यह कम्मनियम है जो. यह घोषित करता है कि अच्छे एवं बुरे कर्मों का परि- - 
णाम क्रमशः उचित एवं अनुचित होता है । यह इस सावंभौम सत्य को प्रदर्शित करता है 
कि विशेष-विशेष कर्म चाहे शारीरिक हों चाहे मानसिक, अन्त में करनेवाले एवं उनके 
साथियों को दुःख देते हैं जबकि अन्य प्रकार के कर्म दोनों को सुख पहुंचाते हैं। कम्मनियम 
कार्य के क्रम एवं परिणाम पर बल देता है। ` 
जीवनमय एवं गतियुकत यह महान विएव जो सवंदा क्रियमाण अवस्था मे--परि- 
वर्तनशील अवस्था में है बढ़ता है और प्रयत्नशील है, फिर भी अपने केन्द्र में एक नियम 
को घारण करता है। प्राचीन बौद्धघमं एवं बर्गसां के मत में यह मुख्य भेद है। बगगंसां के 
मत में जीवन का तात्पर्य है नियम का अभाव, जबकि बुद्ध के मत में सम्पूर्ण जीवन 
सामान्य नियम का एक दृष्टान्त है। जीव एवं नियम के सम्बन्ध में बौद्धधर्म का विचार, 
भौतिक विज्ञान के आविष्कारों पर उज्ज्वल प्रकाश डालता है और मनुष्य की गम्भी रतम 
मनोभावनाओं को सार्थक वनाता है। एक व्यवस्था की निरिचतता उस भयावह दुःख के 
सार को जीवन में से उठा लेती है जो मानव-आत्मा के ऊपर दुःख के कारण छाया हुआ 
है, और भविष्य को इस प्रकार आशामय बनाती है। क्योंकि कोई भी व्यक्ति यदि वह . 
प्रयत्न ह तो संघर्षं एवं दुःख से, जो जीवन के साथ-साथ हैं, परे पहुंचने की सामर्थ्ये 
रखता है।. 
बौद्धघमे और उपनिषदों में जो मौलिक मतभेद प्रतीत होता है वह अध्यात्म 
शास्त्र द्वारा प्रतिपादित एक ऐसी निविकार और निविकल्प सत्ता के पिषय में है जो 
5 की भी यथार्थ आत्मा है। यहां हमें यह निर्णय करना है कि क्या इस विश्व की 
रचना शून्य या असत्‌ से हुई है और यह कि क्या अन्त में यह शून्य में ही परिणत हो 
जाएगा | यह सत्य है जड को जीवन के प्रवाह में एवं इस संसार के चक्र में यथायंता 
का कोई केन्द्र अथवा का कोई सिद्धान्त दिखलाई नहीं दिया, किन्त इससे यह 
परिणास न निकालना चाहिए कि संसार में शक्तियों की हलचल के अतिरिवः और कुछ 
यथार्थ सत्‌ है ही नहीं। महत्त्वपूर्ण प्रभ उस एक आदिकरण के विषय में है जो प्रारम्भ 
` में इस चक्र को गति में लाता है। किसने प्रेरणा दी ? यदि मन एक प्रवाह है और भौतिक 
. संसार स प्रवाह है तो सम्पूर्णरूप कोई ऐसी सत्ता भी है या नहीं जिसमें ये दोनों ही 
समवेत हों ? यदि हमारा ध्यान इस दा भवात्मक जगत्‌ तक ही सीमित हो तो हम नहीं 
कह सकते कि संसार किसपर अवस्थित है--हाथी कछुए के ऊपर या कछुआ हाथी के 
ऊपर, एवं संसार का कारणकायंसम्बन्घ ईदवर की रचना है अथवा किसी सारतत्त्व का . 
विकास, अथवा यह अपने ही अन्दर से प्राकृतिक रूप ० अभिव्यक्ति है? बुद्ध केवल 
. घटनाओं को ही स्वीकार करते हैं। वस्तुएं परिवर्तित होती हैं। संसार में सत्‌ कुछ नहीं है 
किन्तु मात्र क्रियमाण ही है । इस स्थिति में सर्वोपरि यथार्थसत्ता परिवर्तन का नियम है, 
और वह कारणकार्य का नियम है । बुद्ध अन्तिम कारण एवं आकस्मिकता के विषय में 
` मौन हैं । विशव में आवश्यकता का शासन है। अव्यवस्था भी नहीं है एवं मनभौजीपन 
का हस्तक्षेप भी नहीं है । ओल्डनबगं ब्राह्मण एवं बौद्ध विचारों के परस्पर मतभेद की 
व्याख्या इन शब्दों में करता है: “ब्राह्मणों की कल्पना के अनुसार, समस्त निर्माणक्तिया 
में सत्‌ का ज्ञान प्राप्त हो सकता है, जबकि बौद्धो की कल्पना सब प्रतीयमान सतू में 
` क्रियमाण का ही ज्ञान प्राप्त करती है। संक्षेप में जहाँ ब्राह्मणघर्म में कारणकार्य के नियम 
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के बिना सत्त्व है वहां बौद्धघर्म में कारणकार्य-नियम है बिना सत्त्व के। यह व्यास्या 
उन दोनों ही पद्धतियों के मु स्वरूपों के विषय में अतिशयोक्तिपूर्ण है जो मौलिक 
सिद्धान्तों में परस्पर सहमत हैं, यद्धपि भेद भिन्न-भिन्न पादर्वो पर बल देने के विषय में 
है। क्‍योंकि उपनिषदों में एवं बुद्ध के मत में भी, दोनों में एक समान, “यह विव एक . 
जीवित इकाई (पूर्ण) है जो बल-भ्रयोग एवं आंशिक मू को छोड़कर प्रकटस्वरूप 
पदार्थों एवं सुस्पष्ट भेंदों के रूप में अपने को विभक्त होने देने से निषेध करता है।* गह 
एक अविभक्त गति है। उपनिवर्दे केवल सत्‌ को क्रियमाण के बिना यथार्थख्म में 
ग्रहण नहीं करतीं । उन्होने क्रियमाण को आन्तिरूप नहीं माना है। ओल्डनबर्ग भी 
स्वीकार करता है कि उपनिषदों के विचारकों ने सत्‌ के एक पक्ष को समस्त क्रियमाण में 
देखा । क्रियमाण जगत्‌ को ये अवस्थाओं की एक असम्बद्ध सर खला नहीं मानते। हो 
सकता है, यह आमासमात्र हो परन्तु तो भी है यथाथंसत्ता का ही आभास । उपनिषदे 
हमारा ध्यान Dn की ओर आकृष्ट करती हुई कि प्रवाह के पीछे एक स्थिर तत्त्व 
है, एकमात्र परिवर्तन के विचार को एक तरफ हटा देती हैं । परिवर्तन विशेष परिणामों 
में एक प्रकार का द्वेर-फेर व अदल-बदल है अथवा एक स्थिर तत्त्व के अन्दर आनुषंगिक 
घटना है। जबकि पूर्ण इकाई स्वयं अपरिवर्तंनशील है, परिवर्तन उसी पूर्ण इकाई के 
विभिन्न पहलुओं के सापेक्ष परिणाम हैं। और ये क्रमबद्ध विकास की अवस्थाएं नियमों 
में आबद्ध हैं। बुद्ध यह नहीं कहते कि परिवतेनमात्र में एक कोई स्थिर सत्ता भी है जिसमें 
परिवर्तन होता है और न ही वे यह कहते हैं कि परिवर्तन ही नित्य स्थिर है जैसेकि . 
सके इज अनुपात ने उनके कथन की व्याख्या की है। वस्तुओं के सत्‌ की ओर से वे 
उदासीन हैं, और जो विकास में हमारे क्रियात्मक प्रयोजनों से सम्बन्ध रखता है केवल 
उसीको यथार्थ मानते हैं। किन्तु यदि हम नागसेन के साथसहमत होकर यह भी मान लें कि 
हमारे आगे तो केवल एकम्पुंसला व सिलसिला ही है तो हम बिना आगे यहप्ररन किए नहीं 
रुक सकते कि यदि प्रत्येक वस्तु नियन्त्रित है तो क्या अनियन्त्रित सी कुछ है? बिना इसके 
कारणकार्य सम्बन्ध का नियम स्वयं अपना विरोधी हो जाएगा । यदि प्रत्येक घटना दूसरी 
घटना के साथ उसके पर्याप्त कारण के रूप में सम्बद्ध है और वह फिर अन्य घटना के साथ 
सम्बद्ध है तो इस प्रकार से हमें किसी के लिए भी पर्याप्त स्वतन्त्र कारण न मिलेगा । हमें 
किसी न किसी प्रकार कारण श्यूंखला से परे जाकर किसी ऐसे सत्‌ पदार्थ का आश्रय दूना 
होगा जो अपना कारण आप हो अर्थात्‌ ys और सब प्रकार के परिवतेनों के रहते 
हुए भी अपने में अपरिवतित रहे। जब हम ऐसा कथन करते हैं कि क्षणभंगुर को हम 
क्षणभंगुर के रूप में जानते हैं तो इम इसे नित्य का विरोधी बतलाते हैं और इस प्रकार के 
उस नित्य, अर्थात्‌ अस्थायी के विरोधी, की यथार्थसत्ता का प्रश्‍न स्वभावतः उठता है। या 
तो हम उस निरपेक्ष सत्ता को बढ्नेवाला तत्त्व करके स्वीकार करें, अथवा हमें अवदय 
स्वीकार करना होगा कि कोई एक नित्यतत्त्व है जो अपने को अभिव्यक्त करता है और 
समस्त परिवर्तन की प्रक्रिया के अन्दर अपने अस्तित्व एवं a स्थिर रखता 
हर हालत में सत्‌ अथवा एकख्पता का सिद्धान्त मानना ही पड 5 
द अरस्तू के मत में समस्त परिवर्तन के लिए एकरूपता को स्वीकार करना 
आव्यक है। समस्त परिवर्तन के अन्दर कुछ स्थायी अवश्य रहना चाहिए जिसके अन्दर. 
` परिवतेन सम्मब हो सके । बिना स्थायी तत्त्व को स्वीकार किए परिवतेन हो सके 4ह हमें 


हित 
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सम्भव प्रतीत नहीं होता। यही सत्य सिद्धान्त हमें काण्ट की 'सेकण्ड एनालॉजी आफ ऐक्स- 
पीरियेंस' नामक पुस्तक में मिलता है। “बिना स्थिर सत्ता के, काल के सम्बन्ध सम्भव 
नहीं हैं।” 'क' के पीछे 'ख' के आने का तात्पर्यं यह है कि इससे पूर्व कि 'ख' प्रारम्भ हो, 
'क' समाप्त हो चुका। उनके बीच का सम्बन्ध, जिसे हम अनुक्रम के नाम से पुकारते हैं, 
न तो 'क. के लिए और न 'ख' के लिए ही रह सकता है, किसी ऐसी वस्तु के लिए 
अवश्य रह सकता है जो दोनों के लिए एक समांन उपस्थित हो। यदि एक-दूसरे के पीछे. 
आनेवाली घटनाओं के अतिरिक्‍त इस संसार में और कुछ न हो--अर्थात्‌ 'ख के प्रारम्भ 
होने से पूर्व 'क' का विलोप हो जाना, 'एवं इससे पूर्व कि 'ग' का प्रारम्भ हो, 'ख' का 
विचत ही घाव आदि-आदि--तो इस प्रकार कोई सिलसिला नहीं बँठ सकता। किसी 
भी का सम्भव होना उपलक्षित करता है कि एक सापेक्ष स्थिर तत्त्व अवदय है । 
< कोई न कोई तत्त्व ऐसा अवद्य होना चाहिए जो स्वयं तो श्यूंखला के अन्तर्गत न हो किन्तु 
हो स्थिर, और जिसके अन्दर विलोप होने की श्युखला की प्रत्येक घटना घट सके और 
जो उस कड़ी को दूसरी कड़ी के साथ जोड़ सके । यदि हम यह भी मान लें कि प्रत्येक 
परिवर्तन एक सापेक्ष स्थायी तत्त्व की ओर संकेत करता है तो भी प्रत्येक वस्तु के सापेक्ष 
स्थायित्व की सम्भावना एक निरपेक्ष स्थायित्व को उपलक्षित करती है। हम सम्पूर्ण 
व्यवस्था को केवल सम्बन्धों के एक विस्तृत जाल के रूप में परिणत नहीं कर सकते, जोः 
केवल सम्बन्धों का ही एक पूंजमात्र हो, और जिसके साथ सम्बन्ध हैं वह स्वयं में कुछ. 
भी न हो। यह एक प्रकार से पक्षी के बिना उड़ान है। परस्पर-सम्बन्धों के कारण 
पा समाप्त नहीं हो जाती। बुद्ध केवल अनुभवात्मक संसार तक ही अपने ध्यान 
को रखने के कारण सत्‌ को एक असत्‌-भक्रिया के रूप में देखते हैं। इसी मत को आधुनिक 
दर्शनशास्त्र में फांसीसी दानिक बगंसां ने प्रचलित किया, अर्थात्‌ घटनाओं की यथार्थता 
संक्रमण अथवा क्रियमाण में निहित है, ष्ट पदार्थों के अन्दर नहीं । अविद्या के 
कारण ही भ्रान्ति से हमें वस्तुएं स्थिर दिलाई हैं। ज्ञान हमें अन्तदृष्टि प्रदान करता 
है जिसके द्वारा हमें वस्तुओं की अस्थिरता समक में आ सकती है किन्तु तो भी परिवर्तन - 
अपना स्वतन्त्र अस्तित्व रखते हैं और कारण कार्य-सम्बन्ची अन्तरनिहित नियम के शासन 
में अपभा कार्य करते हैं। 
यदि हम क्षणिकता के विचार को स्वीकार करें तो हमें कारणकार्य-सम्बन्धी एवं 
नैरन्तर्यं और उसके साथ स्थायित्व एवं एकरूपता को भी स्वीकार करना होगा, अन्यथा 
संसार उच्छू खल शक्तियों का नग्ननृत्य मात्र रह जायगा और फिर उसको समझने के 
सब प्रयत्न छोड़ देने पड़ेंगे। शंकर ने ऐसे कारणकार्य-सम्बन्ध जिससे स्थायित्व का संकेत 
मिलता है, एवं क्षणिकता के सिद्धान्त के बीच परस्पर असंगति को इस प्रकार दर्शाया हैः 
“बौढों के मत में प्रत्येक वस्तु की क्षणिक सत्ता है। इस प्रकार जब दूसरा क्षण प्रारम्भ 
. होतः है वह वस्तु जो पहले क्षण में वर्तमान थी, विलोप हो जाती है और एक सर्वथा नवीन 
वस्तु उत्पन्न होती है। इस प्रकार से आप इस धारणा को कि पहली वस्तु दूसरी आगे 
आनेवाली als कारण है अथवा यह कि दूसरी वस्तु का काये है, पुष्ट नहींकर सकते। - 
पहली वस्तु ह की कल्पना के अनुसार समाप्त हो चुकती है जबकि पीछे आनेवाला 
क्षण प्रारम्भ होता है; इसका तात्पर्यं यह हुआ कि पहली वस्तु अपनी सत्ता को खो चुकी 
होती है जबकि आगामी क्षण की वस्तु उत्पन्न होती है और इसलिए पहली वस्तु ने दूसरी 
वस्तु को उत्पन्न किया ऐसा नहीं कहा जा सकता, क्योंकि अभाव (असत्‌) भाव (सतू) 
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का कारण नहीं हो सकता ।” इस निर्दोष आपत्ति से बाद के काल के कितने ही बौद्ध भी* 
सहमत हैं और उनका कहना भी यही है कि सनस्त परिवतेनों की 6 : में एक स्थायी तत्त्व 
है। श्री सोजन कहते हैं : “प्रत्येक वस्तु का अधिष्ठान नित्य एवं स्थायी है । जो कुछ क्षण- 
क्षण में परिवर्तित होता है वह अवस्था या रूप है इसलिए यह कहना मूल है कि, 
दल के अनुसार, पहले क्षण की वस्तु नष्ट हो चुकती है जबकि दूसरा क्षण प्रारम्भ 
ए है। 
बुद्ध ने उपनिषदों के विचारकों के समान इस सापेक्ष क्रियमाण जगत्‌ तक ही 
अपने ब्यान को सीमित रखने के कारण, एक ऐसे सार्वमोम और विदवव्यापी सर्वात्मरूप 
सत्ता की, जो प्रत्येक मानव-हृदय में घड़कन पैदा कर रही है और जो संसार का केन्द्र है, 
स्थापना नहीं की । केवल इसीलिए कि वह ज्ञान की पहुंच के बाहर है, हम निरपेक्ष परम- 
पत्ता का निषेध नहीं कर सकते मिन रव भ है नियन्त्रित है तो अवस्थाओं के 
शेष हो जाने पर सब शून्य हो जाएगा । कहता है: “सोपाधिक पदार्थे का 
चिन्तन केवल अन्य सोपाधिक के द्वारा नियन्त्रित रूप में ही किया जा सकता है। यदि 
हम केवल ताकिक परिणाम का एकमात्र अनुसरण करें तो जीवन की इस कल्पना के 
आधार पर यह सोचना असम्भव होगा कि उपाचियों की म्पुंखला समाप्त हो जाने पर 
सिना म आकाश के और भी कुछ रह सकेगा।”* उपनिषदों के साथ सहमत होकर 
बुद्ध हैं कि संसार का स्वरूप जो हमारी बुद्धि में आत्मा है, अपनी सोपाधिक या 
सापेक्ष सत्ता ही रखता है। हमारी बुद्धि या प्रज्ञा हमें बाधित करती है कि हम एक निरु- 
पाधिक सत्‌ की स्थापना करें जिसके कारण समस्त अनुभव की मपुंखला सम्भव होती है। 
` और यह इष्ट वस्तु सत्‌ उन ख्यृंखलाओं में से कोई कड़ी न होनी चाहिए | आकस्मिकता 
एवं निर्भरता के नियम से सर्वथा मुक्‍त होने के लिए इसे आनुभविक उपाधि नहीं होना 
चाहिए। तो भी हम क आसति से नेष पस नहीं. कर सकते क्योंकि उस 
अवस्था में उक्त सत्रूप अयथार्थ सिद्ध होगी। है और नहीं भी है ऐसी 
हमें प्रतीत होती है; यह एक ही समय में सतु एवं क्रियमाण है। प्रत्येक घटना हमें 
अपने से परे किसी पूर्ववर्ती विद्यमान आइति मे से के लिए बाधित करती है जिसके 
अन्दर से स घटना का प्रादुर्भाव हुआ है। यह कल्पना कि प्रत्येक विद्यमान 
वस्तु है और नहीं भी है, यथा है एवं अयथार्थ भी है, क्रिममाण-विषयक आदशंवाद द्वारा 
है जिसके अमरा केवल सत्‌ का विकास है। बढ के उपदेशों की मुख्य 
प्रवृत्ति यही है। दो | की सत्ता है और जहां 
तक इस संसार का सम्बन्ध है, हम इसमें से सत्‌ एवं क्रियमाण को पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं कर 
सकते । यदि हम दोनों में से किसी एक को भी पृथक्‌ करने का प्रयत्न करें और उसके 
अकेले का निर्णय करें तो फिर समस्त कल्पना का भवन गिर पड़ेगा और 
अपने पीछे भातात सतय को छोड़ जाएगा । आयुमविक' सत्‌ एक मध्यस्थ वस्तु है जो 
विकास है और ret गति है जिसे क्रियमाण ' र 
निष्फलता को खूब सममते हैं जो र 
पादन करता है कि वे नियत एवं स्थायी वस्तुएं हैं जो अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखती हैं 
जबकि वस्तुतः एक नित्य यथार्थंसत्ता की प्रक्रिया के, अभिव्यक्ति की दिशा में, विविध रूप 


]. वेदान्तसूत्र, अध्याय 2: और आगे। 2. उदाहरण के रूप में, सर्वास्तिवादी । 
_ 3. सिस्टम्स आफ बुद्धिस्टिक थॉट , पृष्ठ ।34। ी 
4. ओल्डनबगे : “बुद्ध; पृष्ठ 27 । 
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हैं.। निरपेक्ष परम सत्य के प्रति ड का मौन घारण यह संकेत करता है कि उनके मत में 
नित्यतत्त्व घटनाओं की व्याख्या के लिए उपलब्ध नहीं है। अनुभवही सब कुछ है जिसका 
इमें ज्ञान होता है और निरपेक्ष उस अनुभव से परे का विषय है। ऐसे विषय को जो सदा 
ही हमें चक्कर में डाल दे, ग्रहण करने के लिए प्रयत्न करना निष्फल है और उसके लिए 
अपना समय नष्ठ करना उचित नहीं. । मानव ज्ञान की सापेक्षता की सही-सही व्याख्या 
हमें यह स्वीकार करने को बाध्य करती है कि किसी स्थायी तत्त्व की विद्यमानता को 
सिद्ध करना असम्भव है। यद्यपि बौद्धधर्म और उपनिषदे दोनों ही पदार्थ की निरपेक्ष 
सत्ता को निरन्तर परिवर्तित होनेवाली श्वृंखला के परिणाम के खूप में देखने से निषेध 
- “करते'हैं, फिर भी दोनों में अधिक से अधिक भेद यह है कि जहां एक ओर उपनिषदे 

अरिवर्तेन अथवा क्रियमाण से परे एवं उससे पृथक्‌ एक यथाथंसत्ता की घोषणा करती हुँ 
वहां बौद्धधर्म इस प्रदन पर अपना निर्णय देना स्थगित रखता है । किन्तु किसी प्रकार 
भी इस अस्वीकृतिपरक स्थिति को परम सत्ता का निषेध न समझ लेना चाहिए । यह 
सोचना असम्भव है कि बुद्ध संसार की इस दौड़ में किसी भी स्थायी सत्ता को स्वीकार 
न करते हों और न ऐसे ही किसी विश्रामस्थल को स्वीकार करते हों जहां पहुंचकर इस 
'विश्‍वं की हलचल से उद्विग्न मनुष्य का हृदय शान्ति प्राप्त कर सके । बुद्ध ने भले ही 
निरपेक्ष परमसत्ता के प्रश्‍न पर कुछ उत्तर देने से निषेध किया हो जो आनुभविक जगत्‌ 


के विभिन्न वाँ से पृथक्‌ एवं परे है, ऐसा प्रतीत होता है कि उन्हें इस विषय में सन्देह 
Labs नहीं था। “है भिशुओो, एक ऐसी सत्ता है जो अजन्मा, अनादि, स्वयंभू, केवल 
"एवं स्वरूप है क्योकि ऐसी सत्ता न होती तो जन्म, निर्माण और संयोग-वियोग 


आदि के अधीन इस जगत्‌ से छुटकारा कैसे सम्भव होता ! ” बुद्ध एक ऐसी तात्त्विकी 
-यथार्थेसत्ता में आस्था रखते थे जोकि दृदयमान जगत्‌ के चंचल Fo पदार्थों 
की पृष्ठभूमि में सदा स्थिर रहती है। 


9. परिवरतेनशील जगत्‌ 

कया इस संसार का निर्माण यथार्थ एवं पदार्थनिष्ठ है? बुद्ध की प्रधान प्रवृत्ति विदव को एक 
दे ये क दी करने की ओर है जो 'निस्सत्त' अर्थात्‌ स्वयं में असत्‌ है, 
एवं 'निज्जीव' अर्थात्‌ है। वह जो कुछ भी है “घम्म” है अर्थात्‌ अवस्थाओं 
'का वर्गीकरण मात्र है। यह अयथार्थ तो है, किन्तु असत्‌ नहीं है। तो भी प्राचीन बौद्धदर्शन 
में ऐसे वाक्य:पाए जाते हैं जो संसार की एक विशुद्ध विषयी-विज्ञानपरक व्याख्या का सम- 
थेन करते हैं। पदार्थों से बर संसार जीवात्मा रूपी विषयी द्वारा नियन्त्रित है। यह 
हम सबके अन्दर है । “मैं तुम्हें बताता हूं कि यह शरीर ही, जोकि मत्यं है, चार हाथ भर 
लम्बा है, किन्तु सचेत है एवं बुद्धिसम्पन्न है, और इस शरीर की वृद्धि व हास एवं वह 
,अक्रिया ही जो.शरीर को अवसान की ओर अग्रसर करती है, वस्तुतः जगत्‌ है।'* पज 
'ऐसे एक भिक्षु को जो इस प्रश्‍न को लेकर बेचैन है, कि मोक्ष के पश्चात्‌ क्या रहता 

बतलाते हैं : “इस प्रश्‍न को इस प्रकार से रखना चाहिए--'कहां अब आगे को पृथ्वी नहीं 
है, न जल है न अग्नि है त वायु है; कहां पर जाकर लम्बा और छोटा, विशाल एवं लघु, 


4, उदान, 8 : 3। र 
रीज डेविड्स : 'डायलॉग्स आफ द बुदृध', पृष्ठ 279 । यह भी सुझाया गया है कि जिन्हें ज्ञान का 
। प्रकाश मिल गया है उसके लिए संसार का अस्तित्व नहीं है। 
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प्रारम्भिक बौद्धभत का नैतिक आदक्षेवाद : 309 


अच्छा एवं बुरा सब एक में विलीन हो जाते हैं? कहां जाकर प्रमाता प्रमेय पूर्णख्प 
से नि:शेष होकर विलोप हो जाते हैं ? इसका उत्तर है--'चेतना के कर्म विदोन हो जाने 


हैं। संसार की सब सत्य घटनाएं मनोभावों की म्पुंखलामात्र हैं। हम नहों जानते कि वे 
वस्तुएं जिनका वर्णन हमारे विचारों द्वारा होता है, हैं या नहीं। संसार का चक्र कमें की 


शून्य की ही स्थापना करता है, पिछला मत ज्ञानगम्य संसार को एक अनुभवातीत सत्ता 
के आभास मात्र के रूप में ला पटकता है।* पिछला मत अधिकतर कांट के मत के अनुः 
कूद जबकि पहला अधिकतर बर्कले के मत के समान है। हम यह भी कहते हैं कि 
व्याख्या .शोपनहावर की कल्पना से मिलती है, जिसके अनुसार आध्यात्मिक 
सिद्धान्त है 'जीवित रहने की इच्छा, और समस्त भौतिक पदार्थ एवं मनुष्य उसी एक 
जीवित रहने की इच्छा के विषय हैं। कभी-कभी यह भी प्रतिपादन किया जाता है कि 
हमारी अपूर्णता, जिसे अज्ञान कहा जाता है, एक निरन्तर विद्व-रचना-सम्बन्धी प्रक्रिया 
को विभक्त करके व्यक्तियों एवं पुथक्‌ पृथक्‌ वस्तुओं में परिणत कर देती है। ऐसे कथनों 
की भी कमी नहीं है क या. संयुक्त पदार्थ ज्ञान के उदय होने पर तिरोहित हो 
का तथ्य ही 


बौद्धमत की कल्पना में भी यही बात पाई जाती है। बह आत्मा को भी एक संयुक्त पदार्थ 
मानता है और इसीलिए आत्मा को भी विलय के अधीन मानता है। सरल एवं अवि- 


तत्त्व, स द जोड़ देते हैं। कई वावो मं निरपेक्ष आकाश को भी यथा- 
थेसत्ता माना गया है, जैसेकि भिक्षु आनन्द की इस जिज्ञासा के उत्तर में कि सूचालों का 
कारण क्या है, बुद्ध का कहना था कि “हवे आनन्द, यह महान पृथ्वी जल पर आश्रित 
है, जलवायु के ऊपर आश्रित है और वायु आकाश में आधित है ।”3 “श्रद्धेय नागसेन, 
इस संसार सें ऐसे प्राणी पाए जाते हैं जो कमे के द्वारा इस जन्म में आए हैं और दूससे ऐसे 
हैं जो किसी कारण के परिणामरूप हैं और ऐसे भी है जो अनुकूल अवसर श्रेणी के 
होते हैं। मुझे बताओ कि क्या कोई ऐसी भी वस्तु है जो इन के 
अन्दर न आ सकती हो ? ” "हां, ऐसी दो वस्तुए हुआ हाल दे एवं निर्वाण । 
बुद्ध ने क्रियमाण जगत्‌ की कोई स्पष्ट व्याल्या हमारे सामने 


हिषे, पूछ 3 प ती 
र डेविड्स आफ कष्ट्रोवसी' का शीर्षक देकर अनु 
शा तार स (जाल या में बच हाय नाच सोर चार आयंसत्यों का उल्मेख किया 


गया है। 
3. दीघनिकाय, 207 ॥ 
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370 : भारतीय दषेन 


नाना प्रकार के सुझाव जहां-तहां दिए गए हैं और परवर्ती बौद्ध सम्प्रदायो ने उनकी एक- 
पक्षीय व्याख्याएं कर डाली हैं। नागसेन ने अधिकरणनिष्ठ (अन्तःसुष्टिविषयक) विचार- 
पद्धति को ही अपना आलम्ब बनाया है। उसके मत में एक वस्तु अपने विशिष्ट गुणों के 
सम्मिश्रण के अतिरिक्तऔर कुछ नहीं है। शरीरके अंदर अस्थायी मनोभावों के अतिरिक्‍त 
ओर कुछ सार नहीं है | वस्तुएं केवल संवेदनाओं के सम्मिश्रणों के मानसिक प्रतीकमात्र . 
हैं। चारों सम्प्रदायो में से एक का तो यहां तक कहना है कि प्रकृति और कुछ नहीं, केवल 
मन के प्रत्यक्ष ज्ञानविषय का एक कल्पित खेल है। दूसरे का कहना है कि मन ही सब कुछ 
है । एक तीसरा सम्प्रदाय शा का ही प्रतिपादन करता है और आग्रहपूर्वक कहता है 
कि संसार न यथार्थ है, न किपत है ओर न ही दोनों प्रकार का है एवं ऐसा भी नहीं कि 
दोनों में से एक भी न हो । बुद्ध ने अनुभव किया कि बाह्य सत्ता की समस्या का समाधान 
करना उनका काम नहीं है। उनके लिए इतना कह देना ही पर्याप्त था कि क्रियमाण के 
भ्रवाह के मध्य में मनुष्य अपने को निःसहाय पाता है जिस प्रवाह को न तो वह रोक 
सकता है ओर न जिसका नियन्त्रण ही कर सकता है, और यह कि जब तक उसके अन्दर 
जीवन की तृष्णा बनी रहेगी, वह संसार की अगाध अन्धकारमय गहराइयों के अन्दर 
इधर से उघर झटके खाता रहेगा, और यह कि इस अशान्त संसार में शान्ति प्राप्त करने 
की कोई सम्भावना नहीं । “उन व्यक्तियों के लिए जो जलती. हुई आग के बीच फंसे हों, 
आगे के विषय को लेकर विवाद करने का अवसर नहीं होता अपितु उसमें से छुटकारा 
` पाने का प्रश्‍न उनके सामने होता है |”! 


॥0, जीवात्मा 


शरीर और मन का द्वेतभाव क्रियमाण का ही एक अंग है, यह इकाई के दो भेदक 
पक्ष हैं, क्योंकि सब वस्तुएं एक-दूसरे के साथ एक ही nls के भिन्न-भिन्न 
पहलू होने के रूप में सम्बद्ध हैं। जीवन नित्य अवश्य है ही नि 
जुडा हुना नहीं है । इस विदव में किसी भी विवाद-विषय पर ऐसे ही सम्बन्ध की ह 

किया जा सकता है जो एक वस्तु का अन्य सब गतिमान वस्तुओं के साथ है, और - 
जब इस प्रकार का सम्बन्ध विषय णा तेनी बक हो तो उसे हीं हम जीवात्मा कहते 
हरय र मलल हान के लिए िदनीमिष्ठ का होना आवश्यक है। 

विषयी या प्रमाता मनुष्य का आनुभविक जीवन है जो बढ़ता है और परिवर्तन 
के भी अधीन है। उपनिषदें बलपूर्वक घोषणा करती हैं कि मु कोय राज आत्या सती. 
अथवा मानसिक जीवन से मषक है तो भी भानसिक एवं भोतिक या प्राकृतिक गुणों के 
संयोग से ही जीवात्मा का होता है। प्रत्येक मनुष्य अन्य हरेक वस्तु की भांति एक 
संदिलष्ट अथवा संयुक्त पदार्थ है । बोद्ध इसे संस्कार कहते हैं, जो एक संगठन है । सब 
आत्माओं में, बिना किसी अपवाद के, उनको बनानेवाले भागों में परस्पर सम्बन्ध हमेशा 
परिवर्तित होता रहता है। वह एक-दूसरे के पीछे आनेवाले दो क्षणों में कभी एक-सा नहीं 
रहता, किन्तु अनन्त अवस्थाओं में एक समान चलता रहता है।* शरीर और मन दोनों 
'में ही निरन्तर परिवतंन हो रहा है किन्तु मन के अन्दर शरीर की क्षणभंभुरता अधिक 
स्पष्ट और प्रवाह अधिक वेगवान के देखे जा सकते हैं इसलिए यदि हम किसी के 


7. मज्झिमनिकाय, खण्ड ।, पृष्ठ 28 । 
2. देखें, महानिदृदेए, पृष्ठ 7 


7; विसुदिधमग्म, 8; वारेन : 'बुदिवण्म इन ट्रांसमेशन्स', पृष्ठ 20 
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प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदर्शवाद : 377 
वि स्थिरता की बात करें तो यह मन की अपेक्षा अधिकतर शरीर के विषय में ही 


सत्‌ की जीवात्मता एक अस्थायी अवस्था है जो सदा बढ़ती रहती है। रीज़ डेकि- 
ड्स का कहना है: “परस्पर संयोग के बिना जीवात्मा बन नहीं सकती, एवं संयोग बिना 
क्रियमाण के सम्भव नहीं हो सकता; क्रियमाण बिना एंक भिन्न क्रियमाण के सम्भव नहीं 
है, और बिना विभाग हुए एक भिन्न क्रियमाण सम्भव नही हो सकता; यह एक तिरोभाव 
है जो आगे-पीछे कभी न कभी अवस्य पूर्ण होगा ।”2 यह एक दाइवत एवं अविच्छिन्न 
प्रक्रिया है जिसमें स्थायी कुछ नहीं है। नाम और रूप कुछ भी स्थायी नहीं है ।१ वाराणसी 
में इषिपतन नामक स्थान के पांच तपस्वियों को, जिनका मुखिया कौण्डिन्य था, आत्मा के 
अभाव पर दूसरा उपदेश दिया गया था। “यह शरीर आत्मा नहीं है क्योंकि यह 
नष्ट होने वाला है, और न ही भावना, प्रत्यक्ष, और बुद्धि सब मिलकर आत्मा 
का निर्माण कर सकते हैं, क्योंकि यदि ऐसा Co यह भी कभी सम्भव त होता कि 


पदार्थ प्रतीत होता है। उपनिषदों में वणित नामरूप के आधार पर ही स्कन्धों की 
च विकसित की गई है । यहां हमारा प्रतिपाद्य विषय यह है कि समुत्पादक तत्त्वों 


कुछ प्रतीत नहीं होता। आ | 
सुरंगमसुत्त में आनन्द का स्थान शरीर के अन्दर अथवा उसके बाहर एवं इन्द्रियों 
के पीछे आदि बताने के प्रयत्नों पर विवाद किया गया है।* हम स्थायी बात्मा की खोज 


के अनु- 
7. संग्रुत्तनिकाय, 2 : 94 और 95 "हीनयान अभिधर्ममहाविभाषाशास्त्र नामक ली 

चौबीस घंटे में छः अरब, चालीस करोड़, निन्नानवे हजार, क्षण 
होते हैं, hs सार कपल और नष्ट होते हैं । (देखें, यमकामी सोजेन : 
“सिस्टस्स आफ बुद्धिस्टिक ssi Ii १६, 

का : और आगे I हे 4. महावग्य, । : 2|। 
pote के प्रयत्नों में रत रहते हैं कि वे आत्मा 

के मनीविज्ञानशास्त्र के विद्वान इस भकार के 
es स्थान निदेश शरीर के अन्वर, मेस्दण्ड के अन्दर, मस्तिष्क में, A ही बिन्दु- 

विशेष में कर सके | Pere 
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, साथ एक समान नहीं रहते तब फिर 


3]2.: भारतीय दशन 


व्यर्थ में ही मस्तिष्क फे अन्दर, इन्द्रियों के अवशेषों में अथवा व्यक्तित्व को बनानेवाले 
अवयवों में करने लगते है । आत्मा नाम कीं एक असम्बद्ध शक्ति की स्थापना, बौद्धो के 
सत में, कमें के नियम के विरुद्ध जाती प्रतीत होती है, क्योंकि साधारण लोग आत्मा को 
डिब्बे के अन्दर बन्द एक जीवित क समान भानते हैं, जो सब प्रकार की चेष्टाओं का 
मुख्य रूप में कर्ता है । श्रीमती रीज के शब्दों में : “बौद्धधर्म का 'अत्ता! के विपक्ष 
में तकं मुख्य रूप से और बराबर ही आत्मा के विचार के विरुद्ध प्रतिपादित किया गया है, 
जो न केवल निरन्तर अपरिवतंनश्ील, आनन्दमय, पुनर्जन्म लेनेवाला आनुभविक जगत्‌ 
से ऊपर एक है किन्तु वेधा ती है कि जिसके अन्दर परम आत्मा अर्थात्‌ 
विद्वात्मा भी निहित है, जिसके एवं मानसिक अवयव भी हैं और जो आदेश 
देता है।”? किन्तु उपनिषदों में प्रतिपादित आत्मा पुनजँन्म प्राप्त करनेवाली आत्मा नहीं 
है। उपनिषदों का एक अन्य भ्रमात्मक विचार, जिसका बुद्ध ने खण्डन किया है, वह है 
जिसके अनुसार आत्मा को सब प्रकार के भेदों से रहित एक अभूत एकता के रूप में माना 
गया है। यदि यह ऐसा है तो निश्‍चय ही यह अभावात्मक है, जैसाकि बहुत समय पूर्व 

इन्द्र ने कहा था। 
एक और कारण जिसने बुद्ध को आत्मा के विषय में मौन रहने की प्रेरणा दी, 


| यह था कि उन्हें विश्वास था कि साधारण आत्मा को स्वीकार करने की जो मूल प्रवृत्ति 


है वही सब आत्मिक पाप की छिपी हुई जड़ है । जीवात्मा-सम्बन्धी अहंकार का जो प्रच- 
लित भ्रान्त विचार है वे उसका खण्डन करते हैं और आत्मा की यथार्थता को अस्वीकार 
करते हैं। आत्मा के विषय में जितने असत्य विचार हैं उन सबका वे प्रतिवाद करते हैं। वे 
पदार्थ जिनके साथ हम अपने को एकरूप बनाते हैं, सत्य आत्मा नहीं हैं। “बंघुओ, चूंकि 


` नतो आत्मा को और न ही आत्मा से सम्बन्ध रखनेवाली किसी अन्य वस्तु को वस्तुतः 


और यथार्थे में स्वीकार किया जा सकता है, यह घमंद्रोही स्थिति नहीं है, जिसके मत में 
“गह संसार है और यह आत्मा है और मैं भविष्य में भी बना रहुं अज स्थायी, अपरिवतेंन- 
शील एवं नित्य और ऐसे स्वरूप का जिसमें कोई परिवतंन नहीं है, मैं अनन्त काल तक 
बना रहूंगा ।' हे बन्धुओ, क्या यह केवल मूल का सिद्धान्त नहीं है? ”2 जीवात्मा की 
निरन्तरता के ही असत्य विचार का इड राकरण किया है। हम दो क्षणों में भी एक 
जीवात्मा की निरन्तर सत्ता की हम अभिलाषा 

करते हैं ? ”3 बुद्ध उस सर्वेचेतनवाद का खण्डन करते हैं जो प्रत्येक पदार्थ में जीवात्मा को 

घुसाना चाहता है । वे एक ऐसे अज्ञात अधिष्ठान का निषेध करते हैं जिसे कुछ लोग गुणों 

के आघार के रूप में प्रतिपादित करते हैं क्योंकि उसका स्वरूप हमसे छिपा हुआ है। बुद्ध 
ने इस निरर्थक, रहस्यमय, अज्ञात एवं अज्ञेय पदार्थ का निषेध किया है, और यह ठीक ही 
है। कभी-कभी निर्वाणप्राप्त आत्मा को भी मनुष्य के ही सादृश्य का भाव दे दिया जाता 
है । अपने प्रारम्भिक ञ्रमणों में बुद्ध एक प्रसिद्ध सन्त आलार कालम के पास क चकर 
उसके शिष्य बन जाते हैं और उसीसे ध्यान के क्रमबद्ध विभागों की शिक्षा लेते हैं। 
आलार ने उन्हें इस मत की शिक्षा दी कि जीवात्मा जब अपने को नष्ट कर देती है तो 
मुक्त हो जाती है--निर्वाण प्राप्त कर लेती है। “अपने को अपने-आपसे नष्ट करने के 


बाद वह देखता है कि कुछ नहीं रहता और इसीलिए उसे शून्यवादी कहा गया है; तब 


2 , 7 : ]38। तुलना, कीजिए, भयवद्गीता, 3 : 27। ei 
3 देखें, इंगे : 'प्रोसीडिग्स आफ द अरिस्टोटलियन सोसाम्रटी', खण्ड 9, पुष्ठ 284 । 


* 60-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदर्शवाद : 3]3 


पिजड़े से मुक्त हुए पक्षी के समान शरीर से निकलने के बाद आत्मा को मुतत बात कर 
दिया जाता है; यह वह सर्वोपरि ब्रह्म है जो निरन्तर या नित्य शह लक्षणों 
से रहित है जिसे ऐसे ज्ञानी जो यथार्थता का ज्ञान रखते हैं, मोक्ष कहते हैं।” बुद्ध ने 
इस सिद्धान्त पर इस आधार पर आपत्ति की कि मुक्तात्मा भी तो एक आत्मा है, चाहे 
जो भी अवस्था यह प्राप्त कर ले यह के अधीन रहेगी जबकि “हमारे लक्ष्य की 
परम प्राप्ति हरएक वस्तु के त्याग से उ सकती है।” 
हमें स्पष्टरूप में यह तो बताते हैँ कि क्या वस्तु आत्मा नहीं है, किन्तु आत्मा 
क्या है इसका भावात्मक वर्णेन एकदम नहीं करते। किन्तु बुद्ध के विषय में यह सोचना 
भी कि बुद्ध आत्मा को बिलकुल ही नहीं मानते, एक असत्य घारणा है। “तब परिब्राजक 
भिक्षु वच्चगोत्त ने महान आत्मा (अर्थात्‌ बुद्ध) से कहा, 'हे पुज्य गौतम, प्रकृति किस 
प्रकार स्थित है, क्या अहं प ?' उसके इस प्रश्‍न पर महान बुद्ध मौन रह 
गए । “तब फिर हे कव यतम, अनात्म नहीं है?' और इसपर भी महान बुद्ध ने मौन 
साघ लिया । तब परिंब्राजक भिक्षु वच्चोत्त अपने स्थान से उठा और चला गया । किन्तु 
पूज्य आनन्द ने महान बुद्ध से कहा, “हे भगवन्‌, आपने परिव्राजक मिक्त वच्चगोत्त के 
प्रदनों का उत्तर क्यों दिया: अब पाचक आय बच्चगोत्त ने मुझसे पूछा तो, हे 
आनन्द, यदि मैं यह उत्तर देता कि आत्मा (अहं) है, तो उससे उन श्रमणों एवं ब्राह्मणों 
के सिद्धान्त का समर्थन होता जो स्थिरता में विषवास करते हैं। और यदि मैं उत्तर में 
कहता कि आत्मा नहीं है, तब उन अमणों एवं ब्राह्मणों के सिद्धान्त का समर्थन होता जो 
शून्यवाद में विशवास करते हैं।' ” इस संवाद के विषय में ओल्डनबगे कहता है : “यदि 
बुद्ध आत्मा का निषेध करने से बचते हैं तो इसलिए कि एक दुर्बला त्मा श्रोता के मन में 
आधात न पहुंचे । आत्मा के अस्तित्व एवं निषेध सम्बन्धी प्रन से बचने के द्वारा यह्‌ 
उत्तर मिल गया कि आत्मा नहीं है क्योंकि बौद्ध उपदेशों में पूर्वावयव ह) की प्रवृत्ति 
साधारणतः इधर की ओर ही है ।”7 हम इस विचार से सहमत नहीं हैं कि बुद्ध ने जान- 
बूमकर सत्य को गुप्त रखा । यदि ओल्डनबगें का कहना सही माना जाए तो निर्वाण का 
अर्थ होगा पा जिसका खण्डन स्वयं बुद्ध ही करते हैं। निर्वाण ह्लास होकर त हो 
जाना नहीं है, किन्तु यह प्रवाह का निषेध है और आत्मा का अपने यथार्थे स्वरूप में लौट 
आना है । इस सबका तकंसंगत चा यह हुआ हि है बन ही कि यह अनुभव 
गम्य आत्मा न हो । यही स्थिति जुड़ य यह केवल मन एवं शरीर का 


यह्‌ 
सम्मिश्रण नहीं है और न ही यह नित्य पदार्थ है जोकि परिबर्तन के विप्लवों से निर्मुक्त 


Dr मे ३ कल्पनाओं पर विवाद मिलता है : 
2. पुरगलपंञ्ञति में हमें आत्मा की स्वरूप-सम्बन्धी वीत कट तानो पर विवाद शिल्पा ह: 
क्य आत्मा यथार्थ में केवल इसी जीवन में है; और तीसरो कल्पना यह कि 
आत्मा न इस जीवन में और न अन्य जन्म में रहती है । 
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व्यक्ति जो यह समझता है कि आत्मा नहीं है, भूल में है ।”! जन्म ग्रहण करने का तात्पर्य 
ही भार ग्रहण करना है; एवं जीवन के परित्याग का तात्पर्ये है आनन्द अथवा निर्वाण 
द देते हैं कि घटनाओं की पृष्ठभूमि में एक स्थायी 
' बुद्ध इस तथ्य पर बल जब हम घटन एक , 
आत्मा के विषय में कथन करते हैं तो हम अपने अनुभव से ऊपर उठते हैं। उपनिषदों के 
साथ इस विषय में सहमत होते हुए भी कि उत्पत्ति, रोग एवं दुःख से पूर्ण संसार आत्मा 
का यथार्थ आश्रयस्थान नहीं है, बुद्ध उस आत्मा के विषय में जिसका प्रतिपादन उपनिषदों 
में किया गया है, सर्वथा मौन हूँ। वे इसकी सत्ता को'न तो स्वीकार करते हैं और न ही 
इसका निषेध करते हैं। क्योंकि जब .तक हम शुष्क तंकं का आश्रय लिए रहेंगे, हम . 
जीवात्मा की यथार्थसत्ता को सिद्ध न कर सकेंगे। अज्ञेय आत्मा, जिसे हमारे अहं की पृष्ठ- 
भूमि में विद्यमान बताया जाता है, एक अतक्ये रहस्य है। कुछ कहते हैं यह है, और. 
दूसरों के लिए भी छूट्री है कि वे इसका निषेध कर दें। बुद्ध का अनुरोध घ है कि हममें ऐसी 
सूक्ष्म दृष्टि होनी कि हम दक्षंनशास्त्र की मर्यादाओं का ठीक-ठीक विवेचन कर 
सके । यथार्थ मनोविज्ञान तभी सम्भव हो सकता है जबकि हम पहले आत्मा के अस्तित्व 
के पक्ष एवं अभाव के सम्बन्ध में विद्यमान आंध्यात्मिक पक्षपातों को दूर कर दें। उन्नीस- 
वीं शताब्दी के मध्य के मनोवैज्ञानिकों ने मनोवैज्ञानिक समस्याओं के सम्बन्ध में बुद्ध के 
हक भे विवाद उठाने का प्रयत्न किया, ठीक उसी प्रकार से जैसेकि एक भौतिक- 
एवं प्राणिविज्ञानशास्त्र का विद्वान बिना प्रकृति एवं जीवन की परिभाषा 
'किए अपनी विषयवस्तु का प्रतिपादत करते हैं। बुद्ध अपना सन्तोष आत्मिक अनुभव के 
विवरण से ही कर लेते हैं और आत्मा के विषय में किसी प्रकार की कल्पना की स्थापना 
करने का साहस नहीं करते । विवेकशील मनोवैज्ञानिक आत्मा के स्वरूप एवं इसकी 
सान्तता अथवा अनन्तता आदि की व्याख्या करनें का प्रयत्न करते हैं 9 बुद्ध को ऐसा 


]. वारेन : 'बृद्धिज्म इन ट्रांसलेशन्स', प सर्वाभिसमयसूत्र, जिसका उद्धरण उद्द्योतकर के 


क ह आ 
अनुभव साथ आरम्भ अन्तर 

सामना होता है। एक तरफ तो यह प्रतिपादित किया जिद प्रकार 
की, या राग की अथवा किसी जीव 
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भौतिक को नहीं । इस सिदुधांत के विपरीत, अन्य लोगो द्वारा ढंग 
है क विषय केवल अनुभव का एकीकृत मिश्रण मात्र नहीं है बल्कि एक 


स्पष्ठ 
जिससे उन्हें अपनी संगति प्राप्त होती है, एक ऐसी वस्तु प्राप्त होती है जो उनके बीच 
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अतीत हुआ कि एक आत्मा की स्थापना करना व्याख्यात्मक दृष्टिकोण से परे पग उठाना' 
होगा। शिसे हस मानते हैं नह जनुमवात्मक झात्मा है! । बुद्ध समभते हैं कि इसके अति- 
रिक्त भी कुछ है। वे यह स्वीकार करने के लिए कभी इच्छुक नहीं हैं कि आत्मा केवल 
तत्त्वों का सम्मिश्षणमात्र है किन्तु इसके अतिरिक्त वे आत्मा के अन्य किसी स्वरूप की 
कल्पना करने से भी निषेध करते हैं। 
उपनिषदे आत्मा के एक आवरण के बाद दूसरे आवरण को दूर हृ अन्त 
में सब वस्तुओं की आधारभूमि तक पहुंचती हैं। इस प्रक्रिया के अन्त में वे व्या- 
.पक आत्मा की उपलब्धि करती हैं जोकि इन सब सान्त वस्तुओं में से एक भी नहीं है, 
यद्यपि उन सबकी आधारमूमि है। बुद्ध का भी वस्तुतः यही मत है, यद्यपि निश्चित रूप से 
थे इसको कहते नहीं हैं। वे उन अस्थायी तत्त्वों के अमरत्व का निषेध करते हैं जो सम्मि- 
शित अनुभवगम्य आत्मा का निर्माण करते हैं। वे उपनिषदों में वणित उस दर्शनशास्त्र 
असंगत अथवा अध्यात्मविद्या-सम्बन्धी मत का निषेध करते हैं जिसके अनुसार आत्मा 
को अंगुष्ठमात्र, अर्थात्‌ अंगूठे के आकार का, बताया गया है और जिसके विषय में कहा 
गया है कि मृत्यु के समय वह मनुष्य के कपाल की सन्धि के मध्य से एक सूक्ष्म छिद्र के 
गागे से शरोर के बाहर हो जाती है। वे यह स्वीकार करने की भी अनुमति दे देते हैं कि 
प्रमाता (विषयी) अनिरूपणीय है, अर्थात्‌ जिसे सिद्ध नहीं किया जा सकता। हमारे अन्त- 
निरीक्षण से उसका ग्रहण नहीं हो सकता तो भी हमें उसे स्वीकार करना आवष्यक है, 
क्योंकि यह प्रमाता या विषयी ही है जो अन्य सबको देखता है । बिना उसके हम अनुभद- 
गम्य आत्मा की भी ब्याख्या नहीं कर सकते। विचारों की श्यृंखला, समूह, पुंज एवं संग्रह 
ये सब आलंकारिक भाषा के शब्द हैं और इनको एकत्र करनेवाला पृथक्‌ एक कर्ता होना 
चाहिए । बिना इस अन्तनिहित तत्त्व के मनुष्य का जीवन अव्याख्येय रह जाएगा । इसी- 
लिए बुद्ध बराबर आत्मा की यथार्थता का निषेध करते हैं। प्राचीन बौद्ध विचारको ने 
आत्मा के प्रदन पर बुद्ध की इस अनिए्चित भासित होनेवाली प्रवृत्ति को लक्ष्य किया और . 
कई ने यह मत प्रकट किया उब विचार करके बुद्ध ने आत्मा के अस्तित्व 
[| अभाव दोनों का ही उपदेश दिया है । 
क नागार्जुन पा पर की गई अपनी टीका में कहता है: “तथागत 
कभी तो उपदेश देते थे कि आत्मा का अस्तित्व है और कभी ऐसा भी कहते थे कि नहीं 
है। जब उन्होंने यह उपदेश दिया कि आत्मा का अस्तित्व है और उसे क्रमानुसार वर्तमान 
एवं भविष्य जन्मों में अपने कर्मों के अनुसार दुःख एव सुल का फलोपभोग करना है तो 
इसका उद्देश्य जनसाधारण को उच्छेदवाद की नास्तिकता के गढ़े में गिरने से बचाना होता 
था। और जब वे यह उपदेश करते ये कि आत्मा नहीं है- इन अर्थों में कि उसे स्रष्टा व 
दरष्टा अथवा एक ऐसा नितान्त स्वतन्तरकर्ता, पांचों स्कन्धों के पुंज को जो परम्परागत 
नाम दिया गया है उसके अतिरिक्त, माना जाए--तो उस समय उनका उह स्य नह होता 
था कि जनसाधारण को उसकी प्रतिपक्षी 'शाइवतवाद'-सम्बन्धी नास्तिकता के गढ़े में 


वर्तमान और जो उन्हें परस्पर आबद्ध रखती है । इन लेखको के अनुसार, यह 
य का ० कि के अनुभव अपने पारस्परिक एकीकरण के कारण एक अकेले 
आत्म या स्व का निर्माण ter eh विपरीत, एक अकेले आत्मा को एकसमान केंद्र मान- 


सिद्धांतों में से गैं पहने को ही 
a करता हूं। मुझे आत्मा की 
प्रतीत है। भसम 
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गिरने से बचाया जा सके तो फिर उक्त दोनों मतों में से कौन-सा सत्य है? निःसन्देह 
आत्मा के निषेध का सिद्धान्त यह सिद्धान्त जिसे समझना इतना कठिन है कि, बुद्ध के 
अनुसार, इसे ऐसे व्यक्तियों के श्रवणगोचर न होना चाहिए जिनकी बुद्धि मन्द है और 
जिनके अन्दर अभी पुण्य की जड़ उन्नत नहीं हुई है। और ऐसा क्यों? इसलिए कि ऐसे 
व्यक्ति अनात्म के सिद्धान्त को सुनकर निष्चितरूप से उच्छेदवाद की नास्तिकता में फंस 
जाते। बुद्ध ने दोनों भिन्न-भिन्न सिद्धान्तों का उपदेश दो भिन्न-भिन्न उद्दे ष्यों को लक्ष्य 
करके दिया। उन्होंने अपने श्रोताओं को आत्मा के अस्तित्व का उपदेश दिया जबकि वे 
उन्हें परम्परागत सिद्धान्त का उपदेश देना चाहते थे, और अनात्म का उपदेश दिया 
जबकि वे अतीन्द्रिय सिद्धान्त उन्हें देना चाहते थे |”? 


]. नागसेन का आत्मविषयक सिद्धान्त 


जब इम बुद्ध के अपने उपदेशों से हटकर उक्त उपदेशों की नागसेन एवं बुद्धघोष द्वारा की 
गई व्याख्याओं पर आते हैं तो हमें बुद्ध की प्राचीन शिक्षाओं की नास्तिकवादपरता एबं 
बुद्ध के मौन पर निषेधात्मक रंग का आभास मिलता है। बोद्ध-विचारधाराखूपी शाखा को 
सूल वृक्ष के तने से उखाड़कर विवेक की एक नितान्त विशुद्ध भूमि में बोया गया । क्रिय- 
माण-सम्बन्धी दर्शनपद्धति के ताकिक परिणाम बड़ी कठिनाई से निकाले गए हैं। प्रत्यक्ष- 
बाद-सम्वन्धी सिद्धान्तों को, जो हमें ह्म,म का स्मरण कराते हैं, बड़े कौशल एवं प्रतिभा 
के साथ विकसित किया गया है। बुद्ध ने मनोविज्ञान को मौलिक अनुशासन का स्थान 
दिया, जिसके द्वारा ही अध्यात्मशास्त्र-सम्बन्धी समस्याओं तक पहुंचा जाना चाहिए। 
उनके अनुसार, हमारा ध्यान अध्यात्मशास्त्र के कल्पनात्मक सत की ओर से हटकर मनो- 
वैज्ञानिक निरीक्षण के मानवीय मत की ओर प्रेरित होना चाहिए। मनुष्य की चेतना 
अकटख्प में उदय होते एवं विलुप्त होते विचारों की कोडा जम मि है । अपनी दृष्टि को 
निरन्तर होते हुए परिवर्तनों एवं विचारों और चेतना की गति पर गड़ाए हुए किवा 
मनोवैज्ञानिक निरीक्षण की यथार्थे पद्धति पर आग्रह करते हुए नागसेन नित्य आत्मा का 
तो इसे अवैध अमूर्तरूप (अभावात्मक) बताकर निषेध कर देता है और मानवीय आत्मा 
को भी एक ऐसे संयुक्त पदार्थे के रूप में, जोकि केवल अविच्छन्न ऐतिहासिक नैरन्तर्यं को 
प्रदर्शित करता है, स्वीकार करता है। इसलिए नागसेन में आत्मा के अभाव 

निषेधात्मक स्थिति स्पष्ट रूप में प्रतिपादित है। वह यहां तक भी कह जाता है कि उसका 
अपना नाम नागसेन भी यही बतलाता है कि संसार में स्थायी कुछ नहीं है।१ वस्तुएं कुछ 


.. इसी प्रकार धर्मपालाचार्य का 'विज्ञानमात्रशास्त्र' की टीका में कहना है: “आत्मा (अहं) एवं धर्मों 

- (आनुभविक जगत्‌) की सत्ता पवित्न नियमों में केवल थोड़े समय के लिए कल्पना की गई है, 
इस अर्थ में नहों कि उनका स्थायी स्वभाव है।” Sr के प्रमुख शिष्यो में 

ने भी 'माध्यमिकशास्त्र' की अपनी टीका में कहा है अपनी में सब 

जीवित प्राणियों के स्वभाव का निरीक्षण करते हैं और भिन्न-भिन्न प्रकार से धामिक नियम- 


कर सकता, और न ही यह जान सकता है कि पाप क्‍यों नहीं करना चाहिए । ऐसे 
गदान लिए. जो इस पक नहीं ह बौद्‌घ शा 

८ हैं।” (देखिए, यमकामी सोजेन : 'सिस्टम्स आफ बुदिधस्टिक थॉट', पृष्ठ 79-20 । 

2. मिर्लिद, 2 : ।, । | 
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नहीं हैं केवल नाममात्र हैं और सम्भवतः केवल भावमात्र ही हैं। रथ का चे 
ही है जेसाकि नागसेन है। गुणों के अतिरिक्त उनकी च्यात में उससे अधिक पाई 
वस्तु और कुछ नहीं है। चेतना की तात्कालिक प्रत्यक्ष में आनेवाली सामग्री इस विषय 
की साक्षी नहीं दे सकती कि ऐसा भी कोई एकत्व है जिसकी हम कल्पना कर सकते हैं। 


“ और मिलिन्द ने प्रश्‍न पूछना प्रारम्भ किया, » हम आपको 
कैसे जान हैं, त चा है?” कक 2 ० 
_ “राजन्‌, नागसेन नाम से जानते हैं और इसी नाम से मेरे 
सब धर्मभाई मुझे सम्बोधन करते हैं तो भी यह साधारणतः एक विदित शब्द 
है, एक ऐसी संज्ञा है जो साधारण प्रयोग में आती है । क्योंकि ऐसी कोई स्थायी 
आत्मा नहीं है जिसका प्रकृति से कोई सम्बन्ध हो ।' आप 
“तब मिलिन्द योनकस आदि अन्य बौद्ध के पास गवाही के 
लिए गया। 'यह नागसेन कहता है कि उसके नाम से एक स्थायी आत्मा 
का संकेत नहीं होता । क्या उसकी यह बात स्वीकार करने योग्य हो सकती है?” 
और फिर नागसेन की ओर मुड़कर उसने कहा, 'यदि प्रकृति के अतिरिक्त कोई 
स्थायी जीवात्मा इस शरीर के अन्दर नहीं है तो कृपा कर बताइए : वह कोन है 
जो आप सब संघ के सदस्यों को यह पोशाक, भोजन, रहने का स्थान एवं 
रोगियों को आवश्यक सामग्री देता है? और इन वस्तुओं की प्राप्ति के पदचात्‌ 
उपभोग करनेवाला वह कौन है? धामिक जीवन बितानेवाला भी कौन है? 
और वह कौन है जो अपने को समाधि के रिःए प्रेरित करता है? और वह कोन 
है थो परमे पद बह के शज को प्राप्त करता है? और वह कौन है 
जीवित प्राणियों का संहार करता है ? और वह कौन है जो सांसारिक 
वासनाओं का पापमय जीवन व्यतीत करता है, जो असत्यमाषण करता है, जो 
मद्य का सेवन करता है? और वह कोन है जो उन पांच पापों में से जितका फल 
इसी जीवन में मिलता है किसी एक पाप को करता है ? यदि तुम्हारी बात 
मानी जाए तो पुण्य एवं पाप कुछ न रहेगा, न तो अच्छे व बुरे कर्मों का करने 
वाला और न करानेवाला ही पण अच्छे और बुरे कर्मों का परिणाम एवं फल 
भी न रहेगा। हे वा यह कि तुम्हें कोई मनुष्य मारे. 
तो कोई हत्या न होगी, तो परिणाम यह निकलता है कि तुम्हारी संघ-व्यवस्था 
में न तो कोई वास्तविक अध्यक्ष है और न ही उपदेशक है, और यह कि तुम्हारी 
दीक्षा एवं विधान सब शून्य, अप्रमाणित एवं अमान्य है। तुम कहते हो कि 
तुम्हारे संघ के. भाई तुम्हें नागसेन करके सम्बोधित करने के आदी हैं, तो वह 
नागसेन कया है? क्या तुम्हारा तात्पर्ये यह है कि केश नागसेन है ? ` 
हे महाराज, मैं यह नहीं कहता । 9 
- ॥ धया सम्भवतः शरीर पर के बाल? 
ह नहीं।' 
।४अयवा क्या नाखून, दांत, त्वचा, आ जाल, अथवा मस्तिष्क, 
अथवा इवमे से कोई एक अथवा ये सब, क्या ये नागसेन हैं? ' 
५ और इनमें से प्रत्येक के लिए उसने कहा कि नहीं । - 
८ धतो क्या ये स्कन्थ परस्पर संयुक्त होकर नागसेन हूँ * 
४ “नहीं, ! 
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« (तो क्या पांच स्कन्घों के अतिरिक्त कोई ऐसी वस्तु है जो नागसेन 


“ और तब भी उसने यही उत्तर दिया कि नहीं ।* 

“ “तब इस प्रकार से क्‍या मैं कह सकता हूं कि मुझे तो कोई नागसेन 
नहीं मिला। नागसेन केवल एक निरर्थक शब्द है। तब फिर यह नागसेन, जिसे 
हम अपने सामने देखते हैं, कौन है ? ' 

५ "और आदरणीय नागसेन ने राजा मिलिन्द से पूछा, 'श्रीमान्‌, यहां 

आप पैदल चलकर आए या रथ में सवार होकर?” # 
“ 'मैं पैदल नहीं आया, मैं रथ में सवार होकर आया हूँ ?' 
“तब जब आप रथ पर आए है तो मुझे बताइए कि यह रथ क्‍या वस्तु 
है। क्या इस डण्डे का नाम रथ है ? र 
५ “मैने यह नहीं psi ; 
४ धकया यह घुरा-स्थ है?” 
se "निश्चय ही नहीं > & 
४ 'क्या ये पहिये, या यह ढांचा, अथवा रस्सियां, जुआ, या पहियों के 
ताप भवा अत , वेया ये सब रथ हैं ? 
“ और इन सबके लिए भी उसने कहा कि नहीं । 
४ “तो क्या रथ के ये सब हिस्से रथ हैं?” 
ie *मगवन्‌ i’ - 
४ धतो क्या इन सबके अतिरिक्त और कोई. वस्तु है जो रथ है ? 
“ और तब भी उसने उत्तर दिया कि नहीं । 
४ तब इस प्रकार क्या मैं कह सकता हूँ कि मुझे तो कोई रथ दिखाई 
. नहीं देता । रथ केवल एक निरर्थक शब्द है। तब फिर वह रथ कौन-सा है जिसमें 
बेठकर आप यहां आए हैं ?' और तब उसने ग्रोनकस एवं संघ के अन्य सदस्यों 
को गवाही के लिए बुलाया और कहा, “राजा मिलिन्द जो यहां हैं कहते हैं किये 
रथ में सवार हीकर यहां आए हैं। परन्तु जब इनसे कहा गया कि बताइए वह 
रथ क्‍या है तो जो हे दावे के साथ कहा, ये उसकी ठीक-ठीक स्थापना 
न कर सके। क्या निःसन्देह इनकी बात मानी जा सकती है?.' 
. “ “और, मिलिन्द ने कहा, 'हे भगवन्‌, मैंने कुछ भी असत्य नहीं कहा 
.है। डंडा; धुरा, पहिये और समूचा ढांचा, रस्से और जुआ, आरे एवं अय 
सब मिलकर साधारण बोलचाल की भाषा में 'रथ' के नाम से पुकारे जाते हैं ।॥ 
“ “बहुत सुन्दर । आप श्रीमान्‌ ने अब ठीक तरह से रथ के अभिप्राय 
को ग्रहण किया । ठीक इसी प्रकार उन सब वस्तुओं के विषय में है जिनके लिए 
आपने मुझसे अभी प्रश्‍न किया था, जपा बत्तीस प्रकार की ऐन्द्रिय प्रवृत्ति जो 
मनुष्य-शरीर में है और पांच अवयवसत्‌ के--इनके कारण ही साधारण बोल- 
चाल की भाषा में मुझे 'नागसेन' कहते हैं। क्योंकि महाराज, हमारी बहिन 
वागीरा ने परम श्रेष्ठ बुद्ध की उपस्थिति में कहा था कि जैसे अपने भिन्न-भिन्न 
भागों के एकसाथ स्थित होने की दशा में रथ शब्द का प्रयोग होता है, इसी 
प्रकार जब स्कन्ध विद्यमान रहते हैं तब हम-उसे सत्‌ कहते हैं। 77 


4 मिर्निव, 2: 6, 7 ॥ 


है?” 
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प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदर्शवाद : 39- 


आत्मा के प्रश्‍न पर बुद्ध के मौन साथ जाने के कारण नागसेन ने निंषेधात्मकः 
अनुमान का परिणाम निकाला कि आत्मा नहीं है । आत्म” शब्द को तो एकदम ही छोड़ 
दिया गया है और केवल आत्माओं की अवस्थाओं के विषय में ही कहा गया है। आत्मा 
विचारों की धारा का नाम है। आत्मा की भिन्न-भिन्न अवस्थाओं में एक सामान्य रूप 
रहता है और हम इसी अमूर्तं भाव को जो सब अवस्थाओं में सामान्य व्यापक न 
आत्मा कह वेते हैं। न तकं किया जाए कि आत्मा की चेतना नामक कोई एक 
है अथवा आत्मा का प्रत्यक्ष होता है तो बौड़ों का उत्तर यह है कि मनोविज्ञान 
की दृष्टि से यह असम्भव है। जैसेकि हम जब रथ आदि पदार्थों का प्रतिपादन ' करते हैँ 
तब हम गुणों की पृष्ठभूमि में निहित एक वस्तु की कल्पना कर लेते हैं। इसी प्रकार हम 
अत रूप से मानसिक अवस्थाओं की पृष्ठभूमि में निहित एक आत्मा की कल्पना कर 
हैं। जब हम आत्मा के विचार का विश्लेषण करते हैं तो तत्त्व यह निकलता है कि 
कुछ गुण एकसाथ उपस्थित रहते हैं चूंकि शरीर गुणों के एक क्रम का नाम है इसी प्रकार 
आत्मा भी उन सब अवस्थाओं के एकत्र पुंज का नास गरे कारण हमारा मानसिक 
अस्तित्त्व है ।' गुणों के विमा आत्मा की सत्ता नहीं, जैसे दोनों ओर के किनारों के बिमा 
नदी का अस्तित्व नहीं है केवल पानी और रेत ही रहेगा, और पहियों, डण्डों, घुरे एवं 
पूरे ढाँचे के बिना रथ भी न रहेगा ४ 
विचारों एवं पदार्थो के बीच के भेद को नागसेन स्वीकार करता है। वह स्वीकार. 
करता है कि हरएक व्यक्ति में नाम और रूप, मन और शरीर है। जैसे शरीर स्थायी 
पदार्थे नहीं है ऐसे ही मन भी स्थायी पदार्थं नहीं है। विचार एवं अवस्थाएं तथा परि- . 
वर्तन आते-जाते रहते हैं, हमें कुछ समय.के लिए आकृष्ट करते हैं, हमारा ध्यान लगाए. 
रहते हैं और उसके पश्चात्‌ विलुप्त हो जाते हैं। हम अनुमान करते हैं कि कोई स्थायी 
आत्मा है जो हमारी सब अवस्थाओं को बांधकर रखती है और उन सबको सुरक्षित 
रखती है किन्तु यह घारणा वास्तविक अनुभव के आधार पर नहीं जंचती। 
द्य. म की ही पद्धति से वह भी तकं करता है कि हम अपने i अनुभव में कहीं भी 
आत्मा के विचार के अनुकल कुछ नही पाते । हम किसी वस्तु को सरल संयोगरहित एव . 
निरन्तर नहीं पाते। कोई भी जिसका प्रभाव नहीं है, अवास्तविक है । 
वस्तुएं वही हैं जेसाकि उनका ज्ञान होता है। "अ खापर और से जब मे वला 
में उसके अन्दर क हूं जिसे मैं 'मैं कहता हैं, हैं किती ह द (कब) 
पर--गर्मी अथवा , प्रकाश अथवा छाया के, गदु द 
के बोध पर जाकर अटक जाता ग मैं किसी समय भी अपने-आपको बिना किसी बोध के 
नहीं पकड़ सकता | और न ही किसी वस्तु का बोध के अतिरिक्त निरीक्षण कर सकता 
हूं। जब मेरे बोध किसी समय मुमसे दूर कर दिए जाते हैं, जेसेकि प्रगाढ निद्रा में, तब 
तक मैं अपने विषय में अनभिज्ञ रहता हूँ और वस्तुतः कहा जा सकता है कि मैं नहीं हूं । 
गौर यदि मेरे बोध मृत्यु द्वारा दूर कर दिए जाएं और उस समय न मैं. सोच सकूं, न 


. बकंले के अनुसार, “विचारों की विद्यमानता ही आत्मा को बनाती है”, यद्यपि उसके परवर्ती मत- 


था । ('व््सं', खण्ड 4, पृष्ठ 4344॥) ` 
2, बोधिसत्व ने जा hu से पूछा : “क्या तुम जंगल की सुगंध से सुयंधित गंगाजल पीओये ? 
तीर्थयात्री 


?/ बोधिसत्त्व ने उत्तर दिया, lt पानी, रेत- इधर के और उधर के दोनों किनारों को 
नाव दो तो फिर तुरहें गंगा कहां मिलेगी ?” (जातक कथाएं, संख्या 244 :) 
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320 : भारतीय दान 


अयवक भव कर सकं, न देख सकूं, न प्रेम कर सकूं, न किसी से घुणा कर सकूं तो इस शरीर 
के होने के पश्चात्‌ म हो जाना चाहिए और न मैं उस समय 
इसी विषय का विचार कर सकता हूं कि मुझे पूर्ण अभाव के लिए और किसकी आवए्यकता 
हो सकती है। यदि कोई व्यक्ति और पक्षपातविहीन होकर यह समझता 
है कि उसकी अपने-आपके विषय में बिलकुल भिन्न प्रकार की घारणा है तो मैं ह { 
कि मैं ऐसे व्यक्ति के साथ अधिक तक नहीं कर सकता। अधिक से अधिक जो मैं उस 
अनुज्ञा दे सकतां हूं वह यह है कि वह भी मेरी ही भांति ठीक विचार रखता होगा और 
इस विशेष विषय में हमारा दोनों का परस्पर मतभेद है । सम्भव है, वह किसी साधारण 
तत्त्व का अनुभव करता हो और उसे ही उसने अपने-आपको मान लिया हो, यद्यपि मुझे 
निदचय है कि मेरे अन्दर ऐसा कोई तत्त्व नहीं दै किन्तु इस प्रकार के अध्यात्मशारित्रयों 


नग म के अनुसार, नागसेन भी अपनी बुद्धि के अनुसार सब प्रकार की परिभाषाओं को 
समझता है और इसी से सूक्ष्म आत्मा के अस्तित्व से भी निषेध करने के लिए 
बाधित है, जिसकी सत्ता का आहय उसकी दृष्टि में असम्भव है। जिसका हमें अनुभव 
नहीं होता वह यथार्थ नहीं है। यह हम जानते हैं कि संसार में दु:ख है किन्तु यह नहीं कि 
कोई विषयी भी है, जिसे दु:ख होता है ।* नागसेन ठीक कहता है कि वह- आत्मा नामक 
` पदार्थ को नहीं जानता, जिसके अन्तर्गत.गुण रहते हँ जैसाकि डेकार्ट मानता है, यह 
लॉक का अज्ञात समर्थन है। हमारे सामने इसका कोई विचार और नहीं है। हमें इसकी 
कोई व्याख्या करने की आवश्यकता नहीं है कि उन गुणों के साथ इसका क्या सम्बन्ध 
जिन्हें धारण करते हुए इसकी कल्पना की जाती है । आधुनिक मनोविज्ञान ने मनोविज्ञान 
की परिभाषा की, जिसे पहले-पहल लांजे ने बिना आत्मा के प्रचलित भाषा के प्रयोग में 
आनेवाला बनाया । और उसका मत है कि संवेदनाओं, मानसिक आवेगों एवं भावनों के 
'एकत्रीभूत पुंज को ही आत्मा का नाम दे दिया गया है। विलियम जेम्स के विचार में 
आत्मा शब्द केवल एक आलंकारिक भाषा है और इस प्रकार की यथार्थ वस्तु कोई नहीं 
है । “आत्मा शब्द किसी की व्याख्या नहीं कर सकता और न कोई निचित भाव ही दे 
सकता है, इसके पीछे आनेवाले विचार ही केवल बोघगम्य पदार्थ हैं।” कुछ यथार्यवादी 


]. हाम : 'वक्सं’, खण्ड , पृष्ठ 3 और आगे । 

2, एम० टेन का कहना है कि “अहं के अन्दर अपनी घटनाओं की भू खलाओं के अतिरिक्त ओर कुछ 
नहीं है।” वाल्तेयर के अनुसार, “आत्मा हमारे ज्ञान एवं अनुभव में आतेळाले कार्यों के अज्ञात 
तत्त् के लिए एक संदिग्ध एवं अनिश्चित परिणाम है जिसे साधारणत: जीवन का 
अथवा स्वयंकारण ही मान लिया गया है ।” 
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प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदशँवाद : 32| ' 


जोकि दार्शनिक समस्याओं का समाधान वैज्ञानिक ढंग से करते हैं और प्राचीन वौद़्काल 
के हैं, आत्मा की कल्पना को नहीं स्वीकार करते |! एक ऐसे bi तत्त्व का विचार 
जो बाह्य प्रतिक्रियाओं से भिन्न है किन्तु उनके साथ रहस्पपूर्ण भाव से सम्बद्ध है, केवल 
मिथ्या विश्वासमात्र है। समस्त अनुमवातिरिक्त व्याख्यात्मक सारतत्त्वो को पृथक्‌ कर 
दिया गया है । ऐसी अवस्था में आत्मा केवल एक जातिगत विचार है जिससे तात्पर्ये मान- 
सिक अवस्थाओं का संकलन है। यह चेतनामय विचारतत्त्वो का कुल जोड़ है।* नागसेन 
पूर्णरूप से ताकिक है। यदि प्लेटो के सदृश यह न मानें कि प्रत्येक व्यक्तिगत पदार्थ (जैसे 
रथ) के पीछे एक प्रकार का व्यापक भाव छिपा रहता है, हमें यह सोचने की आवद्य- 

कता नहीं कि पदार्थों के मिश्रण से निमित मनुष्य की पृष्ठभूमि में भी कोई आत्मा है। 

र यदि हमारी अनुमूति को विश्व का मापक समभा जाए तो अनुमव प्रत्येक क्षण 
की संवेदना बन जायगा। आत्मा भी क्षणिक प्रत्यक्ष अभव के अरिरिक्त और कुछ न्‌ 
रहेगी । आत्मा का जीवन या जिसे हम प्रचलित भाषा में मन कहते हैं, केवल तभी तक 
रहता है जब तक कि अविभाज्य और क्षणिक चेतना रहती है । विलियम जेम्स के ब 
सार वर्तमान क्षण की स्फूर्ति ही ययार्थ विषयी या प्रमाता है। “चेतना को एक 
की धारा के समान समझ सकते हैं" * जिन का एकसाथ ज्ञान होता है वे उस घारा 
की पृथक्‌ म एकाकी लहरों में ही जानी यु हैं।” यथार्थ विषयी “स्थिर रहनेवाली 
सत्ता नहीं हे; प्रत्येक विषयी केवल क्षण-भर रहता है । इसका स्थान तुरन्त दूसरा ले लेता 
है जो फिर इसका काम करता है, जो एकत्व जारी रखने में माध्यम का काम 
करता है। विषयी कुछ समय के न पू्ेवर्ती को जान लेता है और ग्रहण कर लेता 
है और इस क्रिया के द्वारा अपने पूर्वेवर्ती के ग्रहण किए ज्ञान को खपा लेता है । (3 आत्मा 
ताकिक दृष्टि से चेतना की क्षणिक अवस्था का रूप धारण कर लेती है। प्रत्येक चेतना- 
व्यापार, जिसे मन कहते हैं, किसी नित्य मनरूपी उत्पादन या मूलतत्त्व का परिणमन 
De अथवा किसी आत्मा का आभास नहीं है, किन्तु एक बहुत उच्चकोटि का 
सम्मिश्रण है जो सदा परिवर्तित होकर नये-नये उ को जन्म देता है। इस मत के 
आघार पर अनुभव के सापेक्ष स्थायित्व एवं एकत्व को व्याख्या नहीं कर सकते । बटू ण्ड 
रसल का कहना है कि दो अनुभवों के मध्य में ऐसा एक अनुभवसिद्ध सम्बन्ध है जो उसी 
व्यक्ति के अनुभवों को बनाता है और इसलिए हम व्यक्ति को भी केवल उन अनुभवों की 
श्रुखला ही समक ले सकते हैं जिनके बीच में यह सम्बन्ध है, और इस प्रकार उसके 
आध्यात्मिक अस्तित्व का सर्वथा निराकरण कर सकते हैं। निरन्तरता तो है किन्तु एक- 
ख्पता नहीं है। दो पूर्वापर क्षणों की चेतना कोई वास्तविक एकरूपता नहीं रखती । पूर्वे- 

क्षण में जो अनुमव ह वह तो एकदम समाप्त होकर बीत गया, और हमारे विचार - 
करते ही करते हमारे अनुभव खिसकते जाते हैं। प्रत्येक अवस्था अपने-आपमें एक पृथक्‌ 


में २ "ठीक जिस प्रकार रय शब्द केवल धुरा, पहिये एवं उसके अन्यान्य 
फर लवि र ल ज आता है और जिन्हें एक-दूसरे के साथ मिलकर विशेष सम्बन्ध में 
रखा गया है, किन्तु जब हम उन अवयवों का एक-एक करके निरीक्षण oh तो हमें प्रतीत 
ईना वि वस्तुओं के ba हर अ गया कक 
करने के लिए कहने के ढंग हैं, टीक उसी प्रकार जीवित प्राणी एवं 'बहं' केवल शारीरिक एवं 
अशरीरी अवयवो के सम्मिश्रण को सूचित करने के लिए प्रयुक्त होनेवाले शब्द हैं । 
॥ 
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_व्यष्टि है जो क्षणमात्र के लिए प्रकट होती है और तुरन्त ही विलुप्त हो जाती है, एवं 
अपना स्थान दुसरी अवस्था के लिए खाली कर देती है और दूसरी अवस्था की भी यही 
हालत होती है। प्रभावों के राशीमूत होने के कारण प्रभावों में निरन्तरता उत्पन्न होती 
है जैसेंकि असंख्य छोटे-छोटे बिन्दुओं के समूह से एक परिधि की निरन्तरता लक्षित होती 
है। रसल का मत है <कि हममें से. प्रत्येक एक मनुष्य नहीं अपितु मनुष्यों की अनन्त 
श्वु खला है, जिनमें से. प्रत्येक केवल क्षणमात्र के लिए रहता है। चेतना की क्रमिक 
अवस्थाओं में हम भिन्न-भिन्न प्राणी हैं, यहां तक कि उनके अन्दर की निरन्तरता को भी 
'लक्ष्य करना कठिन है । एक अवस्था की उपस्थिति में दूसरी अटल रूप में नष्ट होकर 
बीत गई । थहा तकं कि ये पी भी वर्तमानकाल को कैसे नियन्त्रित कर सकता है ? 
मानसिक अवस्थाओं की के ऊपर बल देना और उसके साथ क्षणमंगुरता का 
भी प्रतिपादन करना - ये दोनों पक्ष परस्पर असंगत प्रतीत होते हैं। कर्मसिद्धान्त में 
निहित मूतकाल की वर्तेमान में स्थिति की भी व्याख्या नहीं की जा सकती । ८ 

| रहस्यपूर्णं आत्मा समाप्त होने का नाम नहीं लेती । क्योंकि बिना इसे स्वीकार 

किए प्रत्यक्ष ज्ञान एवं स्मरण दोनों ही असम्भव हो जाएंगे । इसके अतिरिक्त हम प्रत्यक्ष 

hes भी सही-सही परिभाषा नहीं कर सकते और न यही जान सकते हैं कि चेतना 
में है। यदि मन केवल पूर्वापर अनुभवों का ही नाम है तो प्रत्यक्ष ज्ञान करने- 
वाला पृथक्‌ कोई न रहेगा । एक अनुभव स्वयं दुसरे अनुभव का ज्ञान नहीं कर सकता । 
आडूनिक् विचारधारा को काण्ट की सबसे बड़ी देन यह सिद्धान्त है कि आनुभविक चेतना 
के भिन्न-मिन्न प्रकारों को एक केन्द्रीय आत्मचेतना से सम्बद्ध होना चाहिए। यही 
सिद्धान्त समस्त ज्ञान का आधार है चाहे वह हमारे अपने सम्बन्ध में हो अथवा अन्य 
व्यष्टियों का अथवा एक नियम में बद्ध संसारमात्र का ही ज्ञान क्यों न हो। ज्ञान स्वयं 
उपलक्षित करता है कि निरन्तर भावनाओं का एक ऐसे विषयों के द्वारा निर्णय किया 
` जाना आवद्यक है जो स्वयं उस पूर्वानुपरक्रम का अंग न हो। आत्मा के द्वारा यदि संषले- 
घण-कायें सम्पादित न हो तो अनुभव केवल एक असम्बद्ध काव्य ही रहेगा; वह कभी 
ज्ञान का रूप ग्रहण नहीं कर सकता। ऐसा अनुभव जिसके अन्दर एक के कप 
भावना आती रहे, पदार्थ का अनुभव कभी नहीं हो सकता । आदशेवाद के इस 


'का तात्पयें 
(न) च ह के लिए छोड़ जाती पीछे 

ब अवस्था 
अवस्था अपने से पूर्ववतिनी अवस्था की समस्त क्षमता i अपितु उससे दे अधिक को, धारण 


एक विशेष अ अथवा चितन के द्वारा जाने गये विशेष लक्षण भी इनके साथ ही रहते 
आर इस प्रकार ज्ञाता जीवात्मा) उस प्रतिकृति को पूर्वाकृति के रूप में और उस विचार 
को मूल पदाथ प्रतिरूप के रूप में, जिसका ज्ञान अन्दू'ष्टि अथवा चितन के द्वारा हुआ है, मानने 
जगता है ॥” पृष्ठ (4 ॥ न 
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तथ्य का प्रतिपादन असंदिग्ध एवं स्पष्ट दाब्दों में काण्ट से भी शताब्दियों पूर्व महान भार- 
तीय दाशँनिक शंकर ने किया था । शांकर ने अपने क 2: 2, ]8-32) 
में क्षणिकवाद के सिद्धान्त की समीक्षा की है। bo हैकि चेतना क्षणिक 
कभी नहीं हो सकती क्योंकि इसका एक नित्यस्थायी व्यक्ति (ब्रह्म) के साथ सम्बन्ध है। 
यदि एक व्यक्ति विद्यमान नहीं रहता तो अभिज्ञा (पहचान) एवं घटनाओं का स्मरण 
समझ में नहीं आ सकता । यदि यह कहा जाए कि इन आचूभनिक विक घटनाओं के लिए 
स्थायी व्यक्ति की कल्पना करने की आवश्यकता नहीं क्योंकि जो कुछ एक क्षण में होता 
है उसकी दूसरे क्षण में याद हो सकती है जेसेकि हमने जो कुछ कल किया था आज भी 
उसका स्मरण होता है, इसपर शंकर का कहना है कि उस अवस्था में हमारे निर्णय हमेशा 
ही रहेंगे । “मुझे स्मरण है कि किसी ने कल कुछ किया था, केवल ऐसा ही कथन 
किया जा सकता है किन्तु घटनाओं को विशिष्ट रूप नहीं दिया जा सकता । इसी प्रकार 
pbs एक विशेष कार्य कल किया था,” यह कहा जा सकता है कि 
पारस की वेचता आस है क्योंकि कल के एक क्षणिक अनुभव में और उसी प्रकार 
के आज के क्षणिक अनुभव में एक ऐसी समानता है जिसे हम क से आनुभविक चेतना 
के समानरूप समझ लेते हैं। किन्तु इस प्रकार का तकं टिक नहीं सकता क्योंकि यदि दो 
a हणाे सामने नहों तो हम सावुएव का निर्णय नहीं कर सकते। और यदि क्षणिकता 
का सत्य मान लिया जाए तो हम दो वस्तुओं की सत्ता नहीं मान सकते। इस- 
लिए परिणाम यह निकला कि हमें अनुभव करनेवाली चेतनशक्ति का स्थायित्व अवस्य 
ही स्वीकार करना चाहिए क्योंकि अन्य कोई ऐसा मार्ग नहीं है जिसके द्वारा पहले की 
अभिज्ञा और वर्तमान का अनुभव दोनों एकसाथ रह सके और दोनों की परस्पर तुलना 
की जा सके, एवं सारूप्यविषयक निर्णय सम्भव हो सके। यदि वर्तमान में भूतकाल की 
अभिज्ञा करनी है तो अभिज्ञा करनेवाले कर्त्ता का स्थायित्व भी आवद्यक है। यदि इस 
प्रकार की अभिज्ञा को भी सादुद्य के ऊपर आधारित कहा जाए तो भी सादृदय की पह- 
चान को स्वयं भी पदार्थ के सादृश्य की आवद्यकता होगी । इसके अतिरिक्त हम यह भी 
हदी माणनया वावच “विषयक निर्णय ही अन्य सब विषय की व्याख्या कर देगा। 
जब मैं कहता हूं कि मैं जिस मनुष्य से कल मिला था उसे पहचानता हूं तो इसका अर्थ 
यह नहीं होता कि मेरी पहचान कल की पहचान के है अपितु इसका अर्थे यह है कि 
दोनों पहचान के विषय या लक्षित पदार्थे एक सदुश हैं केवल सादृश्य ही अभिज्ञा के 
की व्याख्या के लिए पर्याप्त नहीं है। इसके अतिरिक्त हमें अपने ऊपर ही सन्देह 
करने की कोई सम्भावना नहीं। यदि मैं इस विषय में भी सन्देह प्रकट करूं कि क्या जो 
मैं आज देखता हूं वह वही है जिसे मैंने कल देखा था तो भी इस विषय में तो तब भी 
सन्देह नहीं प्रकट करता कि मैं जो आज किसी पदार्थ को देख रह हूं व वही हूं या नहीं 
जिसने कल उसे देखा था । इस प्रकार से शंकर क्षणिकता के मत के में तके करता 
है जिसे द्रष्टा विषयी के विषय में भी लागू किया गया है, करमा 
बिना किसी प्रमाता या य प्रकारका भी का संदलेषण, ज्ञात्त 
अथवा अभिज्ञा सम्भव नहीं ht डु 
नागसेन ने ज्ञान का प्रश्‍न-कमी नहीं उठाया और इसीलिए उक्त प्रदनों को वह 
टाल सका । अन्यथा वह अवश्य इस विषय को अनुभव कर सकता था कि प्रमाता और 
प्रमेय अर्थात्‌ ज्ञाता एवं ज्ञे म दोनों परिभाषाएं, जिनके मध्य में ज्ञान का सम्बन्ध स्थित 


] वेदांतसत्नों पर भाष्य, 2 : 2 25। 
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है, उस एक ही बस्तु के लिए उपयोग में नहीं आ सकतीं । 


72. मनोविज्ञान 


आत्मा की अघ्यात्मशास्त्र-सम्वन्धी यथार्थता के विषय में कोई भी मत क्यों न हो, बौद्ध लोग 
सामूहिक हिक रूप से मनुष्य के जीवन की व्याख्या, बिना किसी एक स्थायी आत्मा को माने, 
का प्रयत्न करते हैं, क्योंकि यदि इस व्याख्या का कोई (आध्यात्मिक) अर्थ हो 

भी, तथापि वह इतना गूढ़ अथवा रहस्यमय होगा कि वह हमारे लिए किसी प्रयोजन का 
नहीं है। अब हमें बौद्धो द्वारा किए गए आत्मा के विश्लेषण का निरीक्षण करना है। 
“जब कोई व्यक्ति 'मैं' कहता हे तो बह नो अता वह बह है ह यातो वह पा 
के विषय में सामूहिक रूप से कहता है अथवा किसी एक स्कन्ध के विषय में कहता है एवं 
स्वयं अपने को भ्रम में डालता है या बहकाता है कि वह कहने वाला मैं ही हूं i ऐसा 
सत्‌ जो सत्ता के रूप में आता है एक ऐसा सम्मिश्रण है जो स्कन्थों पा [जों से मिल- 
कर बना है और यह स्कन्ध सुय -जाति के सम्बन्ध में पांच हैं तथा में और भी 
कम हैं। मन के अन्दर एक पद्धति का एकात्म्य है।३ यह शक्तियों का 
सम्मिश्रण है। ह 

व्यक्तित्व के अवयवों का भेद दो मुरुय विभागों अर्थात्‌ नाम और खूप में किया 
गया है । उपनिषदों में भी आनुमविक आत्मा की रचना ऐसी ही प्रतिपादित की गयी है। 
इन दो भेदों अर्थात्‌ नाम व रूप के द्वारा ही ब्रह्मरूपी निविकल्प सत्‌ जावर में 
छाया हुआ है। नाम मानसिक एवं रूप भौतिक घटकों के अनुकूल होता है।१ 
और मन को परस्पर एक-दूसरे के ऊपर निर्मर माना गया है । “जो कुछ ठोस है वह रूप 
की आकृति है; और जो सूकम है वह 'नाम” है । दोनों एक-दूसरे से सम्बद्ध हैं और इसी- 
लिए दोनों मिलकर जगत्‌ की सृष्टि करते हैं। जिस प्रकार मुर्गी के अण्डे में मुर्गी का 
छिलका अण्डे के द्रव्य से या री गर. क्योंकि दोनों 
एक-दूसरे के ऊपर निर्मर हैं, ठीक इसी प्रकार यदि नाम न होता तो रूप (आकृति) भी 
बोध मध्य वो नाम से तात्पर्यं है उसके साथ जो रूप से तात्पर्य है 
घनिष्ठतापूर्वक सम्बद्ध है। ये दोनों एक साथ ही उत्पन्न होते हैं। और यह अनन्त समय 
से उनका स्वभाव है ।५ अन्य भारतीय मनोर्वज्ञानिकों की भांति बौद्ध भी मन अथवा 
मानस को भौतिक अथवा ऐन्त्रिय ही मानते हैं। 

बाह्य एवं आम्यान्तर के बीच अथवा विषयी एवं विषय के बीच भेद के सम्बन्ध 


2. डाक्टर मैक्डूगल ने लिखा हैः “हम मन को परिभाषा इस प्रकार कर 
कार्यसाधक शक्तियों की एक काणी का नाम 
है 
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में यह उद्धरण उपयुक्त होगा : “वे कौन-सी अवस्थाएं हैं जो अज्महत वैयक्तिक 
विषयीनिष्ठ एवं आभ्यन्तर) हैं ?--जो इस अथवा दात व्यक्ति 
अथवा स्वयं अपने से सम्बद्ध हैं और वैयक्तिक कही जाती हैं“'ऐसी कौन-सी वे 
अवस्थाएं हैं जो वहिद्ध (अवैयक्तिक, विषयनिष्ठ और बाह्य) हैं ?--वे अवस्थाएं जो 
इस अथवा अमुक प्राणी, एवं व्यक्तियों के लिए जो आत्मा, व्यक्ति अथवा स्वयं अपने से 
सम्बद्ध एवं व्यक्ति-विषेष के लिए कही जा सकती हैं ।” ये सब घर्म हैं अथवा मानसिक 
प्रदर्शन हैं, एवं, लॉक के अनुसार, वे विचार है--प्रत्यक्ष तात्कालिक ज्ञान का विषय चाहे 
जो कुछ भी हो, विचार हो अथवा बोध हो । मनुष्य का व्यक्तित्व, जिसमें रूप और नाम, 
शरीर एवं मन सम्मिलित हैं, कहा जाता है कि मानसिक अवस्थाओं का द अ है। 
घर्मंसंगबी के पहले खण्ड में उन मानसिक अवस्थाओं अथवा धर्मों के विषय में, जो मन 
के स्वरूप अथवा नाम को अभिव्यक्त करते हैं, अर्थात्‌ आन्तरिक इन्द्रिय की अवस्थाओं 
के विषय में विचार किया गया है । दूसरे खण्ड में रूप अथवा बाह्यजगत्‌ की अभिव्यक्ति 
करनेवाली अवस्थाएं, जो बाह्य इन्द्रिय की उपज हैं, दी गई हैं। धर्म एक व्यापक परि- 
भाषा है जिसके द्वारा बाह्य एवं आस्यन्तर इन्द्रियों के कुल पदार्थों का ग्रहण होता है। 
सांसारिक घटनाओं का दो श्रेणियों में विभाग किया गया है: (।) रूपिणो--वे जिनका 
रूप है अर्थात्‌ चार तत्त्व मौर उनकी पु ; (2) अरूपिणो-जिनकी कोई आकृति 
व 0 त्ता 
इलेषण एवं बुद्धि। ख्पसेत वह ws न सान 
जगत्‌ से सर्वथा भिन्न है, वह बाह्मजगत्‌ जो अदृश्य मन. से सर्वथा भिन्न है। 
शनैः-शनैः इससे अभिप्राय उन सब लोगों का लिया जाने लगा जिनके अन्दर हमारा 
पुनर्जन्म होना सम्भव है, क्योकि वे भी दृष्टि का विषय बन सकते हैं । हमारे लिए यह 
लक्षित करना ही उचित होगा कि प्राचीन बौद्ध विचारकों ने अधिक गहराई में जाकर 
खोज करने की ओर तनिक भी ध्यान नहीं दिया, क्योकि उनकी प्रधान रचि का विषय 
नीतिशास्त्र था। वे बाह्य जगत्‌ के स्वरूप की व्याख्या अपने ही जीवन के भौतिक आधार 


2) वेदना; (3) संज्ञा, प्रत्यक्षज्ञान; (4) संस्कार अथवा मानसिक वृत्तियाँ एवं 
क (5) ie अथवा तके । इन परिआषाओं का प्रयोग किसी विशेष निश्चित 
अर्थवोधन के साथ नहीं किया गया है। इनके द्वारा आत्मा कें मिश्रित वर्गीकरण र 
निर्माण होता है । चेतना अथवा इच्छा के अनेक सम-निमित्त कारण हैं।. पर 
अन्तर्गत विविध प्रकार की अनेक प्रवृत्तियां, बौद्धिक, प्रेम-सम्बन्धी एवं के हूँ 
और उसका विशेष कार्य है सबका समन्वय या संदलेषण करना । विज्ञानसे त हे 
प्रज्ञा (ज्ञान एवं बुद्धि) से है श 2४० सूल तत्त्वों को भी ग्रहण करती है। 
यह इन्द्रिय-सम्बन्ध के द्वारा नहीं है जबकि भावनाएं, प्रत्यक्षानुभव एवं 

. इसके 89 उपविभाग हैं, और इसके अन्तर्गत उस सबकी चेतना आती है जिसका संक्रमण बे 


इंद्रिय द्वारा एवं छठी इंद्रिय मन के द्वारा होता है, एवं । 
स्य म हे बोच मे भेद किया जाता ह इस समष्टि के साथ अपने उपविभायों 


oo 
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चित्तवृत्तियां नियन्त्रित हैं। 

उक्त योजना जो आन्तरिक विरलेषण की शक्ति को एक पर्याप्त मात्रा में विक- 
सित रूप में प्रदर्शित करती है, मौलिक तत्त्वों में आधुनिक काल के मनोविज्ञान के साथ 
पूर्णतया समता रखती है । उक्त योजना स्थूल रूप से शरीर एवं मन के परस्पर भेद को 
एवं व्यक्ति के भौतिक (शारीरिक) एवं आत्मिक पक्षों के भी भेद को पृथक्‌-पृथक्‌ 
निर्देश करती है । मनोवैज्ञानिक और भौतिक की इस मनुष्य रूपी सम्मिलित रचना में 
वह भाग जो अपेक्षाकृत स्थायी है, शरीर है, अथवा जिसे रूपकाय कहेंगे; और अस्थायी 
भाग मन है । मानसिक पक्ष में प्रत्यक्ष ज्ञान, कल्पनात्मक भाव, मनोभाव अथवा अनुराग 
एवं इच्छा आदि हैं। प्रथम तीन को संज्ञा, वेदना एवं विज्ञान नाम से भी कहा जा सकता 
है। वेदना एक भावनामय प्रतिक्रिया है ।! यह मानसिक अनुभव है, अभिज्ञता एवं दह 
और इसके तीन गुण हैं अर्थात्‌ सुखकारी, दुःखद और तटस्थ या उदासीन, जो इन्द्रिय- 
- गम्य पदार्थों के साथ संनिकर्ष में आने से उत्पन्न होते हैं और स्वयं तण्हा (तृष्णा) अर्थात्‌ 
उत्कट अभिलाषा को उत्पन्न करते हैं । सामान्य सम्बन्धो, और सब प्रकार के इन्द्रियोत्पन्न 
अथवा मानसिक प्रत्यक्षां का ज्ञान संज्ञा है ।* यहां हमें स्पष्ट प्रतीति होती है। अनुभवों 
की श्युंखला जिसे 'चित्तसन्तान' कहते हैं, बिना किसी व्यवधान के निरन्तर क्रमिक 
अस्तित्वो में चलती रहती है । चेतना का विषय इन्द्रियगम्प्र पदार्थं अथवा विचार 


सम्बन्धी कुछ भी हो सकता है । 
. बुद्धघोष के अनुसार, चेतना पहले अपने पदार्थे के सम्पर्क में आती है, और उसके 
प्रत्यक्ष ज्ञान, भावना एवं इच्छा आदि उदय होते हैं। एकात्मरूप चेतना- 


वस्था को भावना एवं प्रत्यक्षानुभव आदि के अनुकूल ल नाना क आनुक्तमिक श्रेणियों 

में बांट देना सम्भव नहीं है । “एक सम्पूर्ण चेतना के अन्दर यह नहीं कहा जा सकता कि 

अमुक पहले आता है एवं अमुक उसके पदचात्‌ आता है ।” यह जान लेना रुचिकर होगा 

चीच घोष के म , वेदना अथवा भावना अपने-आपमें अत्यन्त पूर्ण अभिज्ञा एवं 
का उपयोग है।* 

अब हम यहां प्राचीन बौद्धो के इन्द्रिय-प्रत्यक्ष-सम्बन्धी सिद्धान्त का प्रतिपादन 

करते हैं। एक नीले रंग की प्रतिमा का दुष्टिविषयक ज्ञान तब उत्पन्न होता है जबकि 


« मिलिंद, 2 : 3, 0 । बुद्धधोष को अत्यसालिनी भी देखें, अंग्रेजी अनुबाद, पुष्ठ 54 । 
253, ! 3. अत्यसालिनी, पृष्ठ 43-44 । 


सिक कं को अभिव्यक्तिरूप में और (4) निवृ त्ति (शान्तता) ताराम है हेत के ख्प 
रहते ह । (7) की चारों श्रेणियों ह्ला नाम की कोई बस्तु ऐसी नहीं है ड 
यह कहा 


ब 
ज 
; 
टा 
] 
; 


सुख का अनुभव 
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नीला रंग, जो उसमें विद्यमान है, एवं चक्षु इन्द्रिय परस्पर मिलते हैं। कभी-कभी 
कारण एवं प्रत्यय अथवा उपाधि के अन्दर भेद किया जाता है, जबकि ज्ञान 
आंख एवं पदार्थे के कारण है--नीला रंग--यह कहा जाता है कि पर शा ज्ञान के कारण 
होता है; इन्द्रियों के विषय पांच प्रकार के है: दृष्टि, शब्द, गन्ध, स्वाद एवं स्प । बुद्धधोष 
ने इन्हें दो विभागों में विभक्त किया है, अर्थात्‌ असम्पत्तरूप, अथवा वे विषय जिनके 
ग्रहण में शरीरेन्द्रियां पदार्थों के विषयगत उद्भव के निकट सम्पक में नहीं आतीं, जैंसे-- ' 
देखना और सुनना; तथा सम्पत्तरूप, वे विषय जो केवल स्प के ही परिवर्तित रूप 
जैसे गन्ध एवं स्वाद आदि । डेमोक्रिटस ने कुल इन्द्रियगम्य ज्ञान को स्पर्श अथवा 
का ही विकसित रूप माना है। पांच प्रकार के विषयों को 'पंचकर्मण' कहा गया है। जब 
इन्द्रिय एवं पदार्थ (विषय) परस्पर सम्पकं में आते हैं तो संवे इना उत्पन्न होती है। 
वस्तुतः चेतना का प्रवाह केवल इन्द्रिय के पदार्थ के साथ हुए आकस्मिक सम्पर्क के कारण 
निष्पन्न मानसिक अवस्थाओं का परिणाम मात्र है। 'फस्सा' अथवा सम्पर्क उसी प्रकार 
होता है जैपेकि दो मेढे परस्पर अपने सींगों को टकराते हैं। आँख एक ओर है ओर 
पदार्थ (विषय) दूसरी ओर है और सम्पर्क दोनों का मेल है।! घम्मसंगणी का मत है 
कि बाह्य घटनाएं आम्यन्तर अथवा वैयक्तिक रूप के इन्द्रिय से टकराने अथवा परि- 
बर्तन से उत्पन्न होती हैं। अन्य भी कई ऐसे मत हैं जिनके आंख एवं पदार्थ एक- 
दूंसरे के लिए प्रतिबन्ध स्वरूप हैं---अर्थात्‌ दोनों को एक की अपेक्षा रहती है। आंख 
के अभाव में दृश्यमान > का भी अस्तित्व नहीं हैं और बिना जगत्‌ के देखने वाली 
आंख का भी अस्तित्व नहीं है ।* 


. मिलिन्द, 2 : 3, 9; देखिए, मज्झिम भी, ! : 3। 
2- मोती रीज़ डेविड्स धम्मसंगणी में दिए गए इन्द्रिय-अत्यक्ष का संक्षिप्त बिवरण निम्न प्रकार से 


. (अ) इन्द्रियां 
के विषय में कम से (क) प्रकृति (अर्थात्‌ 
नें; (९ अ काह विषय में को अदृश्यता एवं इसके 


रह 
द्वितीयतः--प्रत्येक अवस्था में ऐन्द्रिय प्रकिया का विश्लेषण निम्न प्रकार से : 
(क) एक वैयक्‍तिक साधन अथवा ऐसा उपकरण जो संघात की प्रतिक्रिया के योग्य हो, स्वयं 


च) मानसिक भविष्छिन्नता के परिणामस्वस्प परिबतंन, अर्थात्‌ ह बम पच ए 
का); तब आनन्दात्मक परिणाम या बौद्धिक hs से हे पर प के उपर, पहले तो 


थरन्तु जैसे इन्द्रिययम्य पदार्थ से, इस भांति 
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_ विचार-विषयक पदार्थं भी पांच श्रेणी के हैं:. () 'चित्त अथवा मन; (2) 
'चेतसिक' अथवा मानसिक गुण (धर्मे); (3) 'पसादरूप', शरीर के संवेदनशील गुण 
मौर 'सुकुमरूप' शरीर के सूक्ष्म गुण; (4) 'पञ्ञ्गत्ति, नाम, विचार, भाव एवं प्रत्यय; 
और (5) 'निर्वाण' । यह है घम्मारम्मण, जहां घम्म से तात्पर्य मानसिक साक्षात्कार से 
है। य asl किस प्रकार अर्थ एवं विचार सम्बन्धी ज्ञान के रूप में परिणत हो जाता 
है इसका कोई निरदिचत क्रम नहीं बताया गया । यह कहा जाता है कि मन जिसे प्राकृतिक 
या भौतिक इन्द्रिय माना गया है, संवेदनाओं के अन्दर से बौद्धिक विचारों एवं भावों का 
निर्माण करता है। यह कँसे होता है, सो हम नहीं जानते। चित्त, जो वस्तु एवं विचार 
दोनों ही है, संवेदनाओं को लेकर चेतना के एक शक्तिशाली प्रवाह में पारिणत कर देता 
है। अबिधम्मपिटक के सातवें खंड में पत्थाना अथवा सम्बन्धों के विषय का प्रतिपादन 
है। बौद्ध विचारक जानता है कि किस प्रकार प्रत्येक चेतना विषयी एवं विषय का 
सम्बन्धमात्र है । इन सब प्रक्रियाओं के अन्दर हम विज्ञान की क्रियाशीलता की कल्पना 
के हैं जिसका विशिष्ट कार्य पहचान करना है! और यह नितान्त बौद्धिक प्रतिक्रिया 

! 


'प्रयास” (मानसिक प्रक्रिया) अथवा आधुनिक मनोविज्ञान की “इच्छाशक्ति' 
का सहज में बो तिव के ज्य पता मिलना कठिन है । र हि 
अथवा अनुराग के समान एक बिलकुल मूलभूत एवं परम वस्तु हे। बोद्ध सिद्धान्त 
इच्छा चेतना का सबसे अधिक प्रधान पक्ष है एवं मानव-जीवन का आधारभूत तत्त्व है। 
यह सोचने के लिए हमारे पास कोई आधार नहीं है कि बौद्ध मनोविज्ञानशास्त्र में इच्छा 
पांचों स्कन्घों के एकत्रीकरण का परिणामस्वरूप है। हम कह सकते हैं कि विज्ञान, 
वेदना और संस्कार बहुत कुछ ज्ञान, भावना एवं इच्छा के सदृश हैं। चाइल्डर्स ने अपने 
कोश में आधुनिक प्रयास के अनुरूप धारणाओं को संस्कारों की ही श्रेणी में परिगणित 
किया है। उनके अन्तगेत 'छन्दों' अर्थात्‌ इच्छा एवं 'वीर्यम्‌' अर्थात्‌ प्रयत्न भी सम्मिलित 
हैं। इसमें वीयंस्‌ से, श्रीमती रीज डेविडस के अनुसार, अन्य सब शक्तियों को सहायता 
मिलती है। अरस्तू में हम देखते हैं कि इच्छा शक्ति द्वारा प्रेरित प्रयत्न बुभुक्षा, रजोवृत्ति, 

ता एवं इच्छा में एक ह है। श्रीमती रीज डेविड्स की सम्मति में यद्यपि 
स्पष्ट रूप में विकसित के संकेत नहीं पाए जाते जिसमें बुमुक्षा, इच्छा 

एवं चुनाव में सुचाररूप से भेद प्रदर्शित किया गया हो, तो भी हमें इच्छा की मनो- 
वैज्ञानिक घटना एवं इसके नैतिक निर्णय के मध्य मुख्य विभाजक मर्यादाएं अवश्य मिलती 
. हैं। उनके विचार से “पिटको में ऐसे पारिभाषिक शब्दों के प्रयोग में जो इच्छा के द्योतक 
हैं, उनके मनोवैज्ञानिक अभिप्राय एवं नैतिक व घामिक संकेतित अर्था में परस्पर भेद 
पर्याप्त मात्रा में मिलता है। उदाहरण के लिए, घम्मसंगणी में दो समानान्तर स्थलों पर 


(क) किसी आकृति या इन्द्रिययम्य पदार्थ का स्वरूप, जो वैयक्तिक संघटन के किसी विशेष उप- 
करण पर संघात पहुंचाने में सक्षम हो । 

(ख) उस उपकरण का संघात । 

ग) हंद्रियगम्म पदार्थ की प्रतिक्रिया या पूरक संथात । 

ग मानसिक अविछिन्नता के परिणामस्वरूप परिवर्तन, अर्थात्‌ पहने सम्पर्क (एक विशेष भ्रकार 
का), तब आनन्ददायक परिणाम, या बौद्धिक परिणाम अथवा सम्भवतः दोनों ही । प्रत्येक अवस्था 
में परिवर्तन को दो बार कहा गया है और परस्पर संघर्ष पर बल दिया गया है, पहले तो जिससे . 
परिवर्तन होता है उसपर, फिर उसके बाद ध्यान की विषयवस्तु का निर्माण करनेवाली उस परि- . 
वर्तित चेतना पर जो इस प्रकार प्रभावित हुई है । 


7. मिलिन्द, 2 : 3, 2 
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वह पारिभाषिक शब्द जो सबसे उत्तमरूप वोवी ड़ एवं सरल प्रयास अथवा शक्ति की 
चेतना के भाव को प्रकट करता है अर्थात्‌ “वीयंम्‌, तथा इसके और सब पर्यायवाची एवं 
सहायक (अभावपुरक) पारिभाषिक शब्द--जेसे प्रयत्न करना, चेष्टा करना, एबं 
उद्योग, उत्साह (धुन) प्रचण्डता, पौरुष एवं प्रतिशोषशक्ति, निरन्तर चेष्टा; दृढ़ इच्छा 
एवं संघर्ष तथा किसी बोझ को उत्कट इच्छा के साथ स्वीकार करना--मन रन 
, एवं स्वभाव दोनों के विषय में यह जतलाने के लिए प्रयुक्त हुए हैं कि कौन-सा नैतिक 

वा सुकृत है एवं कोन-सा नैतिक दृष्टि से दुष्कृत है। मनोवैज्ञानिक गति- 

के लिए ऐसे सब पारिभाषिक शब्दों के प्रयुक्त होने पर जब बौद्धधर्म ने कोई दोष 
नहीं देखा तो हमें भी क्यों देखना चाहिए । दुसरी ओर जब कभी sid पे इच्छा 
सम्बन्धी पारिभाषिक शब्दों के द्वारा नैतिक मूल्यांकन का बोध कराना हैं तब या 
तो स्पष्ट एवं विशिष्ट शब्दों का व्यवहार किया जाता है अथवा इच्छा शक्ति के द्योतक 
पारिभाषिक शाब्द को स्पष्टरूंप से विशेषित या सप्रतिबन्ध कर दिया जाता है जैसे विप- 
रीत इच्छाओं के विषय में अथवा इच्छा की दूषित या विकृत अवस्था के विषय में वर्णन 
करने के समय आवदयकता अथवा इच्छा या आकांक्षा उत्कट अभिलाषा या तृष्णा 
(तण्हा) बन जाती है, इच्छा या छन्दो के लिए हमें कामना (छन्दोरागो) शब्द का 
प्रयोग मिलता है, शारीरिक कामनाओं के सिए 'कामरागो, ऐंद्रिय सुख के लिए 
“नन्दिरागो' अथवा कोई न कोई विशेषणसहित वाक्य, रूप की इच्छा के लिए 'रूपछन्दो' 
आदि-आदि ।”” प्रत्येक पदार्थ को इच्छा का रूपान्तर बताया गया है । आधुनिक मनो- 
विज्ञान समस्त मानसिक जीवन के भावनात्मक एवं प्रयोजनात्मक स्वरूप पर बल देता 
है । कभी तो प्रयास या मानसिक प्रक्रिया का सम्बन्ध केवल विचारात्मक होता है और 
कभी. क्रियात्मक या व्यावहारिक होता है। प्रोफेसर अलेक्जैण्डर के शब्दों में, “मन की 
विचारात्मक क्रियाएं होती हैं कि वे बिना किसी परिवर्तन के मन के आगे पदार्थे के 
निरन्तर अस्तित्व को बनाए रखने में सहायक साधन रूप सिद्ध होती है । व्यावहारिक 
क्रियाएं वे हैँ जो वा मिनत स क हैं।” चर (ज बत 
यूति एवं मानसिक इन मनोविकृति गी म्य ६ 

यक पयन . -पृथक्‌ पहचाने जा सकने वाले अवयव नहीं हैं। किन्तु जी प्रक्रिया 
प्रत्येक किस्म दो विभिन्‍न आकृतियां घारण करती है, विचारात्मक अथवा क्रियात्मक, 
और यह मानसिक प्रक्रिया के भिन्न-भिन्न सम्बन्धों के अनुसार होती है। ” साधारणतः 
कल्पनात्मक विचार क्रिया में शरक ला है Mobs अनुभव मुख्य रूप में 
क्रियात्मक । बौद्ध मनोविज्ञान सही मार्ग पर हे जब 
में यह अ करता है कि व ज्ञान या अनुभव इच्छाओं को उत्तेजना देते हैं। 
ऐसा पदार्थ जिसके प्रति मानसिक क्रिया प्रेरित होती है या तो उसका मान. RR 
उसका दर्शन के द्वारा साक्षात्‌ ज्ञान होता है; उसकी सूति मन में बन जाती है, 
स्मृति द्वारा अनून व होगा अथवा वह विचार का विषय होगा। संज्ञान एव इच्छा मान- 
सिक प्रक्रिया के कल्पनात्मक एवं क्रियात्मक रूप बन जाते हैं। भौतिक मनोविज्ञान 
ज्ञानेन्द्रिय-सम्बन्धी चालक पेशी (चेष्टावह नाड़ी) के चक्र या परिभ्रमण को इकाई 
मानता है । इसमें से अन्तर्मुखी या भीतर लेआनेवाला भाग अमूत के म है है, 
निर्गामी (अपवाही नाड़ी) मानसिक प्रक्रिया के अनुकूल है। समस्त भानः हए एक हु, 


], “जर्नल आफ द रॉयल एशियाटिक सोसाइटी',/898, पृष्ठ 49 
2. 'ब्रिटिश जर्नेल आफ साइकोलॉजी', ।9!!, पृष्ठ 244! 
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और ये दोनों इसमें अवयवों या घटकों के रूप में भिन्न-भिन्न किए जा सकते हैं। जहां 
समस्त मानसिक जीवन मानसिक क्रिया या प्रयास से सम्बन्ध रखता है, इच्छा लक्ष्य की 
ओर क्रियात्मक पीछा करती हुई दिखाई देगी, और इसे आदश से यथार्थता में परिवर्तित 
कर देगी। यहां पर भी क्रियात्मक पक्ष की प्रधानता है। विचारात्मक अनुमूति उदय 
होती है जबकि क्रियात्मक अभिव्यक्ति रक जाती है अथवा उसके अन्तगंत रहती है। 
'केवल चिन्तन का सुखानुभव भी मानसिक प्रक्रिया का विकास है जिसमें क्रियात्मक प्रयो- 
'जन अपने-आपमें सुखानुभव है । इसके अतिरिक्त संवेदना मानसिक क्रिया से स्वतन्त्र भी 
तो नहीं है। यह सब क्रियाओं में सहचारी भाव से विद्यमान रहती है। प्रोफेसर स्काउट 
ने मानसिक अवस्थाओं के पुराने त्रिभागी वर्गीकरण को त्यागकर प्राचीन द्विभक्त मनो- 
_ -विएलेषण को ही अंगीकार किया है, और भावात्मक एवं प्रयासात्मक अवयवों को एकत्र 
करके उसे अनुभूति के अवयवों का नाम न देकर अभिरुचि की संज्ञा दी है। यदि हम बोध 
सा पृथक्त्व को दूर करके इसे मानसिक प्रक्रिया का एक पक्ष बना दें तब हमें 
विदित होगा कि बौद्धमत का मानसिक प्रतिक्रिया पर बल देना जो है वही मानसिक 
जीवन का प्रधान तथ्य है। 
यद्यपि सर्वोपरि आत्मा के अस्तित्व को नहीं माना गया है तो भी उसका स्थान 
'एम० पुसी के अनुसार, विज्ञान ने ले लिया है ।.वह सत्ता जो एक जीवन के पश्चात्‌ दूसरे 
जीवन में जाती है, 'विज्ञान' है ।* 'विज्ञानसन्तान' अर्थात्‌ उसकी अखण्ड गति अथवा 
अविच्छिन्नता का वर्णन किया गया है। यह एक स्थायी, अपरिवतंनशील एवं दूसरे जन्म 
में संक्रमण करने वाली सत्ता नहीं है किन्तु एक वैयक्तिक और क्षणिक चेतना है, अवस्थाओं 
का एक नियमित श्रेणीबद्ध अभियान है। विज्ञान की ज्यू खला वेदना से भिन्न है एवं 
अपने-आपर्मे पूर्णं तथा भौतिक प्रक्रियाओं से स्वतन्त्र है! 
बौद्धधर्म के मनोविज्ञान को सहकारितावादी रूप में वर्णेन करना सबसे उत्तम 
होगा, क्योंकि धर्मों का प्रत्येक वर्ग या पूरववर्ती घटनाएं, जो चेतना में उनके प्रकट होने के 
विषय में निर्णायक होती हैं, विशेष-विषोष नियमों के अनुसार ही खोजी जाती हैं और 
अपने-अपने समय के अनुकूल व्याख्याएं प्रस्तुत की जाती हैं। इस प्रन के उत्तर में कि 
विशेष प्रभावों से विशेष विचार क्यों उत्पन्न होते हैं, नागसेन उत्तर देता है, “इसीलिए 
क्योकि उनकी प्रवृत्ति ऐसी है और क्योंकि वे एक द्वार हैं एवं क्योकि उनका स्वभाव 
ऐसा है और क्योंकि वे एक सहकारी संघ है ।” प्रवृति अथवा ढाल की जिन शर्ब्दो में 
व्याख्या की गई है उनसे हमें आधुनिक भौतिक मनोविज्ञान एवं इसके नाय, 
सम्बन्धी स्वभाव के नियमों का स्मरण होता है । “जब वर्षा होती है तो पानी कहाँ 
जाता है?” “यह उधर की ओर ही जाएगा. जिघर भूमि का ढाल हो।” “और यदि 
दूसरी बार वर्षा होगी तो पानी किस ओर जाएगा ?” “यह भी उघर ही जाएगा जिधर 
पहला पानी गया था।”१ डाक्टर मैकडूगल ने लिखा है : “यह मानने के लिए हमारे 
पास पर्याप्त प्रमाण हैं कि मानसिक अन्तःप्रेरणा का मागें स्नायुजाल की श्प खला में से 
-गुजरता हुआ उस श्यृंखला को न्यूनाधिक रूप में स्थायी रूप में इस प्रकार परिवर्तित कर 
देता है कि आगे के लिए उसमें अन्त:प्रेरणा के मागे को बाधा देने की शक्ति बहुत ही 
न्यून हो जाती है ।” वह मार्गे जिसके द्वारा निकास होता है, स्नायुमण्डल के स्वभाव के 


॥. 'जर्नल एशियाटिक’, 902; यह मत सम्भवतः पिटकों की अपेक्षा अर्वाचीन है । 
2. वारेन : 'बुद्धिज्म इन ट्रांसलेशन्स', पृष्ठ 207 । 
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नियमों के अनुसार बहुत ही निम्न खेणी की अवरोध शक्तिवाला हो जाता है। वौद्धधम॑ 
की उक्त व्याख्या 22048 एक भनोवैज्ञानिक अन्तदुष्टि से निकली है एवं किसी ' 
मस्तिष्क की रचना और उसकी शारीरिकी के अध्ययन का परिणाम नहीं है क्योंकि 
सम्भवतः चिकित्साशास्त्र के इन विज्ञानों का उस समय कहीं पता नहीं था । प्रत्यभिज्ञा 
की दशाओं का भी वर्णन किया गया है । 

मानसिक अवस्थाओं की समयावधि के विषय में यह कहा गया है कि चेतना की 
प्रत्येक अवस्था के तीन रूप हैं: उत्पत्ति (उप्पाद), विकास (थिति) एवं विनाश 
(भंग) । इन तीनों में से प्रत्येक समय के अत्यन्त सूक्ष्म विभाग के अधीन है जिसे एक क्षण 
कहते हैं। तीनों क्षणों का आधार, जिसमें चेतना की एक अवस्था उत्पन्न होती है, स्थित 
रहती है एवं विनष्ट होती है, चित्तक्षण कहलाती है। कई बौदों की सम्मति ऐसी भी है 
कि ऐसा एक क्षण भी नहीं है जिसमें चेतना की अवस्था स्थिर रहती हो। यह केवल 
उत्पन्न होती है एवं क्षीण हो जाती है, और इसके लिए कोई स्थिर अवघि महीं बना- 
सकते, भले ही यह कितनी ही सूक्ष्म क्यों न हो। विसुद्धिमग्ग में कहा है: “विचार करे 
एक विगत क्षण का प्राणी जीवित रहा है किन्तु वह अब नहीं है सौर न ही यह रहेगा। 
भविष्य के क्षण का प्राणी जीवित रहा, किख बह दकाय य वतर 
वर्तमान में जीवित है। विचार के क्षण का प्राणी जीवित है किन्तु यह भूतकाल 
में नहीं था और न ही भविष्य में रहेगा। 3 | र 

प्रत्येक चेतन अवस्था को सत्‌ की धारा में बाधक बतलाया गया है जो उपचेतन 
अथवा सुप्तचेतन जीवन का प्रवाह है। बौद्ध मनोविज्ञान ने सुप्तचेतन अवस्था को स्वीकार 
किया है। इसे 'विधिमुत्त' अर्थात्‌ प्रक्रिया से कत कहा गया है और यह 'विधिचित्त 
अर्थात्‌ जागरित चेतना से भिन्नरूप है। दोनों बीच में उन्हें विभक्त करनेवाली चेतना 
की ड्योढ़ी है जिसे मनोद्वार अथवा मन का द्वार कहते हैं। यह उस स्थान पर अवस्थित है 
जहां कि सरल सत्‌ की धारा अथवा भवांग कट जाती है अथवा रुक जाती है। भावांगर 
Cn (उपचित) रता का कात है hn कहना अधिक ठीक होगा कि वह सत्ता 

अवस्था 7 से स्वतन्त्र है। 

एक सुसंगत प्रत्यक्ष ज्ञानवाद का सिद्धान्त इस विषय की व्याख्या नहीं कर सकता 
कि किस प्रकार समसदुदा प्रभाव विस्तृत एवं परिष्कृत होकर सामान्य सिद्धान्तों अथवा 
कल्पनाओं में परिणत हो जाते हैं एबं नानात्व में. एकत्व का प्रिज्ञान क्यों और कंसे 
सम्भव होता है। बौद्धधर्म का मनोविज्ञान हमारे मानसिक अवस्थाओं के दिक 
को प्रस्तुत करता है किन्तु ध्यान एवं इच्छा आदि की प्र प्रक्रिया में किसी विषयी को म 
की आवश्यकता का प्रश्‍न नहीं उठाता। भावनाओं एवं सम्बन्धों के विषय में तो यह 
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कहता है किन्तु यह नहीं पूछता कि संयुक्त करनेवाली एक चेतनादंक्ति से क्या वे 
भी रह सकते हैं ? बौद्धों के मत में क्रियाशीलता का विषयी (प्रमाता) ऐन्द्िय एवं 
मानसिक चित्तवृत्तियों एवं कर्मों का कुल जोड ही है। “नाम एवं रूप के द्वारा ही कार्य 
किए जाते हैं।” और यह निद्चित रूप में एक सदा बदलनेवाला संयक्त रूप है। हमें यहां 
तक कहा जाता है कि परस्पर सम्पर्क का अनुभव करनेवाला कौन र मत पूछो! परंतु 
केवल इसी विषय में जिज्ञासा करो कि उनका सम्पर्क करने का कारण क्या हु हमारा 
व्यक्तित्व का भाव एक भ्रान्ति है। तो भी हम कहते हैं मानो अहं ही पुनर्जन्म ग्रहण 
करता है अथवा निर्वाण तक पहुंचता है। ने इसकी इस प्रकार व्याख्या की है: 
“ठीक जैसे सतू के उन घटकों (अवयवों) के विषय में जिन्हें वृक्ष का नाम दिया जाता है, 
ज्योंही किसी समय फल निकलता है तब यह कहा जाता है कि पुष में फल लगा है' 
अथवा यह कि 'वुक्ष फल गया है' इसी प्रकार उन वर्गों के विषय में भी है जिन्हें देवता या 
य ष्य का नाम दिया जाता है, जव किसी समय जाकर सुख अथवा दु:ख का फलभोग 
लगता है तब यह कहा जाता है कि .अमुक देवता या अमुक मनुष्य सुखी या दुःखी 
है।? यद्यपि वर्तमानकाल की आत्मा झूतकालं की आत्मा नहीं हो सकती, यह है भूत- 

काल का ही परिणाम अर्थात्‌ यह उस ख्यूंखला में से आई है ।* - 

आत्मा-सम्बन्धी विचार अपने अन्दर पर्याप्त अर्थ संजोए हुए है जिससे + - 
जन्म सार्थक होता है। कठिनाई यही है कि यदि स्थायी आत्मा नामक कोई वस्तु नही है 
तब दण्ड का कुछ अर्थ ही नहीं रहता । दण्ड के भोगने के संमय व्यक्ति वही पूर्वसत्ता नहीं 
है जिसने कि पाप किया था। किन्तु पर्याप्त मात्रा में तादात्म्य अवश्य है जो दण्डको 
न्याय्य ठहरा सके । आध्यात्मिक सत्ता दण्ड की न्याय्यता के लिए भले ही नहीं, तो भी 
व्यक्ति भी किन्ही असंबद्ध घटनाओं का अस्तव्यस्त क्रम नहीं है, अप एक जीवित 
मानसिक ग्रन्थि है, जो भौतिक, आत्मिक एवं नैतिक कारणों एवं कार्यों एक श्रृंखला 
है। राजा ने नागसेन से पूछा : “वह जो जन्म लेता है क्या उसी रूप में विद्यमान रहता है 
अथवा अन्य बन जाता है ? ” “न तो वही रहता है और न अन्य ही हो जाता है।” “मुझे 
कोई दृष्टान्त देकर समाज ।” “अच्छा, हे ला / तुम क्या सोचते हो । तुम एक समय 
एक शिशु के रूप में थे जो एक कोमल पदार्थ है और आकार में भी छोटा है अपनी पीठ 
के वल लेटे हुए, क्या तुम अब जो बढ़कर हो गए वही शिशु थे ? ” “नहीं, वह बच्चा और 
था, मैं अन्य हूँ।” “यदि तुम वह शिशु नहीं हो, तो इसका परिणाम यह निकला कि 
तुम्हारे माता-पिता व शिक्षक भी कोई नहीं रहे।”« फिर से जन्म ग्रहण करनेवाला 
7 वह मृत मनुष्य नहीं है और तो भी उससे भिन्न भी नहीं है। वह उदय होता 
अन्दर से है। प्रत्येक दिन हम नवीन हैं यद्यपि बिलकुल नवीन नहीं । अटल रहने 
वाली एक निरन्तरता है, एवं उसके संग निरन्तर रहनेवाला परिवर्तन भी है। बुद्धघोष 


3. “हे राजन्‌, जब कोई मनुष्य एक बत्ती जलाता है तो क्या वह बत्ती रात भर नहीं अलेंगी ?” 
रा 


घटकों की 
'खला भी जड़ी हुई है । एक घटक सदा उत्पन्न होता है और दूसरा सर्वथा विरत होकर नष्ट 
जाता है। एवं अन्त से रहित यह परियतंन चलता रहता है।”” (मिलिन्द |) 

4. मिलिन्द । 
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कहता है: “यदि निरन्तर रहनेवाली श्यु'खला को एक परम समानता मान लिया जाए 
तब उदाहरण के लिए खट्टी मलाई दूध के अन्दर से कंसे उत्पन्न हो सकती है ? और यदि 
दोनों में नितान्त भेद है तो दूध साधारण अवस्थाओं में खट्टी मलाई कंसे उत्पन्न कर 
* सकता है ? इसलिए न ठो नितान्त तादात्म्य ही है और न ही नितान्त भेद है। Ey वस्तु 
एक प्रकार की श्रृंखला है। सब प्रकार के क्रियात्मक प्रयोजनों की दृष्टि से नई सृष्टि 
पुरानी के बाद इतनी तात्कालिक होती है कि इसे उसीका निरन्तरक्रम मान लिया जा 
सकता है। कर्म में निरन्तरता है । पुनर्जन्म एक नया जन्म है। यहां तक कि उपनिषदों में 
भी एक अद्भुत, सदा बढ़नेवाली एवं अस्थायी आत्मा ही वह है जो इस संसार में इत- 
स्ततः भ्रमण करती है एवं प्रतिकारात्मक न्याय का विषय है के लिए इस अटल 
अहं की आवश्यकता है । अस्थायित्व के भाव एवं कारणकार्य eh के अन्दर से ही 
एक क्रियाशील आत्मा का विचार उदित होता है। प्रत्येक अनुभव जैसे-जैसे उदित होतां 

है और गुजरता है, हमें दूसरे अनुभव को प्राप्त कराता है, अथवा दूसरे अनुभव में क्षण 

में, अथवा जीवन के रूप Ls हो जाता है और इसीमें समस्त भूतकाल का समन्वय 

हो जाता है। एम० बर्गेसा के स्मुति-सम्बन्धी सिद्धान्त का देनेवाले शब्दों में बौद्ध 

लोग तकं करते हैं कि स्मृति नामक कोई भिन्न पदार्थ नहीं है क्योंकि सम्पूर्ण भूतकाल, 

एक उत्पादक प्रभाव अथवा शक्ति के रूप में जो बरावर पीछा करता आता है, वर्तमान- 

काल के अन्तर्गत है एवं उसमें समाविष्ट है। “जिस सबका हमने अनुभव किया है, जिसे 

प्राप्त किया है, एवं बचपन से जिसकी इच्छा की है वह सब यहां उपस्थित है, वर्तमान 

क्षण को तदनुकूल बनाता दूर जो इसमें विलीन होता जाता है एवं चेतना के द्वार पर 

अन्दर स्थान पाना चाहता है किन्तु जो इसे बाहर ही छोड़ देता है।? भूतकाल वर्तेमान- 

काल में दांत गड़ाता है और इसपर अपना चिह्न छोड़ देता है। 


]3. प्रतीत्यसमुत्पाद, या आशित उत्पत्ति का सिद्धान्त . 


दुःखमय जीवन की उत्पत्ति एवं इसके अन्त की व्याख्या हयाइ के लि 
द्वारा की गई है।“उस समय रात्रि के प्रथम जागरण में महामाग ने अपने मन को कारण 
कार्यभाव की श्रृंखला की अनुलोम एवं प्रतिलोम व्यवस्था के ऊपर स्थिर किया : 'अविद्या 


सम्पक उत्पन्न होता है, सम्पर्क से संवेदना, संवेदना से तृष्णा या उत्कट अभिलाषा, तृष्णा 


का निदान है । आगे चलकर अविद्या के विनाश से, जिससे तात्पर्य वासना 
हा वतात असात है, द का. बिनाश होता है; संस्कारों कपा से उम 
नाश होता है; चेतना के नाश से नाम और रूप नष्ट होते हैं; लला रकत प 
से छः विषयों का विनाश होता है; छः विषयों के विनाश से नष्ट हो 
है; सम्पर्क के विनाद से संवेदना का नाश होता है; संवेदना के नाश से तुष्णा fr 
होता है; तृष्णा के विनाक्ष से आसक्ति का नाषा होता है; आसक्ति के नष्ट होने से होने 


॥, 'क्रियेटिव इवोल्यूशन', पुष्ठ 5 । 
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या क्रियमाणता का नाण होता है, होने के नाश से जन्म का नाश होता है, एवं जन्म के 
नष्ट हो जाने पर जरा, मृत्यु, शोक, विलाप, दुःख, विषाद एवं निराशा सबका नाझ हो 
जाता है। इस प्रकार इस सम्पूर्ण दुःख-समुच्चय की निवृत्ति होती है।' ” वारेन का 
विचार है: “यह समस्त नियम अपनी वर्तमान आक्कति में पृथक्‌-पृथक्‌ टुकड़ों को मिला- 
कर, जो बुद्ध के समय में प्रचलित थे, यहां रख दिया है।” इसका आधार ये सत्य हैं कि 
(मनुष्य जन्म के चक्र के साथ आवद्ध है और उसके लिए यह सम्भव है कि वह अपने को 
कार्यकारणभाव के संक्रमणशील रूप को रोककर इन बन्धनों से स्वतन्त्र कर सकता है। 
उक्त कारणकार्येभाव के चक्र-सम्बन्धी सिद्धान्त के साथ ही मिलते-जुलते एकमत की ओर 
उपनिषदों में भी संकेत किया गया है |» इस कारणकार्यभाव रूपी चक्र में कभी-कभी 
भूतकाल के जीवन, वर्तमान एवं भविष्य के जीवन के घटकों के कारण भेद किया जाता 
है, क्योंकि तीनों कालों के कर्मों का प्रभाव एक-दूसरे के ऊपर होता है ।* 

जीवित रहने की आकांक्षा ही हमारे जीवन की आधारभित्ति है। इसका निषेध 
ही हमारी मुक्ति है। जन्म लेना ही मनुष्य के लिए सबसे बड़ा पाप है, जेसाकि शोपन- 
हावर को 'काल्डरन' को उद्धत करने का शोक है | यही एक सरल सत्य है, कारणकार्य- 
भाव की श्युखला में जिसका परिष्कार किया गया है। इसीमें इस दूसरे महान सत्य का 
कि दुःख का कारण इच्छा है, समावेश हो जांता है एवं यही जीवन.की सब दशाओं का 
संक्षेप में वर्णन कर देता है। निदान बारह क्रमबद्ध कारण हैं, जिनमें से प्रत्येक एक-दूसरे 
के लिए प्रतिबन्ध अथवा उपाधि बनता है। प्रथम निदाने अविद्या को छोड़कर और 
अंतिम निदान जरा-मरण को भी छोड़कर शेष सब निदान दसकर्म कहलाते हैं। प्राचीन 
बौद्धधर्म में इनकी गणना पदार्थों या तत्वों में न की जाकर, इन्हे सत्‌ के रूप में संमका 
गया है। निदानों की संख्या अथवा व्यवस्था के विषय में कोई स्थिरता या निश्‍चित 
नियम नहीं है । प्रतीत्यसमुत्पाद एवं निदानों के सिद्धान्तो में हम देखते हैं कि ऐसी परि- 


भाषाओं की म्यृंखला बन गई है जो समस्त चेतनामय जगत्‌ में पारस्परिक सम्बन्ध एवं 


2. आठ बन्धन आणधारक वायु, वाणो, जिल्ला, आंख, कान, मन, हाथ और त्वचा, एवं उसके सहायक, 
र जो उपनिषदों में बताए गए हैं (वृहदारण्यक, 3 : 2)--इस सिद्धांत का आधार समझे जा सकते 


"लिए 'भवचक्र' शब्द का प्रयोग किया गया है--जिसका अथं है जीवन का चक्र | 
3. निम्न तालिका इस भेद को दर्शाती है। देखें, द कि महापदानसुत्तन्त, 2 ! 
क) जो पूर्वजन्म के कारण हैं : अविद्या, अथवा अज्ञान । 
(+) द बचा अथवा पुर्वप्रवृत्तियां । 
[ विज्ञान, अथवा अपने विषय की चेतना । 


(ख) जो वर्तमान जोवन के कारण है: _] पडायतन, अथवा इन्द्रियां । 


तण्हा (तृष्णा), अथवा उत्कट लालसा । ` 
उपादान, अथवा आसवित | .. 
भव, अथवा अस्तित्व टर 

(ग) जो भविष्यजीवन के कारण हैं: जाति, अथवा पुनर्जन्म । 
जरा-मरण । 


बची सी 
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पारस्परिक निर्मरता को व्यक्त करती है । 


इस श्यंखला की पहली कड़ी अविद्या अज्ञान है । अहं (मैं) का मिथ्याभाव 
व्यक्ति का मुख्य आधार है । यह कर्मे का आ र भी है पे जा जनक भी 
है । व्यक्तित्व अविद्या और कर्म की उपज है, जैसेकि अग्निज्वाला आग की एक चिनगारी 
भी है और उसको बढ़ानेवाला ईंधन भी। अविद्या के कारण जीवन का स्वरूप, जोकि 
इमय है छिपा रहता है । अविद्या अज्ञान पर जो बल दिया गया है यह केवल 
द में ही पाया जाता है ऐसी बाद है। बिदाप बटलर का कहना है: “पदार्थ 
है हैं, और उनके परिणाम भी वही होंगे जो होने हैं; तब क्यों हम अपने को घोखे में 
रखें ? ” पर होता यह है कि हम प्रतिदिन अपने को घोखा देते हैं। बुद्ध हमें आदेश देते हैं 


कि हम सत्य्‌ घटमाओं को वैसे देखें जिस रूप में वे हैं, और जो उनका आशाय है उसे 
समे । जो यथार्थ नहीं उसे .यथार्थ समझना अज्ञान या अविद्या है और इसीसे जीवन के 
के (लए मलिक शर्त है। जीप क त करने 
के लिए प्रेरित करता है। जीवन की लालसा को बुद्ध ने नीच, , नैतिक बन्धन 
एवं मानसिक उन्मादों में से अन्यतम माना है। यदि मनुष्य को ऐहलौकिक जीवन के दु:ख 
से छुटकारा पाना है तो मिथ्या इच्छा को समूल नष्ट करना होगा एवं जीवित रहने की 
उमंग का दमन करना होगा। प्राचीन बोद्धम के मत में अज्ञान ही अहंकार अथवा 
अहंभाव का कारण है । इसीके कारण एक व्यक्ति को यह अनुभव होने लगता है कि वह . 
अन्य सब जगत्‌ से पृथक्‌ है जिसका संसार की व्यवस्था से कोई .सम्बन्ध नहीं है। हम 
अपने छोटे-से जीवन में आसक्त रहते हैं इसे निरन्तर बनाए रखने के लिए प्राणपण से 
चेष्टा करते bis ain तक बराबर इसे प sb सा झा न 
पाप इच्छा बाह्य अभिव्यक्ति है। > ए 
प किए हुए है । समस्त दुःख की सततत लवन घारण करना है। अज्ञान 
की शक्ति इतनी महान है कि अत्यन्त दुःख के रहते हुए भी लोग जीवन में आसक्ति 
रखते हुए पाए जाते हैं। ४ 
ज्युखला की दूसरी कड़ी संस्कार है । संस्कार शब्द जिस बा भता है पा 
अर्थ है व्यवस्थित करना अथवा क्रम में रखना । यह पदार्थे का भी द्योतक है एवं निर्माण 
की प्रक्रिया का भी। यह इस विषय का द्योतन करता है कि किस प्रकार सब वस्तुएं जो 
निमित होती हैं, निर्माण-कार्य में ही अपना अस्तित्व रखती हैं एवं समस्त सत्‌ क्रियमाण 
हैं। संस्कार के बाचो शब्द हू संइलेबण अथवा अनुकूलीकरण । कर्म के अर्थ में भी संस्कार 
` दाब्द प्रयुक्त होता है; शुम अथवा अक्षुभ--शुभ कर्मों के लिए पुरस्कार मिलता है . 
एवं अशुभ कर्मों के लिए दण्ड मिलता है, इस जन्म में चाहे अगले जन्म में | विस्तृत 
अर्थो में यह इच्छाशक्ति अथवा आत्मिक शक्ति को भी द्योतित करता है, जो नये जीवन 
के निर्णायक हैं। मज्किमनिकाय में हम अग्रलिखित वाक्य पाते हैं: “मेरे शिष्यो, होता 
यह है कि एक भिक्षु जिसमें भद्धा है, घामिकता है, सिद्धान्त का ज्ञान है, त्याग (निवृत्ति) 
का भाव है, बुद्धि है, अपने-आपमें इस प्रकार विचार करता है। 'क्या जब मेरा शरीर 


, इस संसार में अर्थात्‌ इस भूतल पर कभी किसीको इब ys जब तक कि वह पहले 

टं डा नमय फंसा!” (कारसाइल : 'लेटर-डे 9 

2. “मनुष्य इस तथ्य को दृष्टि से ओशल कर देते हैं कि वे कोई पृयळ सत्ता नहीं रखते, जैंसेकि 

समुद्र की लहर के झाग 0302 लहर से पोई अस्तित्व नहीं रखता, और जैसेकि जोबित 

प्राणी में एक कोशाणु गठन से पृथक्‌ नहीं है, जिसका वह एक अंशमात्र है ।” (रोज. 
: “द रिलिजस सिस्टेम्स आफ द व्ल्ड', पृष्ठ 44 ।) | 


रै 
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मृत्यु के कारण अपने तत्त्वों में विलीन हो जाएगा तो मैं किसी शक्तिशाली राजपरिवार 
में पुनर्जन्म प्राप्त कर सकूंगा ? ' वह इस विचार को मन में स्थान देता है, उस पर मनन 
करता है, और इसी विचार को बराबर अपने चित्त में संजोए रखता है। इस प्रकार के 
संस्कारों एवं आन्तरिक दशाओं के कारण, जिन्हें उसने अन्दर स्थान दिया एवं पुष्ट किया 
है, उसी प्रकार के भविष्यजन्म की उसे प्राप्ति होती है । शिष्यो, यह प्रवेशमार्ग है जिसके 
द्वारा उसे अपनी इच्छानुसार पुनर्जन्म प्राप्त होता है।” विचार की श्युंखला की पुनरा- * 
यृत्ति भिन्न-भिन्न वर्गे के अ एवं देवताओं के सम्बन्ध में तदनुसार होती रहती है 
जब तक कि उसका प्रयोग की उच्चतम अवस्था के लिए नहीं होता। संस्कारों 
का जस अन्य सब संस्कारों की निवृत्ति अथवा ज्ञान एवं मोक्ष की प्राप्ति के लिए भी हो 
सकता है। 

कारणकार्य-सम्वन्धी बन्धन में तीसरा विषय है चेतना, जिससे नाम और रूप 
उत्पन्न होते हैं। हे आनन्द, “यदि चेतना गर्भ में प्रवेश न करे तो क्या गर्भ में नाम और 
रूप उत्पन्न हो सकते हैं ? ” “नहीं, भगवन्‌ ।” “और हे आनन्द, यदि चेतना को गर्म में 
प्रवेश करने के पदचात्‌ भी अपना स्थान छोड़ना पड़े तो क्या नाम और रूप का अस्तित्व 
इस जन्म में रह सकता है ?” “नहीं भगवन्‌ !” “इसी प्रकार, हे आनन्द, यदि चेतना 
लड़के या लड़की के अन्दर से उसकी दौद्यवावस्था में ही गायव हो जाए तो क्या फिर भी 
नाम और रूप में विकास, वृद्धि और प्रगति होगी ?” “नहीं भगवन्‌ |”? मे जबकि 
अन्य तत्त्व यथा शरीर, भावनाएं एवं प्रत्यक्षानुभव सब विलोप हो जाते हैं, अथवा 
चेतना फिर भी स्थिर रहती है और यही पुराने और नये जीवन को संयुक्त करनेवाली 
कड़ी है। इसका पूर्णेूप में तभी तिरोभाव होता है जब हम निर्वाण को प्राप्त करते हैं। 
यह चेतना ही ऐसा घटक है जो पुराने प्राणी की मृत्यु हो जाने पर नये प्राणी के जीवन का 
मूलतत्त्व बनता है। यह मूलतत्त्व गर्भ में उस सामग्री को खोज लेता है जिससे नये प्राणी 
का जन्म होता है। यदि चेतना को उचित सामग्री प्राप्त नहीं होती तो यह विकसित नहीं 
हो सकती । “यदि हे आनन्द, चेतना को अपने आघारस्वरूप नाम एवं रूप की उत्पादक ' 
सामग्री प्राप्त नहीं होती तो क्या तब मी जन्म, जरा एवं मृत्यु, जो दुःख के उद्भवरूपं 
एवं विकास-रूप है, क्रमशः अपने को व्यक्त करेंगे ?” “नहीं भगवन्‌, वे नहीं करेंगे । ” 

पदार्थों से पूर्ण संसार चेतनस्वरूप विषयी के अपरपक्ष में है। यदि विषयी न हो 
$) तो विषय भी न रहेगा। जैसाकि हम देख क हैं, छहों इन्द्रियों की कार्यशक्ति उस संसार 

के ऊपर निर्भर करती है जो उन प्रभावों से उद्भूत होता है जो इन्द्रियों के पदार्थों के 

सम्पकं में आने से उत्पन्न होते हैं। प्रभावों का उदय ही जन्म, उसकी समप्ति एवं मृत्यु 
, है। चेतना एवं नामरूप यह दोनों ही परस्पर एक-दूसरे के ऊपर निर्भर हैं। उन्हीं से छः 
क्षेत्र--आंख, कान, नाक, जिह्वा, शरीर एवं मानस उत्पन्न होते हैं। उन्हींसे उन इन्द्रियों 
का विकास होता है जो वाह्य जगत्‌ के साथ और उसके पदार्थों के मध्य सम्बन्ध के लिए 
आवश्यक हैं, यथा आकृतियां, शब्द, रंग, स्वाद, स्पर्शे, योग्यता एवं विचार आदि। 
विचार भी मन के आगे पदार्थरूप में स्थित बताए जाते हैं, ठीक वैसे ही जैसेकि दृश्यमान 
शरीर आंखों के आगे स्थित रहते हैं। कभी-कभी यह कहा-जाता है कि आंख देखने की 
उपज है और कान सुनने की। 

संवेदना से तण्हा (तुष्णा) अर्थात्‌ उत्कट अभिलाषा उत्पन्न होती है जिससे इमें 


गहाविदानसुत्त | 
2 महापदानसुत्त एवं संयुत्तनिकाय, ! । - 
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जन्म से दसरे जन्म में जाना पड़ता है। यही जीवन और दु:ख का प्रबल कारण है, 
हन जन्म क की प्रबल तृष्णा थी इसीलिए हमने यह जीवन घारण किया है। 
हम सुख की आकांक्षा करते हैं इसीलिए हमें दुःख भी मिलता है। “जिसे तृष्णा ने 
आक्रान्त करके अपनी अधीनता में कर रखा है--उस तृष्णा ने उस घृणित वस्तु ने जो 
संसार के अन्दर अपना विष वमन करती है--उसका दुःख बढ़ता ही जाएगा, जैसेकि 
चास शीघ्रता से बढ़ती जाती है। किन्तु जो इस दला अपने वक्ष में रखता है, दुःख 
उससे दूर भाग जाता है, जैसेकि कमल के पुष्पों 


किए ई ह 

क्ष काटे जाने के पीछे फिर नये सिरे से विश्याल रूप में बढ़ सकता है, इसी प्रकार 
वमन की उत्तेजना पूर्णरूप से नहीं मरी है तो दुःख सदा ही नये सिरे से फूट 
पडेगा ।”» तण्हा अथवा तृष्णा अपने त्रिगुणरूप में दुःख का कारण है । 
*.. तृष्णा से आसक्ति अथवा उपादान उत्पन्न होता है । जाओ की ज्वाला उपादान 
रूपी इंधन से चिपटी रहती है। यह जहां कहीं ज जाएरी,आनलयाला का रा इश 
चिपटा रहेगा । तृष्णा के क्षय का नाम ही मोक्ष है और वस्तुओं के प्रति दत 
है। इस चिपटने की समाप्ति होने पर ही आत्मा पापमय जीवन से छुटकारा पा 

l 


- चिपटने से ही 'भव' का निर्माण होता है। इसे ही चन्द्रकीति ने 
न होता के आह से जन्म होता है, जन्म से वृद्धावस्था 
और मृत्यु, पीड़ा, विलाप, दुःख, चिन्ता एवं निराशा उत्पन्न होती है। हि 

रंह सारी योजना रूढ़िखुप प्रतीत होती है। इसका उद्देश्य इस विषय को दशा 
का प्रतीत होता है कि अहंविंषयक चेतना (अथवा लात या नित्यस्वरूप आत्मा 
अन्दर नहीं रहती है किन्तु यह एक प्रकार की निरन्तर दज जा तहा airs क 
से उत्पन्न होती है। यह उस भरन का विस्तृत रूप है जोकि दूसरे व तीए न 
अर्थात्‌ दुःख के एवं उसके विनाश में निहित है । पूर्व कि इस जन्म 
पीड़ा दर किया जा सके, इस ein लिता ब हात मा पे 
लेना आवश्यक है। व्यक्तित्व, जिससे हून ह स य पद 


पळ को भ्रम में 
रूप घारण किए रहती है। यही कारण भी है और उत्पन्न वस्तु मीह इस के 
ऊपर निर्भर हैं। व्यक्तित्व का अर्थ है सीमित करना, और सीमित करना ही अज्ञात 


॥. धम्मपद, न 3, देखिए सहावभ्य, | : i,2\ 
4 पुनर्भवजनक कर्म । माध्यमिक वृत्ति। 
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अज्ञान का नाश केवलं अज्ञान की सम्भावना के नाश से ही हो सकता है, अर्थात्‌ व्यक्तित्व 
के नाश से । समस्त संसार अज्ञान का शिकार है और इसीलिए इसे डूल होता है। राजा 
से लेकर भिखारी तक, एवं भूमि पर रेंगनेवाले कीट से लेकर स्वर्गे के ज्योतिष्मान देव 
तक सबको दुःख है । “पांच वस्तुएं हैँ जिनको न कोई श्रमण और न ही कोई ब्राह्मण, न 
देवता, न मार और न ब्राह्मण ही और न विश्व का अन्य कोई प्राणी सम्भव कर सकता - 
है अर्थात्‌, जो रोगाघीन है उसे रोग न व्यापे, जो मृत्यु के अधीन है वह मृत्यु को प्राप्त न 
हो, जो क्षीणता के अधीन है वह क्षीणता को प्राप्त न हों और वह जो विनाश के योग्य है 
वह विनष्ट न हो ।'? अविद्या से उत्पन्न व्यक्तित्व ही सम्पूर्ण जीवन की कठिन समस्या 
है एवं समस्त जीवन का मूलभूत पाप है। 

* इसी सारी योजना का आधार अविद्या है किन्तु हमें यह नहीं बताया गया कि यह 
अविद्या केसे उत्पन्न होती है। इस चक्र का प्रारम्भ कहां से है, यह प्रतीत नहीं होता । 
हमें इसके कारण का पता नहीं मिलता । इसका कहीं अन्त अवश्य है अथवा यह एक ऐसी 
सत्ता है जिसको समझ सकना कठिन है जिसे हमें बिना अधिक सोचे-समझे स्वीकार कर 
लेना पड़ेगा । बुद्ध की दृष्टि में प्रत्येक जीवित प्राणी जो गति करता है और अपना वैय- 
क्तिक अस्तित्व प्रदर्शित करता है, अविद्या की ही शक्ति से करता है । स्वयं जीवन इसकी 
गवाही देता है कि अविद्या उपस्थित है । जब हम घड़ी के लटकन को भूलते हुए देखते हैं 
तो हम अनुमान करते हैं कि अवदय किसीने उसका संचालन किया है। हम ह एन करते 
हैं कि अविद्या ही समस्त जीवन की पूर्ववर्ती आवश्यक अवस्था है । इसके पूर्व कुछ नहीं 
है। क्योंकि संसार की प्रक्रिया का कहीं आरम्भ नहीं है। ऐसा प्रतीत होता है कि बुद्ध 
अज्ञान को नित्य समझते थे। कारणकार्यसम्बन्ध की श्यंखला में इसे सबसे पहला स्थान 
दिया जाता है, क्योंकि इसके द्वारा ही इच्छा उत्पन्न होती है और उस इच्छा के द्वारा 
'जीवन का अस्तित्व है। जब हम यह पूछते हैं कि वह क्या वस्तु है जिसके विषय में हमें 
अज्ञान है तो आदिम बौद्धधर्म का उत्तर है कि हम अहं के यथार्थ स्वरूप से अनभिज्ञ हैं 
एवं चार आयेंसत्यों से भी अनभिज्ञ हैं। वर्तमान जीवन का कारण इससे पूर्व का जन्म है 
जिसमें चार आयंसत्यों का ज्ञान प्राप्त नहीं किया गया था। उपनिषदों में भी सब 
दुःखों का कारण अविद्या ही बताया गया है और इस अज्ञान का रूप, उनके अनुसार, 
जीवात्मा के विएवात्मा के साथ पातात का अज्ञान है जिसके कारण अहंकार 
उत्पन्न होता है। दोनों में ही अर्थात्‌ एवं उपनिषदों में यह अहंकार का भाव 
अविद्या का परिणाम है, दोनों के ही मत में रक्षक ज्ञान का अभाव ही कारण है, जो सत्य 
को हमसे छिपाए रखता है। 

बुद्ध का मत है कि अज्ञान परमसत्ता के रूप में कोई वस्तु नहीं है। वह अपने को 

नष्ट करने के ही लिए इस जीवन के नाटक में उतरती है। अज्ञान की उदय-सम्बन्धी 
समस्या से जानबूझकर बचा गया है ऐसा प्रतीत होता है। क्योंकि हम इसका कारण नहीं 
बता सकते । हम इसे यथार्थ नहीं कह सकते, क्योंकि इसका प्रत्याख्यान हो सकता है। 
और न ही यह अयथार्थ है, क्योंकि उस अवस्था में यह किसी वस्तु को उत्पन्न नहीं कर 
सकती । किन्तु बौद्धधमं किसी प्रकार के सौजन्य अथवा नमता कारण अविद्या को 
कारण नहीं मानता। उसकी दृष्टि में यही वस्तुतः समस्त जीवन का कारण है। सम्भवतः 
. उपनिषदों की कल्पना अधिक सत्य है। इस नानारूप जगत्‌ में यथार्थता को गुप्त रखने 
की शक्ति है, विशेषतः जबकि वह यथार्थसत्ता इस जगत्‌ के द्वारा अभिव्यक्त हो रही है ।. 


7. अंगुत्तरनिकाय, 2; ओल्डंनबर्गे, 'बुद्ध', पृष्ठ 27। 
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यह शक्ति ही केन्द्रीय बल है, जो असत्‌ है, और यथार्थसत्ता को बाह्यरूप में व्यक्त होने 
के लिए बाध्य करती है। यह व्याख्या तब तक सम्भव नहीं हो सकती जब तक कि हम 
एक केन्द्रीभूत यथायंसत्ता की स्थापना न करें । जब तक इस प्रकार के एक प्रधान सत्‌ को 
हम स्वीकार न कर लें, अविद्या का स्वरूप एवं उसका आदि-उद्भव--दोनों का हीं समा- 
धान नहीं हो सकेगा । किन्तु बौद्धधर्म के अन्तगंत प्रत्येक विषय उपनिषद्‌ की कल्पना के 
अनुकूल है । अविद्या नितान्त अनुपयोगी नहीं है। यह अपने से छूटकारा पाने की सम्मा- 
वना लिए गुंजायण रखती है। यदि निर्माण तिरोघान से कुछ अधिक है, और सत्य भी 
चलती-फिरती छाया से अधिक है, तब व्यक्तित्व नितान्त असत्‌ नहीं है किन्तु सत्‌ एवं 
असत्‌ का एक सम्मिश्षण है, एवं अविद्या भी मिथ्यात्व का नाम किन्तु ज्ञान का 


इस प्रकार अविद्या उस परमसत्ता की वह शक्ति है जो विदव के भीतर से व्यक्तिगत 
जीवन की म्यृंखला को उत्पन्न करती है! यह यथार्थसत्ता के ही अन्दर विद्यमान निषे- 


दे पयली दव कमी मी 
जीवन एक अनजाने देश की यात्रा है जिसकी अवधि को एक यथार्थ ज्ञ क 
अधिक रम्बा करना नहीं चाहेगा। बुद्ध हमें आन्तरिक दन्द् में से, जो मानव का एक 
विशिष्ट लक्षण i निकालने का मार्ग दर्शाते हैं। बुद्ध के उपदेशों का लक्ष्य दुख से ह 
कारा पाना है। जीवन का इस किस्मत मरा से बच निकलना है। 
अपनेःआंपको विनष्ट करने में ही मोक्ष है। तो उच्चतम लक्ष्य है एवं आचरण 
की ऐसी संब विधियां जो हमें निश्चित रूप में निर्वाण की ओर ले जाती हैं अथवा पुनर्जन्म 
का नाश करती. हैं, छुम (पुष्य) हैं, और उनके बिपरीत सब कर्मे अशुभ (पाप) हैं। साधा- 
रण लौकिक के मानदण्डों में परिवर्तन करना आवशयक है। 

कक निजात को नीतिशाास्त्र का आधार चा है राक देन 

र्‌ के निर्दोष होने के लिए आवष्यक उसका ज्ञ 

Fp नो हीत बौद्धधर्म दोन शाम का नीतिशास्त्र के हित के लिए ही 
]. ओल्डतबये : 'एशिएंट इंडिया, 94 अपनी 

काना “मनोवैज्ञानिक नैतिकशास्त के वियम ईसाईधमे को हो अपनी. 
ठे आ का नई आता आफ एभिक्ल थ्योरी', खंड ।, पृष्ठ /4 ।) £ 
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पर्याप्त परिष्कार किया गया है । बौद्धघमं द्वारा प्रतिपादित आत्मसंयम एवं इच्छाशक्ति 
के परिमार्जन आदि के लिए एक ऐसे सिद्धान्त की आवश्यकता है जिसमें बताया गया 
हो कि संवेदनाएं किस प्रकार उत्पन्न होती हैं एवं उनके प्रति ध्यान का विकास कन होता 
है । बौद्धधर्म मानव के नैतिक व्यक्तित्व का विश्लेषण करता है और उसमें से नेतिक 
कारणकार्यभाव के सिद्धान्त को खोज निकालता है जो उनकी वृद्धि के लिए अपना कार्य 
कर रहा है। आत्मवाद के निषेध में भी उसका एक नैतिक उद्देश्य है। बौद्ध सिद्धान्त के 
अनुसार, इच्छाशक्ति मनुष्य के पास एक ऐसी विशिष्ट देन है जिसके कारण ही उसे हम 
नैतिक प्राणी कहते हैं। कर्मसिद्धान्त अथवा नैतिक कारणकायेभाव दर्शाता है कि इच्छा- 
शक्ति ही समस्त जीवन का कारण है। कांट के अनुसार, बुद्ध भी कहते हैं कि एकमात्र 
वस्तु जो संसार में परम महत्त्व रखती है वह सदिच्छा है, अर्थात्‌ ऐसी इच्छा जिसका 
निर्णय rt ws नैतिक नियम के द्वारा हुआ हो। केवल मनुष्य ही सदाचरण के 
प्रति इच्छा को करने के योग्य होता है। व्यक्तित्व नष्ट हो जाता है जब इच्छा के 
शान्त हो जाने से कम भी समाप्त हो जाता है। कर्म समाप्त तब होता है जबकि पदार्थों 
के द्वारा सुखानुभव प्राप्त करना समाप्त हो जाता है। इस सुखानुभव का अन्त तब होता 
है जबकि मनुष्य जीवन की क्षणिकता को पहचान लेता है। हमें आत्मा के मिश्रण को भंग 
करने का प्रयत्न करना चाहिए जिससे कि नई आत्माओं का आगे निर्माण न हो सके | 
थुनर्जन्म की श्युखला से त्राण पाना एवं अनन्त आनन्दमय जीवन की प्राप्ति बौद्धधर्म का 
लक्ष्य है और न अनेकों भारतीय एवं मा लए र घर्मपद्धतियों ह भी है। a 
फियस का श्रातुमण्डल बार-बार जन्म कष्टदायक क प 
के लिए लालायित रहता था, इसी प्रकार प्लेटो भी एक ऐसी अवस्था में 
विइवास रखता था जिसमें हम सदा के लिए सत्य एवं पुण्य तथा सौन्दर्य के मुलभूत आदश 
का चिन्तन कर सकें। 
कर्म दो प्रकार का है--बौद्धिक एवं ऐच्छिक । इसके अन्दर दोनों गुण हैं, क्योंकि 
यह एक मानसिक प्रवृत्ति है जो कार्य को उत्पन्न करती है। मनोवैज्ञानिक दृष्टि से प्रत्येक 


कमा के दी भेद हैं: (7) hn आज भक्त है एक (2) वे जो 


के मार्ग में प्रविष्ट होने का प्रयत्न करता है, एक निर्दोष कमं है और यह पुण्य एवं 
अत गो से ऊपर है । इस दृष्टिकोण से अन्य सब कमे दोषपूर्ण हैं और इन दोष- 
थूर्ण कर्मों में अच्छे या बुरे का भेद ला है, जिनका र यह है. 
उनके साथ एक न एक प्रकार का फलभोग, पुरस्कार, अथवा दण्डभोग, इस 
अथवा जन्मान्तर में लगा हुआ है। इस विषय में भिन्न-भित्न प्रकार के दृष्टिकोण स्वी- 
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(पुण्य) कमे वे हैं जो वासनाओं, इच्छाओं एवं अहं की भरन्त 
विजय प्राप्त करने का मार्गप्रदर्शन करतें हैं। र (प वे 
हूँ जो 


जाते हैं, इसी 


कार किए गए हैं । ख 


भावनाओं के ऊपर 


केवल 
स्वार्थसिद्धि ये भिन्न-भिन्न मानदण्ड एक-दूसरे के हैं। ऐसे कमें जो हमें 
बासना पर विजय-प्राप्ति अथवा इस जन्म के पश्चात्‌ अर्था में एक धार्मिक 
जीवन की ओर ले जाते हैं, वे हैं जिनका लक्ष्य विशव का कल्याण है। उन कमों के ये तीन 
विशिष्ट लक्षण हैं अर्थात्‌ लोभ का अभाव, मत्सर या द्वेष का अभाव, एवं रान्ति या मोह 
का अभाव । अशुभ कर्म, जिनका लक्ष्य स्वार्थसिद्धि और सांसारिक सुख है और जो जन्म 
क , विषयवासना एवं विद्वेष से उपजते हैं ।' नैतिक 
पाप कग अज्ञान अथवा वस्तुओं के मूल्य एवं प्रकृति के विषय में मिथ्या विचार _ 
रखना है।. 


कृष होकर अपना बल खो दिया हो वह सत्य के मार्ग का अवलम्बन नहीं. कर सकता। ” 
“दो प्रकार की पराकाष्ठाएं हैं, और दोनों का ही अनुसरण जीवन-यात्ा में प्रवृत्त व्यक्ति 
को त्याग देना चाहिए : अर्थात्‌ एक ओर बराबर वासनाओं एवं इन्द्रियों के सुखमोगों में 


9 संकल्प, वाक्‌, सम्यक्‌ कर्मान्त, सम्यक्‌ आजीव, es 

क लू नर समाव इस अष्टमागं में बौद्धघर्मे-प्रतिपादित 

जीवन का सार हार ऊर सेह 
अथवा सत्य विश्वास का स्थान पहला है। जो कुछ हम क नद 

हमारे विचार का अतिबिम्वित सप है दुषित कम ब तत्व या तिवस फ 

अधिकतर 

मिल जाएंगे, और इसलिए व्यक्तित्व में लिप्त रहते हैं। भ्रान्तिमय विचार शत के 

के लिए सम्यक्‌ ज्ञान आवश्यक है। बौद मनोविज्ञानशास्त्र में इच्छा एवं 

सर उपज है। “यह त्याग के लिए प्रबल इच्छा 


की यथाये 
है; ह ससा च की आशा (संकल्प) है; एवं यथाथ 


,. देखें, वारेन : 'बुडिज्म इन द्रांसलेशन', पृष्ठ 262!8 । 
2. 
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मनुष्य-जाति के निर्माण की महत्त्वकांक्षा है।? टे के विचार को त्यागकर महत्त्वा- 
' कांक्षी व्यक्ति च जगत्‌ के लिए कार्य ब यथार्थ ब होता व्या ज्य 
crs , ऐसे दुढ़संकल्प व व्य इस 
का होना चाहिए : “मुझे प्राणिमात्र के भार को अपने ऊपर लेना है। * 
सम्यक्‌ संकल्पों अथवा महत्त्वाकांक्षाओं को अवश्य अपने कर्मों में परिणत करना 
चाहिए । उनकी अभिव्यक्ति सम्यक्‌ वाणी, सम्यक्‌ कर्म एवं सम्यक्‌ जीवन में होनी ही 
चाहिए । “सम्यक्‌ वाक्‌ का अर्थ है असत्य से दूर रहना, किसी की चूगली करने से अपने 
को बचाना, कठोर भाषा के प्रयोग से बचना, एवं निरर्थक वार्तालाप से दूर रहना । 
सम्यक्‌ कर्म निःस्वार्थ कमं का नाम है। प्रथावाद अथवा रीतिवन्धन, प्रार्थना, 
उपासना, कर्मकाण्ड, वशीकरण एवं जा -टोना किंवा मनुष्य अथवा पशु की बलि दिए 
जानेवाले यज्ञ-योग आदि में बुद्ध का कोई विइवास नहीं था। “घर्म पर आरूढ पुरुष के 
प्रति श्रद्धांजलि अपित करना सौ वर्ष तक अग्निपूजा करते रहने से कहीं श्रेष्ठ है। एक 
बार जब एक ब्राह्मण ने बुद्ध से कहा कि बहुक नदी में स्नान करनेवाले के पाप घुल जाते 
हैं तो बुद्ध ने उत्तर में कहा कि “बहुक एव अधिक एक मूखे के पाप घोकर उसे र 
नहीं बना सकती, भले ही वह उसमें बार-बार और सदा के लिए स्नान करता रहे । कोई 
'नदी पापी, त्य द्य एंवं बार-बार पापकर्म करनेवाले को पवित्रात्मा नहीं बना सकती। 
पवित्रात्मा व्यक्ति के लिए सदा ही फग्गू का पवित्र मास रहता है। पवित्रात्मा के लिए 
सदा ही उपवास है। शुभ कर्म करनेवाले मनुष्य के लिए सदा ही ब्रत रहता है । इस ध 
में स्नान करो, हे ब्राह्मण ! प्राणिमात्र के प्रति दयालु बनो । यदि तुम कभी यस्य 
नहीं करते, यदि तुम किसी प्राणी का वघ नहीं करते, यदि तुम्हें दान दिया जाए तो 
स्वीकार नहीं करते एवं अपरिग्रह में ही अपने को क्षत समझते हो तो गया जाकर 
तुम्हें क्या लाभ होगा ? तुम्हारे लिए सभी जल गया के जल के समान पवित्र हैं। le 
कहता है: “मिथ्या विष्वासों से पूर्ण कर्मकाण्ड नहीं, अपितु सेवकों एवं lo वियों 
प्रति करुणा का भाव रखना, सम्मान के योग्य व्यक्तियों के प्रति सम्मान करना, 
आत्मसंयम जिसके साथ प्राणिमात्र के प्रति व्यवहार में दया का भाव रहे, और इसी 
प्रकार के अन्य घामिक कर्म वास्तव में ऐसे हैं जिन्हें क्मेकाण्ड के स्थान पर सर्वत्र किया 
जाना चाहिए।” “पवित्र नियम तो अल्प महत्त्व के हैं किन्तु घ्यानया समाधि ही Ds 
है।”* बुद्ध ने उस समय के प्रचलित प्रथावाद के विरुद्ध po संग्राम नहीं छेड़ा, 
किन्तु उसमें नैतिक भावों का प्रवेश कराके उन प्रथाओं का मूलोच्छेदन करने का प्रयत्न 
किया । “क्रोध, धा छल, tel ये बदि कमे हैं; जनी न 
अलावा, “जो भ्रांतियों हुआ उसे मद्यपान का त्याग करना, . 
सिर मुंडाना, मोटे कपड़े पहाना, पुरोहितों को दान देना, देवताओं को बलि चढ़ाना आदि 
आदि कमे कभी पवित्र नहीं कर सकते ।” बुद्ध ऐसे कुत्सित एवं वीमत्स ज्‌ 
पुजा के विरुद्ध थे जो विकृत तपस्या एवं साधना का रूप घारण किए रहते है । तपस्या 
अस्वाभाब्रिक विधियों को दूषित ठहराने में उन्होंने बहुत तकंसंगत उपायों का आश्रय 
लिया। 
द ४ 2. वच्त्रद्जसुत्त। 
3. श 'एसेंस आफ बुडिज्म', पृष्ठ 230 । 
' 4. अशोकस्तम्भ आदेश, संख्या 7 । 
5. दुगा कीजिए: "बह बस षो गण के अन्वर प्रवेश करती है, उसे भरष्ट नहीं करती; किन्तु 
बाहर आती है वह भ्रष्ट करती है। 
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है । शील अथवा सदाचार एवं दान अथवा दाक्षिण्य के 
निष्क्रिय (निवृति) we 
अहिसा जैसे 


Ma शुद्धि 
के कारणों को दूर करना ही है। इसके लिए आत्मनिष्ठ पवित्रता की आवस्यकता हा 


अन्तिम तीन मार्ग, वा साह व्यायाम बा खस , सम्यक्‌ स्मृति (विचार) एवं 
सम्यक्‌ समाधि ( ) इसीके सम्बन्ध में sie करते हैं। 


न हो। दुष्कर्म को अन्दर आने से रोकना एवं मानसिक संयम व एकाग्रता के द्वारा सुकर्म 
को र ही इसका अभिप्राय है। यदि हम किसी ऐसे कुविचार को बाहर निका- 


जो परिणाम हो सकते हैं उसके भय का दृढ़ता के साथ सामना करो, (3) बुरे विचार से 
एकदम eh इसके हन विद्लेषण करो और उससे उत्पन्न जा 
प्रेरणा है उसका नाश कर दो, तथा (5) शारीरिक तनाव के बल प्रयोग द्वारा मन 
वक्ष में करो और इस प्रकार कुविचार को मन में बार-वार आने से रोको । बु मावा 
के द्वारा अर्थात्‌ बार-बार अशुभ विषय का चिन्तन करने से हमारे जु उत सब अति 
जो कलुषित या भ्रष्ट है, एक प्रकार की अरुचि उत्पन्न हों जाती है। Fo 
आपने इधर से गुजरती हुई एक महिला को देखा है ! मर ब क 
“जो व्यक्ति इस र से मुजरा बह यह पुरुष है अथवा महिला, मैं नहीं कह ल्या समय 
इतना जानता हूं कि एक हड्डियों का ढांचा इस मार्गे से चला जा रहाय 


थे को बौद्धिक ज्ञान से भिन्न बतलाते हुए इस प्रकार 
है: 27707 
ब ध्या 
आन्वरिक इच्छा एवं जीवन के प्रति जो दुष्णा है नष्ट करेगा । था खा को तर 
चह जीवन के A के विषय की, शरीर बा हो. पा उसके बा 
गम्भीरतम एवं अभावोत्पादक भावना है कि एत. जिसमें स्तायुजाल भो है, मांस भी है और 
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चयाथ के ज्ञान के बिना प्रकाश नहीं हो सकता, और केवल इसके द्वारा ही हम कोष, 
, अभिमान एवं ए सतित का तास कर कप ह ॥ कव ४५० 
» सस्यक्‌ क पुराण सम्यक्‌ विचार नहीं किया जा सकता । मान 
चंचलता से के लिए उस मनको जो और करता है एवं इतस्ततः भटकता है, वश 
में करना आवश्यक है।! बौद्धधर्म के दृष्टिकोण से, यूरोप के स्टोइक सम्प्रदाय वालों की 
भांति मनोवेग “नैतिक स्वास्थ्य की असफलता एवं विध्न हैं और यदि उन्हें उद्दाम छोड़ 
दिया जाय तो ये आत्मा के लिए एक प्रकार के जीर्णरोग का रूप धारण कर लेते हैं।” ये 
सब प्रकार के स्वस्थ पुरुषार्थ का नाश कर देते हैं। यहां तक कि घामिक अभिमान भी 
नैतिक उन्नति में बाधा पहुंचाता है। “जो कोई पवित्रात्मा है और अपने को पवित्रात्मा 
समझने लगता है और इस प्रकार के विचार से उसे सुख का अनुभव होता है कि वह 
पवित्रात्मा है तो वह अपवित्रात्मा हो जाता है, और एक अपवित्र विचार लेकर मृत्यु को 
प्राप्त होता है। इसके विरुद्ध, जो अपवित्र है और यह अनुभव करता है कि वह अपवित्र 
है एवं पवित्र बनने के लिए पुरुषार्थ करता है वह एक पवित्र विचार लेकर मृत्यु को प्राप्त 
होता है।” “ध्म मन के ऊपर निर्भर करता है और ज्ञान घर्माचरण के ऊपर। * 
जबकि पांच स्कन्धों से मनुष्यरूपी प्राणी के स्वरूप की सम्पूर्ण व्याख्या होती बत- 
लाई गई है, विशेषकर वहीं तक जहां तक उसे अनुभवात्मक संसार की एक इकाई माना 
जा सके, इस मत में हमें थोड़ा-सा परिवर्तन मिलता है जबकि हम बौद्धधर्म के द्वारा 
आन्तरिक ज्ञान पर बल देने की ओर मुड़ते हैं, जिसको प्रज्ञा नाम से पुकारा जाता है। 
स्कन्धों के ऊपर आधारित ज्ञान की कल्पना को संवेदनावाद के नाम से कहा जाता है। 
प्रज्ञा का विचार इसमें परिवर्तन करने की हमें बाध्य करता है। मानव-मन की उच्चतम 
क्रियाशीलता का नाम ही प्रज्ञा है, और घामिक दृष्टि से इसका अत्यन्त महत्त्व है। निः- 
सन्देह पाली धर्मंशास्त्र में एवं विसुद्धिमग्ग में प्रज्ञा को भी स्कन्थो में ही की श्रेणी में लाने . 
का प्रयत्न किया गया है। सुत्तपिटक में इसे विज्ञान के साथ जोड़ा गया है। अभिधम्म में ` 
“इसे संस्कारों के अन्तर्गत रखा गया है। कथावत्तु ने इसके सम्बन्ध में एक विधर्मी मत का 
खण्डन किया है, जिसने प्रज्ञा का एक प्रकार, विब्यचेक्षु, कहकर इसे रूपस्कन्ध के अन्तर्गत 
रखा है। बुद्धघोष के समय में संज्ञा, विज्ञान एवं प्रज्ञा द्वारा मानव-अन्तदुँष्टि के सरल 
एवं जटिल रूपों का बोघ होता था। यह सबसे अधिक युक्तिपू्णे व्याख्या हे । स्कन्ध आनु- 
भविक दृष्टिकोण को दर्शाते हैं और व्यक्ति के उस ज्ञान के ऊपर बल देते हैं जबकि वह - 
अपने एक भिन्न अस्तित्व में विवास करता है । किन्तु अब वैयक्तिक स्वरूप पूर्ण विएव 
के साथ एकत्व में परिणत हो जाता है, आनुभविक ज्ञान का स्थान प्रज्ञा ले लेती है। 
असंस्कृत व्यक्ति विज्ञान को बढ़ाते हैं जबकि धर्मे-संस्कारापन्न व्यक्ति प्रज्ञा को विकसित 
जर ह | i से यथार्थे दर दिशा में > शनैः शनेः उन्नति 
4 दोनों परस्पर-पृथक्‌ एवं एक. स्वतन्त्र परन्तु प्रज्ञा पूर्वकथित 
विज्ञान का ही विस्तार हा विकसित होते-होते अन्त. में बोधि, अर्थात्‌ ज्ञान के 
प्रकाश, के रूप में परिणत हो जाती है। ; 
इन्द्रियों के दमन से नहीं अपितु उनके प्रशिक्षण से, जिससे कि वे सत्य को अनुभव 


जो विषयासक्त को बी व. भ्रांतिरूप है । तभी मन प्रेम, विद्वेष एवं अन्य सब प्रकार कीं 
बासनाओं ने भी मुक्त हो ; री 
---ट्रांजेक्शल्स आफ द थर्ड इण्टरनेशनल कांग्रेस आफ रिलीजन्स', खंड 2, पृष्ठ 4। 
]. तत्नतत्राभिनव्विनो । 2. “चित्ताधीनो धर्मों धर्माधीनों बोधिः । 
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कर सकें, मन सुसंस्कृत होता है। इन्द्रियभावनासुत्त में इड भएप के एक शिष्य से 
पूछते हैं कि उसका गुरु किस प्रकार से इन्द्रिय-संस्कार की शिक्षा देता है। र में 
कहा कि इन्द्रियों को ऐसी सीमा तक प्रशिक्षित किया जाता है कि अन्त में वे अपने विषय 
भोगरूप कायं को करने में असमर्थ हो जाती हैं। आंख किसी पदार्थ को नहीं देखती, न 
कान ही कोई शब्द सुनता है। बुद्ध प्रत्युत्तर में कहते हैं कि इसका तात्पर्य तो यह हुआ कि 
अन्धे व बहरे की इन्द्रियां सबसे अधिक संस्कृत हैँ | एक यथार्थे इन्त्रिय-संस्कृति का तात्पर्ये 
इन्द्रियों के इस प्रकार के प्रशिक्षण से है जिससे इन्द्रियचेतना के सभी रूपों में परस्पर 
भेद किया जा सके एवं उनका सही-सही मुल्यांकन भी किया जा सके । धार्मिक अन्तदूं ष्टि 
बौद्धिक विज्ञान एवं इन्द्रियप्रत्यक्ष ज्ञान का विस्तृत एवं विकसित खूप है। इससे यह प्रतीत 
होता है कि बुद्ध एक परमार्थरूप यथाथंसत्ता के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं, जिसका 
हम प्रज्ञा की अवस्था में अन्तर्ष्यान करते हैं। “हे सारिपुत्र, तू सोम्य, निर्मेलचरित्र एवं 
कान्तिमान दिखाई देता है, तू कहां से आ रहा है?” “हे आनन्द, मैं एकान्त में विचार- 
मग्नता के परमाह्लाद में था""` और अन्त में बाह्य जगत्‌ के प्रत्यक्ष से ऊपर उठकर बोघ के 
अनन्त क्षेत्र में पहुंच गया और यह भी अन्त में शून्यता में विलीन हो सन ष्टि 
प्राप्त हुई, और मै एक दिव्य दृष्टि के द्वारा संसार के मार्गे को, मनुष्यों की को, 
और उनके बर बतेमात पर ना नामक हो सका । 
और यह सब मेरे अन्दर उदय हुआ, गुज़र भी गया किन्तु क्षणमात्र को भी मन में आत्मा- 
भिमान का भाव अथवा यह विचार कि यह सब मेरी कृति है, नहीं समा सका। इस 
. प्रकार की अन्तदुं ष्टि के आधार पर एक अतीन्द्रिय परमा्थेसत्ता-विषयक दर्शनपद्धति का 
विकास करना केवल उपनिषदों के ही वश का त्रिषय था। बुद्ध इसमें संकोच कर गए; 
क्योंकि एक क्रमबद्ध दर्शन को अभी आगामी समय की प्रतीक्षा करनी थी। बुद्ध तो हमारे 
र दृष्टिकोणों की ज्पुंखलाओं एवं सूक्ष्म मनोवैज्ञानिक अनुभवों को ही प्रस्तुत 

I 

जबकि पहले की स्थिति प्रज्ञा अथवा अन्तदूंष्टि की है, इसके आगे की सीढ़ी 
ध्यान की है; जिसका परिणाम शान्त मुद्रा अथवा समाधि है। उच्चतम श्रेणी के चिन्तन 


प्रकार करता है: Sp अपने मन को एक अकेले 

7 लय बा दरेक आत्या एक तबाह र शीय 
ह जाती फि रल मन अब भी न हस, रको दिकाए ह 
है; यह प्रथम ज्ञान है। इसके पश्चात्‌ उसी विषय 
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समता में लाने का सतत प्रयास है। यह अहंकार के भाव को दूर करने के लिए एक वृढ़ - 
। बल वाई रुषार्थ है, जिससे सत्यमय जीवन में मनुष्य अपने को लीन कर सके । वोद्ध- 
'संघ के सदस्यों के दैनिक जीवन का मुख्य भाग ध्यान का अभ्यास करना है। हृदय एवं 

मन को प्रशिक्षित करने की विधियां उस समय के प्रचलित मतों से उधार के रूप में ले " 
'ली गई हैं। हमें अपने अन्दर मैत्री, वमा, दूत एवं उपेक्षा की भावन्नाओं की साधना 
करने का आदेश दिया गया है । ये चार मनोवृत्तियां अथवा "ब्रह्मविहार' बत- 

लाए गए हैं। प्रेम एवं सहानुभूति आदि भावनाओं को समस्त मनुष्य-जाति के प्रति नहीं ' 
चेतनप्राणि मात्र के प्रति विस्तृत करने के ये क्रमवद्ध प्रयास हैं। घ्यान के चालीस 
एवं परमानन्ददायक चार चित्तवृत्तियों को सिद्ध कर लेने से वासना क्षीण हो जा 

सकती है और हम इन्द्रियों के शासन से ऊपर उठ सकते हैं। उच्चतम सत्ता का ध्यान 
करने में जीवन बिताने से हमें पुनः सत्य की प्राप्ति हो सकती है । किन्तु इस प्रश्‍न को 
Fess लिए हम बाध्य हैं कि वह कौन-सा पदार्थं या विषय है जिसके ऊपर आध्यात्मिक 

अथवा ध्यान को केन्द्रित करना है। 
बौद्धधर्म में भगवत्कृपा अथवा छूट का कोई स्थान नहीं है। वहां केवल आत्म- 
“विकास को ही स्थान है । मनुष्य अपने पुरुषार्थ एवं आत्मनियन्त्रण के द्वारा ही ऐसा बल 
अथवा सामर्थ्यं एवं गुण प्राप्त कर सकता है जिसके द्वारा वह सब वस्तुओं से स्वतन्त्र 
होकर आत्मनिर्भर रह सकता है। यदि मनुष्य अपने ऊपर विजय प्राप्त कर ले तो उसके 
विरुद्ध कोई भी प्रतिपक्षी प्रबल नहीं हो सकता । जिसने अपने ऊपर विजय प्राप्त कर ली 
उसकी इस विजय को कोई देवता भी पराजय में परिणत नहीं कर सकता।! चूंकि बुद्ध की 
मनुष्यमात्र के प्रति प्रेम एवं मानसिक नियन्त्रण की मांग बिना किसी घामिक आदेश की 
भावना के है, ऐसे भी व्यक्ति है जिनका कहना है कि बुद्ध ओगस्त कोम्ते की ही भांति 
'ऐहिकवाद के प्रवर्तक थे, हालांकि वे उससे 2000 वर्ष पूर्वं उत्पन्न हुए थे । 

बौद्धधर्म के घ्यात एवं योग सम्बन्धी दोनों ही सिद्धांत इस बात पर बल देते हैं 

कि मानसिक प्रशिक्षण के ज़िए शारीरिक एवं स्वास्थ्य-सम्बन्धी अवस्थाओं का अल 
होना भी आवद्यक है। शरीर को वद्य में करना ज्ञान की प्राप्ति के लिए एक तैयारी है। 
तपस्या के स्थान पर मनोवैज्ञानिक साधनाएं निदिष्ट हैं जो घामिक' अन्तदू'ष्टि की ओर 
हमें ले जाती हैं। धामिक अपकर्षण की ऐसी क्रियाएं जिनके द्वारा एक व्यक्ति अपनी 
शक्तियों को बाह्य जगत्‌ से हटा लेता है और तब अहंभाव की भावना के शान्त होने का 
अनुभव करता है, सामान्यरूप से सब योग-सम्बन्धी कल्पनाओं में पाई जाती हैं। ध्यान 
की चार अवस्थाओं में हमें आनुभविक जगत्‌ के बहुत्व के अन्दर से एक प्रगतिशील एवं 
bibs अपकर्षण प्राप्त होता है | ध्यान कोई निरुद्देदय अलीक कल्पना नहीं है अपितु 
बह के मार्गे को रोककर एक प्रकार का निश्‍चित अभ्यास है, जिससे मन की शमित 
उन्नतावस्था को it है। एम पुसी का कहना है: “मन को जब एक बार मिट्टी 
के बरतन या ऐसे ही किसी अन्य पदार्थ पर केन्द्रित करके एकाग्र कर लिया जाता है तो 

उसके पद्चात्‌ क्रमशः उस पदार्थं के प्रत्ययों एवं श्रेणी-विभाग आदि को छोड़ दिया जाता . 


उन्मुक्त कर लेता है और ज्ञान को प्राप्त करता है और यह अवस्था शान्त सौम्यता की 
है । सबसे अन्त में बह डर ममी पहुंचता है जिसमें कि मन उन्नत एवं पवित्र होकर सुख 
और दुःख दोनों प्रकार की भावनाओं से उदासीन हो जाता है । ज्र , पृष्ठ 69 


]. धम्मपद, 05 । 
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है । आह्वादप्राप्त व्यक्ति एक चिन्तन की अवस्था से प्रारम्भ करता है, जिसके साथ तर्क 
एवं चिन्तन भी संलग्न रहते हैं; बह इच्छा, पांप, किकतंव्यविमूढृता, चंचलता एवं 
प्रसन्नता, तथा आनन्द-विषयक भावना को त्याग देता है। वह प्रकृति विषयक भावों, 
सम्पकं, परस्परविभेद आदि के भी परे जाता है और शुन्य आकाश में घ्यान लगाकर एवं 
पदार्थविहीन ज्ञान के द्वारा तथा अभावात्मता में ध्यान को केन्द्रित कर एक ऐसी अवस्था . 
में पहुंच जाता है जहां न चेतना है, न चेतना का अभाव है, और अन्त में आकर वह अनु- 
भव एवं विचार के सवंथा तिरोभावं से अभिज्ञ हो जाता है। मनोवैज्ञानिक जीवन में यह 
एक ऐसी शान्त अवस्था है नो पलो सम्मोहनिद्रा अथवा योगनिद्रा के समान है ।”7 हम यह 
बात अधिक सही-सही एवं नहीं कह सकते कि इससे अधिक मानसिक 
स्वातन्त्र्य एवं कल्पना की विशदता दवाय रों को रोकने से, अथवा वाह्य इन्द्रियों की 
शक्तियों को सम्मोहनशक्ति द्वारा क्षीण करके, प्राप्त किए जा सकते हैं या नहीं। आधु- 
निक विज्ञान इस विषय में अब भी अपनी शैशवावस्या में ही है । बोद्धघम का शेष समस्त 
भारतीय विचारकों के समान इस विषय में ऐसा ही विदवास था और अब तक भी ऐसा 
विश्‍वास स्थिर है। भारत में साधारणतः यह स्वीकार किया जाता है कि मानसिक 
अवस्थाओं का नियन्त्रण होने पर जब इन्द्रियों के अनुभव विरत हो जाते हैं तो नघून = 
वात्मक आत्मा निम्न श्रेणी में पहुंच जाती है और विएवात्मा की आभा प्रकट होती है। 
यौगिक क्रियाओं के आदश भिन्न-भिन्न आध्यात्मिक शास्त्रों में भिन्न-मिन्त हैं। उप- - 
निषदों में इसे ब्रह्म के साथ योग अथवा ब्रह्म के साक्षात्कार के रूप में प्रतिपादित किया 
गया है। पतंजलि के योगदर्शन में यह सत्य का अन्तरवेक्षण है। बोद्धम में इसका नाम 
बोधिसत्त्व की प्राप्ति अथवा जगत्‌ को निःसारता का ज्ञान है। 
बुद्ध हर खा बा को 2420 आप प्रशस्त नही समझते थे। व 
लक्ष्य सत्य होना चाहिए, अर्थात्‌ इच्छाशक्ति का विनाश | बुद्ध ने इस बात का अ 
किया कि कितने ही व्यक्ति ऐसे थे जो अलौकिक शक्तियों की प्राप्ति के लिए ही योग की 
क्रियाओं का अभ्यास करते थे बुद्ध ने इस प्रकार के आचरण में संशोधन किया और ऐसे 
व्यक्तियों से कहा कि ऐसी शक्तियां भी केवल धर्माचरण और विवेक या दूरदशिता द्वारा 
प्राप्त की जा सकती हैं (बुड ने अपने शिष्यों को चमत्कारप्रदर्शन से मना कर रखा था। 
अलौकिक दाक्तियों की रि से मनुष्य किसी घामिक लाभ की प्राप्ति का पात्र नहीं बन 
जाता । बौद्धधर्म के योगविद्या-सम्बन्धी सिद्धान्तो का स्पष्टरूप तिब्बत के लामा लोगों के 
धमे में देखा जा सकता है। 
अष्टांगिक ता भी चार पड़ाबों में विभक्त किया गया है, जिनमें से प्रत्येक 
उन दस बन्धनों को तोड़ने के लिए है जो मनुष्य को इस संसार के साथ जकडे हुए हैं! 
इनमें से सबसे पहला बन्धन एक शरीरी आत्मा की भ्ांति (सत्कायदृष्टि) है, जो समस्त 
अहंभाव की जड़ है। यह समर लेना कि नित्य भाता कज नहीं है, और यह विचार कि 
यह जो दिखाई देता है केवल स्कन्षों का पुंजमात्र है, हमें प्रलोभन देकर आत्मनिरति या 
सुखासक्ति एवं संशयवाद के मार्ग में ढकेलता है। इससे हमें अपने को बचाना है। दूसरी 
आषा है 'संशय? अथवा विचिकित्सा; यह निकम्मेपन 
रण हा हमें पवित्रता के विचार से किए जानेवाले कर्मकाण्ड क्रियाकलापों में से मी _ 
अपना विशवास उठा लेना चाहिए । अनुष्ठान-पद्धति एवं कर्मकाण्ड-सम्पादन हमें काम- 


| हि 
स आाबदेगदुतत, पके बुध बाऊ दल, चंड [॥. 
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वासना, ईर्ष्या-द्वेष एवं अज्ञान से अपने को मुक्त करने में सहायक नहीं होते । ऐसा व्यक्ति 
जो अहंभाव की भ्रांति से मुक्त हो गया है, और जो बुद्ध एवं उसके सिद्धांतों में संशय 
रखने से और आनुष्ठानिक क्रिया-कलापों में विश्वास रखने से भी मुक्‍त हो गया है, वह 
कल्याण-मार्ग के प्रथम पड़ाव में प्रवेश कर गया, ऐसा कहा बताई । उसे स्रोतात्पन्न 
संज्ञा दी जाती है, जिसका तात्पर्यं यह है कि वह धारा में प्रविष्ट हो गया । इस अवस्था 
के विषय में धम्मपद में कहा है: “पवित्र जीवन का यह प्रथम पगरूपी पुरस्कार भूमण्डल 
के सम्राटपद से भी उत्तम, स्वर्गेप्राप्ति से भी श्रेष्ठ, एवं संब लोकों की प्रभुता से भी 
ऊपर है ।”! अगली दो बाघाएं जिनपर विजय पाना है, वे हैं--काम, एवं प्रतिघ या 
द्रोहभाव । इनपर विजय प्राप्त करके वह कल्याणमागे के पड़ाव पर पहुंच जाता 
है। वह सकृदागामी हो जाता है, अर्थात्‌ जो मानव-जगत्‌ में केवल एक बार ही जन्म 
लेगा। अपूर्णताएं कुछ न्यून हो जाती हैं यद्यपि सर्वथा नष्ट नहीं होतीं । ऐसे व्यक्ति जो 
शारीरिक दोषों अर्थात्‌ कामवासना, क्रोध एवं ऊपरी तड़क-भड़क का ह्लास करने में 
समर्थं हो सके, एक ही बार अन्तिम मोक्ष से पूवं इस संसार में लौटकर आते हैं। जब इन 
दोनों बाधाओं का भी सर्वथा विनाश हो जाता है तेब मनुष्य अनागामी हो जाता है। यद्यपि 
वह सब प्रकार की भ्रांति से मुक्त नहीं हुआ है, तो भी पीछे लौटने का. कोई अवसर अब 
उसके जीवन में नहीं आएगा । ऐसी बाघाएं, जिनपर अभी भी.विजय प्राप्त करनी है, वे 
हैं--इस लोक एवं परलोक के भौतिक एवं अभौतिक सुखों.की. प्राप्ति के प्रति राग या 
उत्कट इच्छा, मान (अभिमान) एवं औद्धत्य, तथा वस्तुओं के यथार्थरूप का अज्ञान । 
जब ये बन्धन खुल जाते हैं तो वह अपने लक्ष्य पर पहुंच जाता है एवं अहत्‌ (यथार्थ में 
योग) बन जाता है और निर्वाण के परमानन्द को प्राप्त कर लेता है। उसके दुःख के 
कारण समाप्त हो गए एवं अशुद्धताएं घुल गईं। वह अब पुनजंन्म के बन्धन से मुक्त है । 
अहुँत्‌ की अवस्था आनन्दपूर्ण पवित्रीकरण की अवस्था है। निर्वाण बौद्धधर्म का लक्ष्य है, 
और अहदवस्था वहाँ जाकर समाप्त हो जाती है। उपाधिशेषनिर्वाण अहुत्वफल अथवा 
पवित्रीकरण का फलोपभोग है। अहत्‌ फिर भी मनुष्य ही है। केवल मृत्यु के साथ ही 
उसका जीवन शेष होता है। तव जीवनरूपी दीपक का तेल बिखर गया और जीवन का 
बीज भी मुरझा गया । वह इस सृष्टि से विलोप हो जाता है और परिनिर्वाण को प्राप्त 
करता है-इसे ही सत्‌ के अवयवों का विनाश कहा जाता है।* 

बौद्धघर्म का नैतिक जीवन सामाजिक होने की अपेक्षा वैयक्तिक अधिक है। हमें . 
अपने जीवन में बुद्ध के उदाहरण का अनुकरण करना है। परम्परा एवं प्रामाणिकता पर 
बल नहीं दिया गया है। जब आनन्द ने बुद्ध से प्रन किया कि संघरूपी संस्था के लिए 
आपके क्या आदेश हैं तो बुद्ध ने उत्तर दिया : “तुम अपने लिए अपने-आप दीपक बनो। : 
तुम स्वयं ही अपना शरणस्थान भी बनो, किसी बाह्य शरण का आश्रय मत लो; सत्य को 
ही दीपक के रूप में दुढ़ता के साथ पकड़े रहो; सत्य को ही दृढ़ता के साथ शरणख्प में 
पकड़कर रखो; अपने अतिरिक्त और किसीकी ओर शरण पाने के प्रयोजन से मत 
ताको ।”_ ; 

आचरण के सम्बन्ध में स्थूलरूप से कल्याणकारी एवं कुत्सित या शुभ अथका 
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अशुभ इस प्रकार के दो भेद किए गए हैं। कल्याणकारी आचरण निःस्वार्थभाव । 
होता है और वह प्रेम एवं करुणा के रूप में प्रकट होता है, जबकि दूसरे की क 
है और इसके परिणामस्वरूप दुर्भावनापरक कर्म आदि होते हैं। दस प्रकार के पापों से 
वचे रहने से कर्म शुभ होते हैं; यथा,--तीन शारीरिक पाप -अर्थात्‌ हत्या, चोरी एवं 
व्यभिचार; चार वाणी-सम्बन्धी पाप अर्थात्‌ मिथ्याभाषण, करना, गाली बकना 
एवं निरर्थेक वार्तालाप; तथा तीन पाप जिनका मन से संबंध अर्थात्‌ लोखुपता, घया T 
एवं आंतिपूर्ण विचार । पापमय आचरण का दूसरा भी वर्गीकरण है। विषयभोग, 
युनर्जन्म की अभिलाषा, अज्ञान, अध्यात्मविषय-सम्बन्धी अटकलवाजी--पापमय आच- 
रण के ये चार प्रकार हैं। कभी-कभी सबको एक सरल नियम में साररूप में रख दिया 
जाता है जो प्रकटरूप में निषेघात्मक है, परन्तु है विष्यात्मक; जैसे, किसी जीवधारी 
की हत्या मत करो, चोरी मत करो, व्यभिचार मत करो, मिथ्या भाषण न करो, मादक 
द्रव्यो का सेवन न करो । ये नियम पांच भिन्न दक्षाओं में आत्मसंयम की आवद्यकता पर 
बल देते हैं। विध्यात्मक रूप में इनका आशय इस प्रकार है--क्रोध को वदा में करो, 
सांसारिक सम्पत्ति की इच्छा का दमन करो, शारीरिक विषय-भोग की कामना को वदा 
में रखो, कायरता एवं दुष्ट भावना का दमन करो, (क्योंकि यही असत्मव्यवहार का मुख्य 
कारण है), और उत्तेजना की उत्कट अभिलाषा का दमन करो। इस आत्मसंयम - 
का परिणाम यह होगा कि अपने को और दूसरों को भी सुख मिलेगा एवं विध्यात्मक 
* सद्गुण का विकास होगा । क्रोध के संगम से सज्जनता की वृद्धि होती है, लोम के संवरण 
से दाक्षिण्य का प्रसार होता है, विषयभोग की भावना का दमन कर लेने पर प्रेम में 
पवित्रता का समावेद्य होता है। किसी-किसी स्थान पर आदश सद्गुण संख्या में दस बताए 
गए हैं; यथा, दान या दाक्षिण्य, आचरण की पवित्रता, घे एवं सहिष्णुता, कर्मेठता, 
ध्यान, बुद्धि, सत्साघनों का पी बहस , शक्ति एव ज्ञान किसी-किसी स्थान पर 
शिक्षा-सम्बन्ची नैतिक अनुशासन को तीन नियमों में अर्थात्‌ नैतिकता, संस्कृति एवं 
अन्तदुं ष्टि आदि के रूप में प्रतिपादित किया गया है। 'मिलिन्द' में हम देखते हैं कि 
घामिक जीवन के ये अंग बताये गए हैं-सदाचरण, निरन्तर उद्योग, ध्यान, जागरूकता 
एवं विवेक या दूरदशिता।! उपनिषदों में प्रतिपादित कतंव्यकमों के विधान एवं प्राचीन 
बौद्धधर्म के विधान में सूलतत्त्व-सम्बन्धी कोई भेद नहीं व 
अब हम नैतिक जीवन के प्रेरक भाव एवं दैबीय प्रेरणा की ओर आते हैं। दुःख से 
बचना एवं सुख की खोज समस्त आचरण का स्रोत है। निर्माण उत्कृष्ट कोटि का सुख 
अथवा आनन्द है । आधुनिक आनन्दमार्गी कहते हैं कि जीवन के विस्तार में ही शू प्राप्त 
होता है। बौद्धो का दावा है कि स्वार्थपरता एवं अशान की दशाओं के विलयन के कारण 
ही बार-बार जन्म होता है। बुद्ध जो अवस्था मनुष्य के सम्मुख प्रस्तुत करते हैं वह एक 
अनन्त मोक्ष की अवस्था है, जिसकी प्राप्ति ज्ञान, सदाचरण एवं कड़ी साधना के संकीर्ण 
साग के अन्त में पर होती Clb rtrd विजय अथवा शक्ति 
मार के अतत के नी मनुष्य की नर ओर होती 
है। इस प्रकार का मन विकन ह म । “तीनों एक 
भी ऐसा जीवित प्राणी नहीं मिला जो अपने व्यक्तित्व को अन्य सबके ऊपर न रखता 


ठत ब यु ह, भौत झो क करने से आत्या को बहंकार-विषयक जाति का 
- निराकरण नहीं हो सकता। ; 
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हो |”! स्वार्थपरता अपूर्ण ज्ञान के कारण उत्पन्न होती है और इसीका परिणाम व्यक्तित्व 
के बन्घनों का विक्षोम है। निःस्वार्थ भाव सत्य के यथाथंज्ञान का परिणाम है। आत्मा 
की विषयीनिष्ठता के दमन से एवं सार्वभौम चेतना के विकास से यथार्थं कल्याण की 
प्राप्ति हो सकती है। यह एक उच्चश्रेणी की स्वार्थपरता है जो हमें इस बात का निर्देश 
करती है कि हमें अपनी स्वार्थपरक उत्कट अभिलाषा का त्याग कर देना चाहिए । दूसरों 
के दुखों के प्रति करुणा का भाव परोपकारिता के भाव की प्रेरणा से ही उत्पन्न होता है। 
हृ में हम सब एकसमान साथी हैं और सब एक ही सामान्य दण्डव्यवृस्था के अधीन 
ई । देवलोक एवं मर्त्यलोक के समस्त प्राणी, यहां तक कि जो “भव' की श्रेणी में हमसे भी 
नीचे हैं वे भी, नैतिक पूर्णता के नियम के अधीन हैं। समस्त जीवन--दैवीय, मानवीय एवं 
पशुओं का भी--अपने-अपने क्षेत्र में नैतिक कारण-कार्य-माव के नियम की म्युंखला से 
एकसाथ संबद्ध है। यही प्रक्ृति-सम्बन्धी लोकहितकारी संघटन है जो बाद्घमं की पृष्ठ- 
भूमिका निर्माण करता है, एवं अन्यत्र कहीं किसीने इसे इतने विशदरूप में नहीं पहचाना। 
मनुष्य के स्वभाव का निर्माण जिस सामग्री Ef | है वह पूर्णख्प में अहंभाव से युक्त नहीं 
: है। निःस्वार्थं आचरण अप्राकृतिक नहीं है । हमें यह न सोचना चाहिए कि अहंभावपरक 
कर्म ही एकमात्र बौद्धिक कमं है । यह कथन करना-कि प्रत्येक , व्यक्ति दूसरे से बाह्य है, 
एक अधंसत्य है । सब प्राणियों के अन्दर एक मौलिक एवं ऐन्द्रिय संघटन है। गह एकत्व 
में.बांधनेवाली चेतना का विकास या ज्ञान की पूर्णता, शान्ति एवं आह्लाद को प्राप्ति ही 
निर्वाण है सार्वभौमिक चेतना के रूप का विस्तार ही स्वतन्त्रता है अर्थात्‌ अपनी भाव- 
नाओं एवं सहानुभूति के क्षेत्र को विद्वमात्र के लिए अत्यन्त विस्तृत बनाना ही मोक्ष है। 
“प्रत्येक शिष्य अपने मन को संसार के चतुर्थांश तक प्रेम के विचारों को विस्तृत होने के 
लिए अर्पण कर देता है और इसी प्रकार दूसरा शिष्य भी, और इस प्रकार समस्त 
संसार के अन्दर प्रेम के विचारों का प्रसार हो सकता है ।”४ वस्तुतः बौद्धधर्म की ५५ 
कता में अलौकिक प्रामाणिकता के लिए कोई स्थान नहीं है तो भी साधारण मनुष्य 
ह लिए मृत्यु के पदचात्‌ स्वगे-प्राप्ति की आशा .के लिए स्थान पूर्ववत्‌ सुरक्षित रखा गया 
|| दे 


.: सदाचार या धाभिक गुणों के प्रतिबन्धों को बाह्य वस्तुओं से कोई मतलब नहीं । 
राजा हो या रंक, धर्म का विधान सबके लिए एक समान है, क्योंकि सभी एक समान 
अपुर्ण हैं। जीवन यथार्थं एवं सात्त्विक होना चाहिए। बौद्धधर्म केवल कतंव्यकमे करने 
पर ही इतना बल नहीं देता जितना कि समस्त जीवन में परिवर्तन लाने की आवश्यकता 
पर बल देता है। सुलेमान के समान जो व्यक्ति अपनी ख्याति से पूरी तरह सज्जित 
है, शरीर से भी तेजस्वी है एवं बुद्धि में भी विशाल है, वह वस्तुत: महान नहीं है। नम्रता, 
दाक्षिण्य एवं प्रेम के बिना जीवन अपने अन्तस्तल में मृत्यु के समान है । 

बौद्धघर्म के नीतिशास्त्र पर बार-बार बुद्धिवाद का दोषारोपण किया जाता है। 
इसमें सन्देह नहीं क्रि इसमें ज्ञान पर बल दिया गया है, क्योंकि अज्ञान को ही दुःख और 
क्लेशा का त कारण बताया गया है। यह केवल सत्यनिष्ठा ही है जो मन के अन्दर सुधार 
ला सकती है । जिस मन में सत्य के विवेक का प्रकाश है वहां स्वार्थेपरक इच्छा का 
उद्भव असम्भव है । इसलिए मुक्तात्मा को 'बुद्ध' संज्ञा दी गई है, जिसका अर्थ है ज्ञान- 
वान सदाचार ही धर्मात्मा पुरुष के लिए ज्ञान का कार्य करता है। किन्तु साथ-साथ 


र र 2. महाइ सन ॥ ह 
; er में ब्राह्मणधमं की कल्पना ने बौद्धधर्म की पूर्वकल्पत्ा, क्षेत्र में ही नहीं 
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बुद्ध यह भी मानते हैं कि इस ज्ञान के द्वारा ही शरीर का विलय सकता क्योंकि 
शरीर कर्म के कारण बना है, यद्यपि ज्ञान भविष्य में नये कर्मों 220 समर्थ हो 
सकता है। हमें इस विषय की ओर भी ध्यान देना चाहिए कि ज्ञान से बुद्ध का अभिप्राय 
केवल बौद्धिक एवं शास्त्रों के अध्ययन मात्र से नहीं था । इस ज्ञान से अभिप्राय परमार्थे- 
विद्या सम्बन्धी रूढ़िगत सिद्धान्तो अथवा दीक्षाप्राप्त व्यक्तियों के लिए जो गुह्य विषय 
बताए जाते द परिचित हो जाने से भी नहीं था, बल्कि ऐसे ज्ञान से अभिप्राय है 
जिसके लिए एक आवष्यक प्रतिबन्ध या शतं है। यह एक सत्य से पूर्ण जीवन है 
जिसे हम वासनाओं एवं मानसिक प्रेरणाःके कलुषित प्रभाव से आत्मा को निर्मल करके 
ही प्राप्त कर सकते हैं । ज्ञान कोई ऐसा पदार्थ नहीं है जिसे हम अपने मस्तिष्क के किसी 
एक कोने में अलग संभालकर रख सके बल्कि यह वह पदार्थ है जोकि हमारे समस्त जीवन 
में प्रवेश होता है, हमारे मनोवेग इसके रंग में रंजित होते हैं, जो हमारी आत्मा को 
आश्रयस्थान बना लेता है एवं यह हमारे इतना सन्निकट है जैसेकि स्वयं जीवन हो। यह 
द मयू रखबाली रिचो क के द्वारा सारे व्यक्तित्व को एक विशेष 
ढांचे में ढालती है, मनोवेगों को नियमित है एवं इच्छा पर भी नियन्त्रण रखती 
है । तेविज्जसुत्त' में इस विषय का सम्यक्‌ प्रतिपादन किया गया है कि सिद्धान्त-सम्बन्धी 
विश्वास ही ज्ञान नहीं है। इस प्रश्‍न के उत्तर में कि 'मुझे दुःख से po 
क्या करना चाहिए ?” बुद्ध भी उपनिषदों की ही शैली में कहते हैं कि स्वार्थपरता पर 
विजय पाने में ही मुक्ति है, क्योंकि कल्पना की दृष्टि से स्वार्थपरता अहंकार की भ्रांति 
है और क्रियात्मक रूप में यह आत्मा की उत्कट अभिलाषा है। वुद्ध बार-बार यही दाह- 
राते हैं कि सत्य की प्राप्ति निम्नलिखित आवदयक शतो के ऊपर निर्मर करती है : (!) 
श्रद्धार ER दर्शन अथवा दृष्टि। केवल विश्वास अथवा शद्धा ही पर्या त नहीं है, क्यांकि 
अन्य के प्रामाणिक लेखों के आधार पर प्राप्त किए गए सत्य हमारे मन के लिए 
फिर भी बाह्य हैं और इसीलिए हमारे जीवन के वे अंग नहीं बन सकते । “देखो हे 
भिवानी, बयां तुम कहना चाहते हो कि चूंकि हम अपने गुरु को आदर की दृष्टि से देखते हैं 
उस आदर के कारण ही हम उसके अमुक-अमुक वचन पर विद्वास करते हैं? 
तुम्हें ऐसा न कहना चाहिए क्योंकि क्या जिसे तुमने स्वयं अपनी आंखों से देखा अथवा 
अपनी बुद्धि से तोला वह सत्य न होगा ? “3 (3) भावना अथवा अनुशीलन। गह ध्यान _ 
का अथवा बार-बार सत्य के विषय में विचार करने का नाम है जब तक कि हम उसके 
साथ तादात्म्य उत्पन्न करके उसे अपने जीवन में पूर्णतया घटा न लें । अनुझासनविहीन 
व्यक्ति उच्चतम जीवन में प्रवेश नहीं कर सकता, और फिर भी सत्य का प्रत्यक्ष साक्षा- 
त्कार ही मानव-जीवन का मुकूट है, जिसके धारण करते ही फिर कोई मिथ्या विदवास 
नहीं टिक सकता । अरस्तू नीतिशास्त्र के अन्त में ध्यान पर ही आकर सकता है, 
जिसे वह परम सद्गुण कहता है, यद्यपि उससे सम्बद्ध अन्य सद्गुर्णो का.भी वह सर्वेक्षण 


जगत्‌ को देने के लिए वे जागरित हुए थे। यह वही शब्द है जिसमें से बुद्ध अर्थात्‌ शाता, जायरित 
४ (आओल्डतबगे : बुद्ध, पृष्ठ 52 । " ह 
l. नामि शका ह रतन : ही I 3. मज्झिम, ! 
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करता है। बुद्ध 'प्रज्ञा' को उत्कृष्टतम निधि मानते हैं, किन्तु इस विषय की भी सावधानी 
रखते हैं कि बिना प्रेम एवं परोपकार भाव के प्रज्ञा सम्भव नहीं है, अथवा यदि सम्मव 
“भी हो तो फलवती तो हो ही नहीं सकती । क्रियात्मक रूप में सदाचरण धारण किए 
बिना केवल समाधि में बैठकर ध्यान करने मात्र से ही पूर्णता प्राप्त नहीं हो सकती ` 
दूसरा आपेक्ष जो बौद्धघ्म के नीतिशास्त्र पर किया जाता है, वह यह है कि यह 
त्यागमय जीवन की शिक्षा देता है । यदि इच्छा के दमन का नाम ही त्यागी जीवन है तब 
तो बौद्धधर्म अवश्य त्यागमय है । इच्छा ही जीवनरूपी इस भवन का निर्माण करती है। ' 
बिना किसी उद्देश्य के एवं बिना विश्राम के चलते जाना इसके स्वभाव में है। यह कभी 
शान्त नहीं होती । निम्न श्रेणी के जीवधारी में यह केवल असंस्कृत प्रेरणा है, उत्कट 
` अभिलाषा अथवा तण्हा ( तृष्णा) है, जबकि विवेकपूर्ण तण्हा ही इच्छा है । तण्हा का 
विलोप इच्छा के मूलोच्छेद हो जाने से ही सम्भव है । और इसे क्रियाशील इच्छाशक्ति 
अथवा 'छन्द' के द्वारा ही सिद्ध किया जा सकता है। बुद्ध केवल निष्कमेण्यता का समर्थन 
नहीं करते, क्योंकि उनके मत में अनुचित इच्छाओं का दमन निष्क्रियता अथवा मौन के 
द्वारा सम्पन्न नहीं हो सकता अपितु प्रबल इच्छा और प्रयोजन को लेकर ही हो सकता 


है। | 
बुद्ध का आग्रह इसपर नहीं है कि इच्छाशक्ति का सरवंथा नादा कर दिया जाय 
अथवा संसार से ही विमुख हो जाया जाए, किन्तु उनका आग्रह यह है कि इच्छादाक्ति के 
साथ घोर युद्ध करके पाप को क्रियात्मक इन्द्र में पछाड़ दिया जाए । “यदि कोई समा- 
लोचक बौद्धनीतिशास्त्र में अधिकतर ऐहलौकिक प्रवृत्तियों को ढूंढना चाहे तो उसे एक 
बौद्धपति (साधु) की बाहर से दीखनेवाली प्रशान्त चाल-ढाल के नीचे एवं साहित्य और 
कला के क्षेत्र मे स्पष्ट लक्षित होगा कि वात्सल्य व अनुराग से युक्त मनोभाव एवं इच्छा- 
शक्ति सर्वथा निष्क्रय नहीं हो गए और न निकालकर दूर ही कर दिए गए हैं अपितु 
विस्तुतरूप में इनको प्रगाढ अद्धा एवं उन्नत आशा के अधीन कर दिया गया. है। क्योंकि 
. कोई भी सिद्धान्त ऐसा नहीं है, यहां तक कि प्लेटो का दर्शन भी. इसका अपवाद नहीं है, 
जो इसी वर्तमान जीवन में पूर्णता को प्राप्त करने की त को देख सका 
हो। और न ही कोई ऐसी धामिक पद्धति है, और भी इसमें अपवादस्वरूप 
नहीं है कि जिसमें मानव-ग्रेम के विकास में ही निम्नश्रेणी की भावनाओं से भी ऊपर 
उठने की सम्भावना को स्थान दिया गया हो बुद्ध का आदेश कभी भी भावना एवं 
इच्छा को सर्वया दबा देने की ओर नहीं या अपितु उनका आदेश था कि हमें समस्त सूष्टि 
के प्रति यथार्थं प्रेम को बढ़ाना चाहिए। इस उज्ज्वल भावना से समस्त सृष्टि को भर 
देना चाहिए जिसमें एक अपार सदिच्छा का प्रवाह जारी हो सके । “हमारे मन में आत्म- 
विएवास डगमगाने न पाए, हम कोई व्यर्थे एवं निकृष्ट वाणी मुंहसे न निकालें; हम बरा- 
बर नञ्ज एवं दयालु रहेँ, अपने हृदय में प्रेम को स्थान देकर विद्वेष की गुप्त भावना से 
दी शुत रखें; और हम सदा अपने निकट में रहनेवाले व्यक्ति के प्रति प्रेममय विचार की 
'किरणं विस्तृत करते हुए और उसके द्वारा समस्त संसार में एक प्रेम की लहर को दोड़ाते 
हुए मनुष्यमात्र को महान और विद्वेषभाव एवं br सर्वथा रहित कर दें।” 
जातकग्रन्यों में जो कथाएं आती हैं उनमें बुद्ध के में दिखाए गए प्रेम एवं करुणा 
. धम्मपद, 83। . 
2. श्रीमती रीज डेविद्स : “जर्नल आफ रायल एशियाटिक सोसाइटी; ।898, पृष्ठ 55 । 
4, अज्निमनिकाय, 2! । 
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के भावों के अनेक दृष्टांत दिए गए हैं |! बुद्ध का सिद्धान्त विषयभोग एवं त्याग-तपस्या 
के बीच के मध्यमागे का सिद्धान्त है, और इसीलिए उन्होंने सब प्रकार की ति एवं परा- 
काष्ठाओं को छोड़ देने का आदेश दिया। वे हमें इच्छा को एकदम दबा देने का नहीं, 
अपिठु उसकी दिशा को मोड देने मात्र का आदेश देते हैं। यही परिणाम हम बोद्धघर्म के 
संवेदनाविषयक विद्लेषण के सम्बन्ध में निकाल सकते हैं। चेतना की अवस्था अपने-आपमें 
कभी अच्छी नहीं होती किन्तु अपने अन्तिम परिणाम के द्वारा ही अच्छी या बुरी कही 
जाती है। यदि परिणाम कल्याणकारी है तो हमें सुख मिलता है, किन्तु यदि अनिष्टकारी 
है तो दुःख मिलता है, और यदि दोनों में से एक भी नहीं तो हमें समदृष्टिपरक अनुभव 
होता है। सब प्राणियों का लक्ष्य कल्याण की ओर होता है, यद्यपि वे अधिकतर सापेक्ष 
कल्याण से ही सन्तुष्ट रह जाते हैं। ऐसे व्यक्ति कुछ चुने हुए ही हैं जो परमकल्माण 
अथवा अनन्तसुख की प्राप्ति के लिए महत्त्वाकांक्षा रखते पाए जाते है । बुद्ध हमें निम्न- 
स्तर पर जीवन-निर्वाह की इच्छा को दबाने का आदेश देते हैं एवं प्रेरणा करते हैं कि 
हम भली प्रकार जीते रहने की इच्छा को उन्नत करके परम शांति को प्राप्ति करने का 
प्रयत्व करें । यदि उन्होंने शांत रहने की प्रशंसा की है तो भी इसलिए कि उससे मन को 
एकाग्र करने में सहायता मिलती है। इच्छाशक्ति को दबाना नहीं अपितु वष में रखना 
है। इच्छा को नियन्त्रण एवं अनुशासन में रखे बिना संसार में कोई भी महान कार्य 
सम्पन्न नहीं हो सकता । जब एक युवक राजकुमार ने यढ से पूछा कि आपके सिद्धांत में 
निष्णात होने के लिए किंतने.समय की आवश्यकता है तो बुद्ध ने निर्देश किया कि जितना 
कि घुड़सवारी सीखने में। यहां भी इस प्रदन का उत्तर इसके ऊपर निर्भर करता है 
कि पांच प्रकार की अवस्थाएं उपस्थित हों अर्थात्‌ आत्मविश्वास, स्वास्थ्य, गुण, शक्ति 
एवं बुद्धिमत्ता ।? को की 
हमें इच्छामात्र को नहीं अपितु केवल अनु बिल ता र ही सब प्रकार 
कठिन साधना के द्वारा शान्त रखने का आदेश दिया गया है।* “मैं त्याग, तपस्या के 
प्रचार के साथ-साथ हृदयगत अन्य सब पापों को भी भस्मसात्‌ कर देने का पवार करता 
हुं । केवल वही सच्चा तपस्वी है जो इस प्रकार का आचरण करता है ।” इसके अ Ls 
बुद्ध के त्यागमय अनुशासन में मन के आन्तरिक क्षेत्र का भी कात ता वण 
शरीर की बाह्य उपलब्धियों का ही नही । वस्तुतः उह आ तुम्हारे 
आदेश देते,हैं, केवल उसमें लिप्त हो आना हदी A i लगा है !” “और 
ऊपर युद्धभूमि में बाण का प्रहार हुआ है! तडक स बांधा गया ह?” “हा. 
क्या उसके ज़रूम पर मरहम लगाकर एक प नह ५ &ठोक 
|” «क्या तुमने उस जल्म से प्रेम किया था ? ” “नहीं। 
भगवन्‌, ऐसा ही हुआ था। में आसक्ति नहीं रखते, और उसके अन्दर 
इसी प्रकार से तपस्वी. लोग अपने शरीर बाजत आ मिक जीबद मी 
आसक्ति न रखते हुए भी शरीर का धारण करते हैं 
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pr टा काक न 
बुद्ध ए भी समुचित बस्त्र घारण.करने, निय नक 
तथा आवासस्थान एवं चिकित्सा की व्यवस्था की अनुमति प्रदान की है। वे जानते थे कि. 
शारीरिक कष्ट मन की शक्ति के लिए हानिकारक है, जिसकी आवश्यकता दार्शनिक 
सत्यों को समभने के लिए है। बुद्ध ने तपस्या के साधनों में परिष्कार किया एवं सत्य तथा 
अमृत तपस्वी जीवन में भी भेद किया । उन्होंने कतिपय कुत्सित प्रकार की तपस्याओं की 
महत्ता को भी दूषित ठहराया । यदि चाकू को उसके फल की ओर से पकड़ा जाएगा तो 
बह हाथ को काट लेगा । इसी प्रकार से मिथ्या प्रकार की तपस्या मनुष्य को नीचे गिराती 
है। उसकी दृष्टि में तपस्या das जीवन के बन्घनों को काटना नहीं था किन्तु जर 
कार या अहंभाव का मूलोच्छेदन था । तस्वीर वह नहीं है जो शरीर'को दण्ड देता 
किन्तु वह है जो अपनी आत्मा को शुद्ध करता. है। ऐसे विषयों से जो हमारी इच्छाओं को 
.पथभ्रष्ट करते हैं, अर्थात्‌ 'सांसरिक चिन्ताएं, धन-सम्पत्ति की छलना, तथा बाह्य पदार्थों 
की उत्कट लालसा' आदि से, अपने को छुड़ा लेने का नाम ही तपस्या है। उपनिषदों में - 
आता है कि नचिकेता ने उस ब्रह्म को जानने के लिए जो मृत्यु से परे है एवं जीवन में 
' विद्यमान है, आग्रह रखते हुए संसार के क्षणिक सुखों को स्वीकार करने से निषेध कर 
दिया। प्रत्येक स्वस्थ जीवन के लिए त्याग पर बल देना आवश्यक है। जब गौतमी 
! कद ने बुद्ध से कहा कि मुझे घमं के सारतत्त्व का उपदेश कीजिए तो बुद्ध ने कहा कि 
“ऐसी कोई भी शिक्षा जिसके विषय में तरिर कह सकती है कि यह शान्ति के 
-मार्ग पर ले जाने की अपेक्षा वासना की ओर ले जाती है; नम्रता की ओर न ले जाकर 
अभिमान की ओर ले जाती है; हि की अपेक्षा अधिकाधिक की चाह की ओर ले 
जाती है; एकान्त की अपेक्षा न में रमे रहने की ओर ले जाती है; निष्कपट 
पुरुषार्थं की अपेक्षा निष्कर्मण्यता की ओर ले जाती है; 'एक ऐसे मन की अपेक्षा जिसे 
जा करना सरल हो, ऐसे मन की ओर ले जाती है जिसे सन्तुष्ट करना कठिन हो-- : 
तो हे गौतमी, ऐसी शिक्षा धमंशिक्षा नहीं है।”* एकान्त में ध्यान करना ही आध्यात्मिक 
शान्ति एवं अनासकित प्राप्त करने का एकमात्र साधन है र Rr 
बौद्धधर्म के लिए अपने देश के भूतकाल को सर्वथा मुला देना सम्प्रव नहीं था। 
- “बहुत पूर्व के वैदिक समय से लेकर भारतवर्ष में त्याग एवं तपस्या की भावना वाले व्यक्ति 
विद्यमान रहे हैं जिन्होंने सांसारिक ज़िम्मेदारियों से अपने को सर्वथा पृथक करके स्वतन्त्र 
विचरण करने के मार्गे को अपनाया था। उपनिषदों में हमने देखा कि किस प्रकार पर- 
ब्रह्म के प्रेम में कितने ही व्यक्तियों ने “'सन्तानोत्पत्ति की कामना को त्याग दिया, घन-- 
सम्पत्ति के संचयः के लिए चेष्टा करनी छोड़ दी, सांसारिक सुखोपभोग की खोज को भी 
तिलांजलि दे दी, और परिब्राजक बनकर घर से निकल पड़े।” ब्राह्मण-धरमदास्त्र के 
- नियम-विधान के अनुसार, इन संन्यासा्जम ग्रहण करनेवालों को अधिकार दिया गया था . 
कि वे अपने को सांसारिक कर्ततंब्यों से प्‌ ए एवं धार्मिक अनुष्ठानों से मुक्त रख सकते हैं। 
भारत में यह पुरुष झादर्शं तपस्वी था आगे क्या राजा और क्‍या एक किसान सब 
समानरूप ये मस्तक मुकत थें; जो राजमार्ग पर, गलियों में एक घर से दूसरे घर बिना 
ट चुपचाप में, हाय में मिक्षा-पात्र लेकर चलता था। जैकोबी इन 
ओं के विषय में कहते हैं: “इसमें कोई सन्देह नहीं कि ऐसे भिक्षुओं के लिए जो 
7. मिलिन्द, पृष्ठ 73। . Fests की न 
2. दाहलके : "बुद्धिस्ट एसेज', पृष्ठ 25. 
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नियम बनाए गए थे उन्हें देखकर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि समाज में लग- 
भग आठवीं शताब्दी में इनके लिए एक विशिष्ट स्थान या ।” बौद्धमिक्ष छेद भ 


प्राजक हैं जिन्होंने दान में मिले मिक्षात्न के ऊपर जीवन-निर्वाह करते हुए, एवं निर्धनता 
का ब्रत लेकर बुद्ध के पवित्र सन्देदा को सवंत्र फैलाने के लिए अपना अपित कर 


के प्रति प्रतिकूल विचार प्रकट किए कित्तु जब आनन्द ने प्रदन किया कि स्त्री की उप- 
स्थिति में पुरुष.को केसा आचरण करना चाहिए तो बुद्ध ने उत्तर में कहा : “उसकी ओर 


तो ने पछा : “क्या बौद्धों का जन्म इस संसार hs णा 
दर न हुआ हे? निय ही स्त्रियों को भी लाभ पहुंचाने के लिए हुआ है । 


tt सेंट फॉसिस की भिन्न-भिन्न आश्रम -व्यवस्पाओं के साथ । 
3. ,5:.23। र 
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इसके पदचात्‌ उन्हें संघ में प्रविष्ट कर लिया गया। चूंकि सांसारिक दुःख सब पर एक 
समान असर रखते हैं, इसलिए उनसे छुटकारा पाने का मार्ग भी उन सबके लिए खुला 
होना चाहिए जो उसे स्वीकार करना पसन्द करें। रोगियों, पक्के दुराचारियों, एवं उन 
लोगों को जिनका प्रवेश उनके वर्तमान अधिकारों में बाधक सिद्ध होगा, यथा योद्धाओं, 
ऋषणियों और दासों, तथा जिनके माता-पिता आज्ञा न दे, एवं बच्चों--केवल इन्हें ही 
प्रवेश से बंचित रखा गया था। संघ भिक्षुओं एवं परिन्राजकों का एक सुसंगठित ज्ातु- 
मण्डल है । ब्राह्मणधर्मानुयायी तपस्वियों का इस प्रकार का कोई सुसंगठित मण्डल अथवा. 
संघ नहीं था। दीक्षित करने के इस प्रकार के प्रयत्न के कारण, जो जानबूझकर बोद्धों ने 
अंगीकार किया था, इस प्रकार का सुव्यवस्थित कार्य सम्भव हो सका । बौद्धभिक्षु को 
बचाने या दण्ड देने का अधिकार नहीं दिया गया है। उसका काम चमत्कार-प्रदर्शन करना 
नहीं है और न ही वह परमेश्वर एवं मनुष्य के बीच में एक माध्यम का काम करता है, 
बल्कि वह केवल मनुष्य-समाज का नेता है। संघ के अन्दर साघारण गृहस्थ एवं साधु 
दोनों प्रकार के सदस्य सम्मिलित हैं । त सदस्यों को सिद्धान्त को मानना होता है, 
जबकि भिक्षु का काम प्रचार करने का हे । बौद्धसंघ के नियमों में ब्राह्माणधमे के विधानों 
का ही अनुकरण किया गया था, यद्यपि प्रचार के प्रयोजन के लिए उन्हें अपने अनुकूल 
बना लिया गया था। बुद्ध का अपने शिष्य के साथ अथवा एक बौद्ध भिक्षु का अपने अनु- 
यायियों के साथ ऐसा ही सम्बन्ध था जैसाकि शिक्षक एवं दिद्यार्थियों के मध्य होता है। 
जन्मपरक जाति की मान्यता के विषय में बुद्ध का क्या रख था इस विषय में 
बहुत अधिक मिथ्या कल्पनाएं मिलती हैं। वे इस संस्था का विरोध तो नहीं करते, किन्तु 
इस विषय में उपनिषदों के दृष्टिकोण को अपनाते हैं। एक ब्राह्माण, अथवा मनुष्य-समाज 
का नेता, जन्म के कारण ब्राह्मण इतने अधिक अंश में नहीं माना जा सकता जितना कि 
अपने आचरण के कारण। बुद्ध के समय में जाति-पांति की पद्धति बहुत अस्त-व्यस्त दक्षा 
में थी, जिसमें जन्म के आधार पर ही भेद किया जाता था, गुणों के कारण नहीं। “वह 
ब्राह्मण जिसने सब पापकमों को त्याग दिया है, जो अभिमान से रहित है, अश्यौच से 
रहित है, आत्मसंयमी है, और ज्ञान का. घनी है, जिसने पवित्र जीवन के कर्तव्यों को पूरा 
किया है, केवल ऐसा ही ब्राह्मण वस्तुत: न्यायपूर्वक अपने को ब्राह्मण कहने का अधिकारी 
है। किन्तु जो क्रोध का शिकार हो जाता है एवं घृणा का भाव रखता है, जो दुरात्मा 
ओर दम्भी है, ओर जो अशुद्ध विचार रखता है एवं प्रवंचक है--ऐसे व्यक्तित का 
बहिष्कार करना चाहिए, इसी प्रकार जिसके अन्दर जीवघारियों के प्रति करुणा का भाव 
नहीं वह भी बहिष्कृत होने के योग्य है।” “न तो जन्म से कोई ब्राह्मण है और न जन्म 
से ही कोई शूब्र; अपने कर्मों से ही मनुष्य ब्राह्मण एवं शूद्र होता है।' पूर्णता प्राप्त करने 
शक्ति सब मनुष्यों में होती है। बुद्ध स्वयं उस ज्ञान की पूर्णता का एक दुष्टांत है जिस 
Bd कोई भी पुरुष ध्यान एवं आत्मनियन्त्रण के द्वारा पहुंच सकता है। मह सोचना 
बेकार है कि कुछ Sh मिषा के रूप में और कुत्सित बने रहने के लिए 
बनाया गया है एषं अन्यां को और ज्ञानवान बने रहने का बरदान मिला हुआ 
है। इसलिए संघ-व्यवस्था में सब जातियों के व्यक्तियों को लेने का विधान था । कोई भी 
व्यक्ति बौद्धधर्म ग्रहण कर सकता था और संघ का सदस्य होकर ऊंचे-से-ऊंचा पद प्राप्त 
“कर सकता था। इस प्रकार बुद्ध ने जन्मपरक जाति के भाव का मूलोच्छेदन किया, 
कारण आगे चलकर अनेक अमानुषिक धटनाएं होने लगी थीं। किस्तु .ब्राह्मणघर्म के लिए 
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भी यह विचार कहीं बाहर से नहीं आया था, क्योंकि वह भी संन्यासी जे 
परक जाति से ऊपर मानता था। हम यह नहीं कह सकते कि भुक न 
दम उड़ा दिया, क्योंकि बौद्धघमं आभिजात्य ही है। यह ऐसी. जटिलताओं से भरा है 


ब्राह्मण ही रहते थे। उनके प्रथम दीक्षित शिष्यो में ब्राह्मण, वाराणसी के 
चती बरा थे। हम यह भी नहीं कह सकते कि ह bs क्रांति 
उत्पन्त की । यहां तक कि ब्राह्मण-परिवार में जन्म लेना भी, बुद्ध के मत > 
का का आप है।' वे एक धार्मिक सुधारक अवश्य थे क्योंकि उन्होंने 
एवं निम्नश्रेणी के व्यक्तियों के लिए.भी ईदवर के राज्य में स्थान प्राप्त करा 
दिया। “आज तक भी जो यह विचार प्रचलित पाया जाता है कि बौद्धमत एवं जैनमत ' 
सुधारक आन्दोलन थे और विशेषकर उक्त दोनों मतों ने जन्मपरक जाति के अत्याचार . 
के विरुद्ध विद्रोह किया, बिलकुल र है। इम मतों का विरोध केवल इंस विषय में 
था कि केवल ब्राह्मण ही एकमात्र सकता है, किन्तु जन्मपरक जाति अपने पूर्व- 
रूप में उनके क्षेत्रों से बाहर विद्यमान थी और उसे इन दोनों मतों ने भी मान्यता प्रदान 
की थी । और इन दोनों सम्प्रदायों के अपने अन्दर भी यद्यपि कहने के वास्ते तो वे सबके 
लिए खुले थे लेकिन प्रारम्भ में प्रवेश क्रियात्मक रूप में ऊंचे वर्णो तक ही परिमित था। 


उनके अनुयायी ओर विषयों में मले ही उनसे आदेश ग्रहण करते हों, किन्तु जन्म, 
विवाह एव मुल्य आदि के संस्कारों में उन्हे पुराने ra Yes का ही आश्रय लेना. 
पड़ता था। बुद्ध कोई सामाजिक सुधारक ss | प्रग 


लिए कोई उद्दीप्त. उत्साह उनके मन में नहीं था, जिसकी आवक्ष्यवतां एक उ एरक 
या राष्ट्र Mins हो सकती है। उस प्रकार के उत्साह को, बदन कभी जाना ही नहीं, 
और बिना उस प्रकार के उत्साह के कोई भी अपने-आपको का उद्धारकर्ता तथा 


चिन्ताओं में अथवा उसके में कोई भाग नहीं है। जन्मपरक जाति का उसके 
लिए कोई महत्त्व नहीं है, क्योंकि प्रत्येक सांसरिक विषय उसके लिए अब किसी प्रयोजन ८ 
` का नहीं रह गया । क जनते मन में यह कभी नहीं आता कि उसे bs 
लिए अपने प्रभाव का प्रयोग करना चाहिए, अथवा उन व्यक्तियों के लिए नो बा 
निवन म में कछ शिथिलता लाने का प्रयत्न करना चाहिए। 2 विचार लि 
एवं दोनों ते हीं जन्मपरक जाति की सस्तियों के विरुद्ध विरोध प्रकट 


दोनों ने ही गरीब एवं साधारण व्यक्ति के लिए भी ऊंचे-से-ऊंचा आध्यात्मिक पद प्राप्त 
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करने का मागे खोल दिया, किन्तु दोनों में से किसी ने भी वैदिक संस्थाओं एवं क्रियाओं 
का उच्छेदन नहीं किया, यद्यपि इस विषय में बौद्धघमे ब्राह्मण घर्म की अपेक्षा अधिक 
संफल रहा। किन्तु समाज-सुघार की प्रबल भावना उस समय के उत्तम से उत्तम विचारक 
- के-भी भन में कभी नहीं आई । लोकतन्त्र समाज-सुघार की आधुनिक प्रेरणा है। 
हम पहले कह चुके हैं कि बुद्ध ने घरेलू संस्कारों एवं रीति-रिवाजों में कोई बाधा 
नहीं डाली, जो वैदिक नियमों के अनुसार वैसे ही चलते रहे।! जहां तक सिद्धान्त के 
विषय में वेदों की प्रामाणिकता का सम्वन्ध है, बुध ने उसे सर्वथा अस्वीकार किया । एक 
ही इवास में उन्होंने समस्त सामान्य अथवा गुह्य सिद्धान्तो को, जो .प्रचलित थे, ठुकरा 
दिया। “है शिष्यो, ऐसी तीन वस्तुएं है जिनका स्पष्टवादिता से नहीं गुप्तता से सम्बन्ध 
है--स्त्रियां, अरोहिताई एवं मिथ्या सिद्धान्त । “2 “मैने सत्य का प्रचार करने में कभी 
सामान्य एवं व्यक्तियों के लिए गुह्यागुह्य सिद्धान्तों में कोई भेद नहीं रखा है, 
क्योंकि सत्य के विषय में, हे आनन्द, तथागत ने एक ऐसे शिक्षक के समान जो क्छ न 
हकर है, कभी अपनी मुठ्ठी बन्द नहीं रखी।” बुद्ध स्वयं भी वेदों के 
थे। उन्होंने वेदों के उस भाग का स्पष्ट रूप में विरोध किया जो यज्ञों में पशुहिंसा 
का विधान करता था। कम से कम गीतगोविन्द के प्रणेता जयदेव, एवं भक्तिशतक 
के जिसे बुद्धशतक भी कहते है--रचयिता रामचन्द्र भारती का यही मत है-। 


> ]5, कमे एवं पुनर्जन्म 
कर्म का विधान कहीं बाहर से आरोपित नहीं किया गया है बल्कि यह हमारी अपनी ही 
प्रकृति में कार्य करता है। मानसिक आदतों का निर्माण, बुराई की ओर बढ़ती हुई प्रवृत्ति, 
आवृत्ति का दृढ़ होता जानेवाला प्रभाव--जो आत्मा की सशक्त स्वन्त्रता की जड़ खोखली 
करता है, हम चाहे इसे जानें या न जानें--ये सब कर्मवियान के अन्तर्गत समझे जाते हैं 
. . हम अपने कर्मों के फल भोगने से बच नहीं सकते। Ra a अर्थों में वतमान 
एवं भविष्यत्‌ को जन्म देता है। यह कर्मेविषान का ही सिद्धान्त है जो मानवीय सम्बन्धों 
ई करता है। अ कर्मों पार है कि जिससे सब या का 
हा मनुष्य दीर्घजीवी sl 38 स्वस्थः कुछ 
he Eh ॥ इस. व्याख्या के बिना मनुष्य अपने-आपको घोर अन्याय का 
- शिकार होते हुए अनुभव करेंगे। दु:ख भोगनेवाले की भी यह इस रूप में सहायता 
` करता है कि वह अनुभव करता है कि दु:ख भोगने से वह एक पुराना ऋण उतार रहा है। 
- ओर सुखी पुरुष को भी यह नम्र बनाता है क्योंकि वह फिर अच्छे कार्य करेगा, जिससे 
.» कि वह फिर सुखभोग के योग्य हो सके । जब एक पीड़ित शिष्य बुद्ध के पास अपने फटे 
हुए मे को लेकर और जस्मो से खून बहाते हुए आया तो बुद्ध ने उससे कहा: “इसे 
ही रहने दो । हे अर्हत्‌** तुम अब अपने कर्मा के फल को भोग रहे हो, जिसके लिए 
* अन्यथा तुम्हें पापमोचज़स्थान में शतान्दियां लग जातीं ।” कमंविधात वैयक्तिक उत्तर- 
दायित्व पर एवं भविष्यजीवन की यथार्थता पर बल देता है। यह इस बात को मानता है 
कि पाप का फल पापी की सामाजिक स्थिति के ऊपर निर्भर करता है। यदि कोई दुर्बल 
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मनवाला मनुष्य, जिसका नैतिक आचरण bo है, कोई बुरा काम करता 
नरक में जाता है । यदि कोई सज्जन पुरुष १ बुरा आय इला el 
में थोड़ा-सा दू पाकर ही बच सकता है। "यह इस प्रकार है कि यदि कोई मनुष्य पानी 
के एक प्याले में नमक का एक ढेला डाल दे तो पानी नमकीन हो जाएगा और पीने के 
योग्य न रहेगा । किन्तु यदि उसी नमक के ढेले को गंगा नदी में डाला जाए तो गंगा का 
पानी प्रत्यक्ष रूप में जरा भी दूषित न होगा |? ह 
कर्म का सिद्धान्त बौद्धधर्म से बहुत पुराना है, यद्यपि इसकी युक्तियुक्तता परि- 
णति के दर्शन में मिलती है। कारणों एवं कार्यों की एक लम्बी मपू खला में मनुष्य केवल 
अस्थायी कड़ियों के समान है जहां कोई भी कड़ी शेष कड़ियों से पृथक्‌ नहीं है। किसी भी 
व्यक्ति का इतिहास उसके इस जन्म से ही प्रारम्भ नहीं होता बल्कि ग्रुगों से बन रहा 


होता है । द 
, होत जब कर्म को क दिलय यल छ कि द एवं मनुष्यों दे जी 
ऊपर मान लिया जाता है, तब मनुष्य प्रेरणा का कहीं स्थानः 
कठिन हो जाता है। यदि उस सबका जो हो रहा है या होगा,.निर्णायक कर्म ही है तो गह 
समझना कठिन हो जाता है कि मनुष्य जो करता है उस पर विचार क्‍यों किया जाए। 
उसे कर्मेविधान के अनुकूल कार्थ करना ही पड़ेगा इसके अतिरिक्त उसके पास और कोई 
चारा नहीं। मोक्ष घटनाक्रम के लिए मौन स्वीकृति देने का ही दूसरा नाम है। विचार- 
धारा के इतिहास में इस प्रकार का भाव बार-बार उठता है। यूनानी विद्वानों की गीत 
` में, नियति की अपरिवर्तनशीलता ऐसी है जो मनुष्य एवं देवताओं से भी ऊंची है और 
जिसमें पुरुषार्थ अथवा प्रार्थना द्वारा कोई परिवर्तन नहीं लागा जा सकता नया बही हाव 


कि 
कि बुद्ध से भी नहीं पता लग सकता कि उनके भाग्य में पहले से क्या है अथवा यह 
साति पर्याप्त मात्रा में पुण्यकार्ये किया है जिससे वे योग्य बन साहे के 
करते हैं कि बुद्ध ने कर्मस्वातन्त्र्य के विषय में कोई स्पष्ट चतर गई स 40029: 
कल्पना का विषय बनाकर यों ही छोड़ दिया है। फिर मी 3 


है, भविष्य फिर भी हमारे आगे के क इता 
प्रेरणा के ऊपर नि्मेर कर सकते है। 


१ - साय लिखिए, ] : 249 | र 
2. बिल, १३.४९ 


ath Collection. Digitized by eGangotri 


360 : भारतीय दशन . 


यान्त्रिक नहीं । कर्मविधान हमें बतलाता है कि भूतकाल और वतंमान के मध्य में तार- 
तम्य है और यह कि वत॑मानकाल नुतन के साथ अनुकूलता रखता है। इसका अथं 
यह नहीं कि शातला प्रका तकाल कौ ही सम्भव उपज है। “हे पुरोहितो ! यदि कोई 
कहता है कि मनुष्य को अपने कर्मों का फल अवश्य ही भोगना पड़ेगा तब ऐसी अवस्था में. 
कोई घामिक जीवन नहीं रह सकता, और न ही कोई अवसर दुःख के सर्वथा विनाश के 
लिए उपस्थित हो सकता है। किन्तु हे पुरोहितो ! यदि कोई मनुष्य ऐसा कहता है कि 
मनुष्य को अपने कमों के न पुरस्कार मिलता है तो उस अवस्था में धार्मिक जीवन 
की सम्भावना है ओर दुःख के सर्वथा विनाश का भी अवसर प्राप्त हो सकता है ।! कर्म- 
विधान की यान्त्रिक मिथ्या व्याख्या का नीतिशास्त्र एवं घम के साथ विरोध है, यथार्थ 
व्याख्या का महीं । 
इस समस्या में सारी कठिनाई बुद्ध के दृष्टिकोण के मनोविज्ञानयुक्त और तके- 
सम्मत होने के कारण है। आत्मा का विश्‍लेषण करके उसे गुणों, प्रवृत्तियों एवं चित्त- 
. वृत्तियों Ds [ज बनाना मनोविज्ञान के लिए बिल्कुल युक्तियुक्त हो सकता है, जिसका 
उद्देश्य भी परिमित हो । मनोविज्ञान के आगे, जो मानसिक अनुभवों के उद्भव एवं वृद्धि 
के कारण का पता लगाकर उनके मध्य कारणकार्यसम्बन्ध की स्थापना करता है, एक 
नियति का विचार टिक सकता है। किन्तु वहीं नियति-सम्बन्धी विचार आत्मा की सम्मि- 
लन रूपी रचना की ठीक-ठीक व्याख्या कभी नहीं कर सकता । यदि हम विषयीनिष्ठ 
अवयव पर बल न दें जिस सिद्धान्त के कारण ही मानसिक तथ्य हो सकते हैं तो हमारी 
आत्मा के स्वरूप की व्याख्या मिथ्या होगी । जब हम आत्मा को उसके तत्वों से पृथक्‌ कर 
देते हैं तो यह केवल ताकिक दृष्टि से एक अमूरतेभावात्मक पदार्थ रह जातां है जो हमारी 
क्रियाओं का निर्णायक नहीं हो सकता । हमारी सम्पूणं आत्मा किसी भी क्षण में हमारी 
क्रिया की प्रमाता (विषयी) है ओर इसमें अपने भूतकाल को अतिक्रमण करने की योग्यता 
है । तत्त्वविहीन आत्मा एक लि ऊसर भूमि की भाँति है, क्योंकि ये तत्त्व ही तो 
हैं जो आत्मा के सहारे के बिना को पूर्णता प्रदान करते है, चूंकि संहत या राशी- . 
सूत आत्मस्वातन्त्र्य एक तथ्य है। यह कथन कि बिना कारण के कुछ नहीं होता, इस मत 
` के साथ कि आत्मा की वर्तमान अवस्था कारण बन सकती है, असंगत नहीं है। बौद्धधर्म 
` का विरोध केवल अनियतिवाद के. इस अवैज्ञानिक मत के साथ है जो यह कहता है कि 
मनुष्य के कार्य उसके उद्देश्यों से ही संचालित नहीं होते और जिसके अनुसार एर स्वतन्त्र 
इच्छाशक्ति एक ऐसी अपरिमित शक्ति है जो किसी न किसी प्रकार से मन यसया 
कार्य-सम्पादन में बाघा देती है । इस संसार में यान्त्रिक विधान से भी ऊपर कुछ है, यद्यपि 
. व्यक्तिगत विचारों एवं इच्छाओं का एक सम्पूण प्राकृतिक इतिहास भी है । इस प्राकृतिक 
प्रक्रिया की व्यवस्था एवं a को कमें स्वीकार करता है। पुरुषार्थ के उत्तर- 
दायित्व pal करने अथवा को अयथार्थ ठह्राने का अभिप्रायः नहीं है, क्योंकि . 
बिना के कोई बड़ा काम सम्पन्न नहीं हो सकता। 
यह बताया गया है कि उच्चतम अवस्था प्राप्त कर लेने पर फिर कर्म का कोई 
असर नहीं रहता। भूतकाल के सब. कमे अपने फलों समेत सदा के लिए विलुप्त हो 
जाते हैं। मोक्ष की अवस्था भले एवं बुरे दोनों से परे है। प्रायः यह कहा जाता है कि 
नैतिकता या सदाचार का सर्वातिशायी महत्त्व कुछ नहीं रह जाता, क्योंकि परम आनन्द 
की प्राप्ति में नैतिक कमं बाधक हो सकते हैं, कारण कि उनका पुरस्कार भी अनिवार्यरूप 
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में मिलना निश्‍चित है, और इस प्रकार उन्हीं के कारण जीवन का चक्र बराबर बना 
रहेगा । इसलिए इस जीवन से छुटकारा पाने के लिए पुण्य एवं पाप दोनों ही प्रकार के 
कर्मों से दूर रहना होगा। समस्त नैतिक आचरण अन्तिम लक्ष्य के लिए तैयारी है। जब 
आदशं प्राप्त हो गया तो संघर्ष भी समाप्त हो जाता है। फिर भविष्य-जीवन में किसी 
कार्य का फल मिलने को नहीं है। यह उपनिषद्‌ का सिद्धान्त है कि मुक्तात्मा पुरुष जो 
भी कार्य करता है वह अनासक्ति के भाव से करता है। सब प्रकार के कर्म अपना फल 
नहीं देते, वरन्‌ ऐसे ही कर्मों का फल मिलता है जो स्वार्थपरक इच्छा को लेकर किए 
जाते हैं। इसलिए मोक्ष की उच्चतम दशा नैतिक नियमों एवं कमंविधान के कार्यक्षेत्र से 
भी प्ररे है। फिर भी नैतिकता या सदाचार का एक प्रकार का ऐन्द्रिय सम्बन्ध अन्तिम 
लक्ष्य के साथ है। ठु 
दमान चक्र उन जीवनों की मपु खला का प्रतीक है जिनका निर्णय कर्मों के 
सिद्धान्त के आधार पर होता है-। पुराने जीवन का विलय ही नये जीवन का निर्माण है। 
केवल ज्वालाओं में पल रहा जन्म का एक रूप है, इसके अतिरिक्त ओर कुछ नहीं । 
चीन मर परिवर्तन होते रहते हैं। जन्म एवं मृत्यु मौलिक परिवर्तन हैं, जिन्हें हमने नाम 
दे दिया है। जब उन कार्यों का पुंज जिनका फल इस जन्म में मिलने को है, समाप्त हो 
जाता है तो मृत्यु आती है। जीवन का चक्र हमारे सम्मुख नये अवसर उपस्थित करता हैं, 
जिनमें यदि हम चाहें तो अपने भाग्य को उन्नत कर सकते हैं। इस जीवन के चक्र में 
केवल मनुष्य ही नहीं अपितु समस्त जीवित प्राणी सम्मिलित हैं जो निरन्तर ऊंचे चढ़ते 
एवं नीचे गिरते रहते हैं । - ; 
ब्राह्मण या पौराणिक थमे की "कल्पना का अनुसरण करते हुए बुद्ध दुरात्मा 
व्यक्तियों के लिए नरक एवं अन्य अपूर्ण व्यक्तियों के लिए पुनर्जेत्म की व्यवस्था करते हैं। 
स्वर्ग की कल्पना को उन्होंने स्वीकार किया है। “मृत्यू के पश्चात्‌, शरीर के विलय हो 
जाने पर सुकृत आचरण वाले व्यक्ति का जन्म स्वर्ग में किसी सुखी अवस्था में होता है । 
किसी-किसी स्थान पर ऐसा भी आता है कि पुनर्जन्म होने से पल रि स्वगे एवं नरक में कुछ- 
छ अस्थायी रूप में रहना होता है। आदिबौद्धधर्म ने bs 
प्रचारित किया जिनमें वणेत किया गया कि किस प्रकार पूर्वेजन्मो में बुद्ध के नीचे 
त्याग के अनेक कर्मों द्वारा अपने-आपको पाप के साथ संघर्ष करते हुए, बोधिवृक्ष स्य 
अन्तिम विजय के लिए सन्नद्ध किया था। यह कहा जाता है कि यदि हम ९ Me 
शक्तियों का विकास कर सके तो हम भी अपने प्रत्येक पूवंजन्मो की अनन्त २%खल 


बह नही है जो मर गया था कि दूसरा ही है, कि आत्मा तो है नहीं जो इसर शरीर 


उनके मध्य में कमे की Hm फिर विशेष विषति के 
दोरा आ का कोई भी समाधान बोद्ध में नहीं किया गया। 
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जौद्धधर्म केवल इसे मान लेता है कि कमं की निरन्तरता रहती है । हमें बताया जाता है 
कि Ms प्राकृतिक कारणकार्यंभाव की श्रृंखला से जुड़ा रहता है। शेष बचा 
हुआ एक . नये व्यक्तित्व का निर्माण करता है जो अपने-आप ऐसे जीवन की. 
अवस्था क॑ ओर आकर्षित हो जाता है कि .जिसके वह योग्य है। यह भी कहा जाता है 
कि कमें के सामर्थ्यं के कारण मरते हुए मनुष्य की चेतना एक ऐसी म्पुंखला को उत्पन्न 
करती है अथवा प्रारंभ करती है जिसके साथ एक सूकम शरीर भी रहता है, . 
जिसका अन्तिम भाग किसी न किसी गर्भाशय में जाकर अपना स्थान बगा हेत है ।* इस 
विषय का कि उसे किसके गर्भ में जाना है, अवयव साधारणतः वह अन्त समय का विचार 
रहता है जोकि मरते हुए व्यक्ति के नैतिक एवं बौद्धिक जीवन का सारतत्त्व होता है। यह . 
वह शक्ति है जो मरने के समय नया जन्म ग्रहण करने की इच्छा है। केवल यह कर्म अथवा 
कर्मों से उत्पन्न होनेवाली शक्ति ही आवश्यक नहीं ee उपादान का होना भी आवश्यक 
है, जिसका आशय जीवन में लिप्त रहना है। चूंकि एक प्रकार की सम्मिश्चित 
सत्ता है, इसलिए पृथक्‌-पृथक्‌ अदयव यदि एक साथ सम्मिश्रित न हों तो जीवन न बन 
सकेगा । एक कार्यकारी शक्ति का रहना भी आवद्यक है जो भिन्न-भिन्न अवयवों को 
फिर से एकसाथ एकत्र कर सके। इसी आकर्षण-शक्ति के दवाब से, जिसे उपादान कहा 
जाता है, एक नया सम्मिश्षण तैयार होता है। बिना इसके कर्म भी कुछ नहीं कर सकता। 
` कर्मे एक सूचना देनेवाला तत्त्व है, जो अपने लिए उचित सामग्री की प्रतीक्षा करता रहता 
. है। 


“क्योंकि जब किसी जीवन में कोई व्यक्ति मृत्यु के आधार पर पहुंचता है, चाहे 
प्राकृतिक घटनाक्रम से हो चाहे हिसा द्वारा हो; और जब असह्य एवं मरणान्तक पीड़ाओं 
के एकत्र समुदाय के कारण शरीर के सब बड़े व छोटे सदस्य शिथिल पड़कर एवं जोड़ों 
एवं स्नायुजाल में मुकर अलग होने लगते हैं; और यह शरीर sh पड़े ताड़पत्र के 
समान दाने:-शर्ने: सूखने लगता है; और आंख आदि अन्य सब दलिया भी काम करना 
बन्द कर देती हैं; और संवेदनशक्ति किया सोचने की शक्ति और जैवशक्ति सब अपने 
अन्तिम आश्रयस्थान हृदय के अन्दर आ जाती हैं--तब उस अन्तिम शरणाश्रय अर्थात्‌ 

- हृदय में निवास करनेवाली चेतभा, जिसे क्षमता भी कह सकते हैं, कर्मे के बल से विद्य- 
मान रहती है। यह कर्म उस वस्तु को जिसके ऊपर यह निर्भर करता है, अपने अन्दर 
समवेत एवं स्थिर रखता है, और इससे पूर्व के वे कमं भी सम्मिलित रहते हैं जो अधिक 

“महत्त्व के हैं, और बार-बार अभ्यास में आए होंगे तथा इस समय अधिक सन्निकट हैं, 
अथवा यही कमे अपना अथवा नवीन जीवन की आकृति का पूर्वाभास देता होगा जिसमें 

अभी जाना है, ओर इसी विषय को लक्ष्य में रखने के कारण चेतना अपना अस्तित्व 
स्थिर रखती है। र हु 

“चूंकि चेतना अभी भी विद्यमान है यहां तक कि इच्छा एवं अज्ञान अभी भी दूर 

नहीं हुए और उद्देश्य का अशुभ भाग अभी भी अज्ञान के कारण छिपा हुआ है, इच्छा के 

. द्वारा-चेतना का झुकाव जीवन रूपी लक्ष्य की ओर करा दिया जाता है; और कर्म जो 
चेतना के साथ-साथ ही आ गया, इसे उक्त उद्देश्य की ओर अग्रसर करता है। यह चेतना 
उस श्रृंखला के अन्दर रहते हुए जिसका भुकाव इच्छा के कारण उक्त उद्देश्य की ओर 

है और जिसे कमं ने इसकी ओर अग्रसर किया है, एक खाई के छंचे किनारे पर के वृक्ष 
से लटकती रस्सी के सहारे भूलनेवाले मनुष्य के समान अपने पहले विहित स्थान को 


.!. देखिए पुसी--द वे दू निर्वाण 


i पृष्ठ 83-84॥ 7 र 
(७-0. Jangamwadi h Collection. Digitized by eGangotri 


, 


प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदर्शवाद : 363 ` 


छोइती है और दृदयमान पदार्थों के ऊपर निर्मेर करती हुई अपनी स्थिति को संभाले: 
रहती है एवं कमं द्वारा निर्मित अन्य किसी विहित स्थान ल ती भी है और 
नहीं मी होती । यहां पर चूंकि: पहली चेतना अब नहीं रही, इसीलिए कहा जाता है कि 
अमुक मनुष्य अब इस संसार में नहीं रहा, और परवर्ती चेतना "> नये जीवन में फिर 
से उत्पन्न होती है इसलिए उसे हम पुनर्जन्म कहने लगते हैं। किन्तु यह समक लेना 
चाहिए कि यह परवर्ती चेतना नये जीवन में पूवंचेतना से नहीं आई, ओर यह कि यह 
केवल पूर्दंजन्म में वर्तमान कारण से ही अर्थात्‌ कर्म अथवा क्षमता एवं झुकाव (नया 
जन्म लेने की प्रवृत्ति ही परमाण प 
जीवन की भिन्न-भिन्न योनियों का वर्णेन किया गया है, अर्थात्‌ एक ओर पशु, 
प्रेतात्मा एवं और दूसरी ओर देवता तया नरक के प्राणी अथवा दानव। 
दूसरे विभाम या आभास या छाया मात्र हैं, और उनकी जन्मविषयक चेतना. ही 
असंगठित प्रकृति के अन्दर से अपने शरीर का निर्माण कर सकती है। पशु, प्रेतात्मा और. 
मनुष्य की योनियों के लिए जीवनघारण-सम्बन्धी चेतना के लिए विशेष भौतिक 
अवस्थाओं का विद्यमान रहना आवश्यक है और यदि मुत्यु के क्षण में वे अवस्थाएं उत्पन्न 
न हो सकी तब “की चेतना नये जन्म की चेतना के रूप में तुरन्त आगे नहीं चल 
सकती । ऐसे व्यफ्ति के लिए गन्बवंयोति में एक अल्पक्षालिक मध्यवर्ती जन्म में होने का 
विधान बनाया गया है। यह गन्बवे एक देहविहीन आत्मा के समान यथासम्भव शीघ्र ही 
शर्भाधान-सम्बन्धी घटकों की सहायता से उपयुक्त आण का निर्माण कर देता है। 
` निरन्तरता का कारण-कार्ये-सम्बन्धी समाघान ही पुनर्जन्म का भी समाधान कर 
देता है। जिस व्यक्ति ने नया जन्म धारण किया है वह मुत मनुष्य के कर्म का उत्तरा- 
घिकारी है, कितो भी है वह एक नया प्राणी । स्थायी साम्यता न रहने पर मी 
अभावात्मक भी तो नहीं है । नया प्राणी वह है जो उसे उसके कर्मो ने बनाया है। 
कर्म के अनुजीवन के इस सिद्धान्त की चर्चा उपनिषद्‌ में भी--बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में 


` आर्तभाग और याज्ञवल्क्य के मध्य हुए संवाद में--आती है। 
बौद्धघर्म की 


प्रवृत्ति तो कर्मे को अनुजीवी घटक बताने की है किन्तु ऐसे 
संकेत भी मिलते हैं जिनसे प्रकट होता है कि विज्ञान का भी यही कार्ये बताया आर 
अर्थात्‌ विज्ञान के कारण पुनजेन्म होता है। "हुम आज जो कुछ भी हैं, अपने विचा 
परिणामस्वरूप हैं।” विज्ञान को वास्तविक अर्था में “हमारी आत्मा का सारतत्त्व बताया 
गया है।”१ यह कथन केवल यह बताने के लिए है कि विज्ञान और कमे में य 
चनिष्ठ सम्बन्ध है और इसी प्रकार विचार और ' में भी । व्यक्तित्व 
विनादा के साथ-साथ हष समाप्त हो जाता है। कर्म के ही कारण जीवन की जया 
निरन्तर चलती रहती है। इसलिए जब कर्म पूर्णतया अपने फल दे चुकता है तो 
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76. निर्वाण 


“अब हम दुःख के निवारणरूप आर्यसत्य का प्रतिपादन करेंगे । यथायं में यह मृत्यु ही है 
क्योंकि इस अवस्था में कोई वासना शेष नहीं रहती, यह एक उत्कट अभिलाषा रूपी 
तृष्णा का त्याग है--उससे विरहित हो जाना एवं. उससे. मुक्ति पा जाना, तंभी इसके 
आगे उसे पास न फटकने देने का ही नाम निर्वाण है।” बुद्ध ने कभी निर्वाण के वास्तविक 
स्वरूप के सम्बन्ध में किसी प्रथां का प्रत्यक्ष विध्यात्यक उत्तर नहीं दिया । उन्होंने अनु- 
भव किया कि उनके जीवन का उद्देश्य परमानन्द अथवा ईशक्ृपा के रहस्यों का उद्घाटन 
न दोकर मर्या को उसका साक्षात्‌ अनुभव कराना ही था । उनके सम्मुख सबसे मुख्य 
विषय, अन्दर सब श आ जाता है, दुःखमय जीवन की समस्या को हल करना 
था। 'निर्वाण' शब्द का अर्थ है बुक जाना अथवा ठंडा होना । बुझ जाने से विलोप हो 
जाने का संकेत है। ठंडा हो जाने का. तात्पय है सर्वेथा शून्यभाव नहीं बल्कि केवल ऊष्ण-' 
तामय वासना का नष्ट हो जाना । “मन का मुक्त हो जाना ऐसा ही है जैसाकि एक 
. ज्वाला का बुर जाना ।'? निर्वाण से उपलक्षित जीवन के इन विधिनिषेधात्मक, एक ही 
परम या निरपेक्ष अवस्था के दो भिन्न-भिन्न पक्षों को केवल समझा जा सकता है, किन्तु 
विचारधारा की परिभाषा में इसकी सही-सही परिभाषा नहीं की जा सकती । हर हालत 
में बौद्धघर्म के अनुसार, निर्वाण का स्वरूप ईशवर'की कृपा से उसका साहचर्य नहीं है 
` क्योंकि उसका तात्पर्ये होगा कि जीवित रहने की-इच्छा बराबर बनी रहे । अनेक वाक्यों 
से यही घ्वनित होता है किट का आशय केवल मिथ्या इच्छा का विनाश करना था, 
जीवनमात्र का विनाश से नहीं था । कामवासना, एवं अज्ञान के नाश का - 
नाम ही निर्वाण है। निर्वाण के केवल इन्हीं अर्थो में हम परीस वर्ष की अवस्था नही 
9 की बोधि या सत्यज्ञान की प्राप्ति का आशय भली प्रकार समझ सकते हैं, क्योंकि 
अपने जीवन के छेष॑ पेतालीस वर्ष क्रियात्मक रूप से प्रचार करने एवं प्राणिमात्र का उप- 
कार करने में व्यतीत किए। कहीं-कहीं दो प्रकार के निर्वाणों में भेद किया गया है: () 
उपाधिशेष, जिसमें थम केवल वासनाएं ही चु होती हैं, और (2) अनुपाधिशेष, 
जिसमें पुरा अस्तित्व हो जाता है | चिल्डसँ के अनुसार, पहले प्रकार . का 
पूर्णता प्राप्त सन्तपुरुष को उपलक्षित करता है जिसमें कि पांचों स्कन्ध अब भी उपस्थित 
हैं, यद्यपि वह इच्छाद्चक्ति जो हमें जन्मघारण करने की ओर आकृष्ट करती है, प हो 
जाती है । साक नतम य को नत २ रणात पने मख क र 
स्वरूप समस्त अस्तित्व का ही लोप हो जाता है । ऐसा प्रतीत होता है कि यहां उन दो 
, प्रकार के मुक्तात्मा पुरुषों के. मेद को दर्शाया गया है जिनमें से एक जीवन्मुक्त हैं अर्थात्‌ 
होते हुए भी जीवन घारण करते हैं, एवं दूसरे वे हैं जिनका सांसारिक जीवन समाप्त 
हे यया है। जब कभी यह कहा जाता है कि मनुष्य को इसी जन्म में निर्वाण की प्राप्ति 
हो सकती है उससे तात्पर्यं उपाधिशेष निर्वाण से ही होता है । महत्त्व का नाम ही परि- 
. निर्वाण है क्योंकि अहत्‌ इस क्षणमंगुर संसार से तिरोधान हो जाता है। उपाधिशेष 
अनुपाधिशषेष का भेद इस प्रकार निर्वाण एवं परिनिर्वाण के बीच में जो भेद है, उसके 


६ , 2: 5; देखिए मज्मिम 72 भी, जहां बुद्ध निर्वाण की तुलना उस बुझती हुईं 

प तरीय र जिसके सामने न तो कोई सूखी पास और न कोई काष्ठ ही जलाने के 
लिए शेष रह गया है। स्वेताश्वतर उपनिषद्‌ Ht 9) में परमात्मा को ऐसी अग्नि कहा गया है . 
जिसका इंधन निःशेष हो गया है ।-देखिए न उपनिषद्‌, 2 । 3 
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'अनुकूल है, जिसका तात्पये नाश होना एवं नितान्तरूप ग र 
पर शब्द Nh कोई सुनिश्चित अथं यवहार के लिए ट बहा क 
"परिनिर्वाण शब्द का भी आशय नितान्त अभाव नहीं लिया जा सकता । इससे तात्पर्य 
केवल अस्तित्व की नितान्त परणता से है। “महात्मा बुद्ध ने अन्तिम मोक्ष का आशय 
बताया है कि यह चेतना की निर्दोष अवस्थाओं के प्रवाह के अतिरिक्‍त और ही 
है।”* किसी भी प्रकार के दबाव एवं संघर्ष से मुकत यह एक प्रकार का सानि वि 
हैं। दुर्वासनापरक मा के दमन के धाय साय ठुरल्त आध्यात्मिक उन्नति भी होने 
लगती है। निर्वाण जो आध्यात्मिक संघर्ष की समाप्ति एवं सिद्धि है, एक निश्‍चित परमा- 
नन्द की अवस्था है । ह la लक्ष्य है एवं अता अनावर नहीं है। 
अपने अन्दर के समस्त को विनष्ट कर देने से ही हम सम्पूर्ण विदव.के साथ 
संयुक्त हो सकते हैं एवं उस महान प्रयोजन के आन्तरिक अंग बन सकते हैं। उस अवस्था 
में पूर्णता का अर्थ होता है उन समस्त पदार्थों के साथ एक होना जो हैं, या कभी रहे हैं, 
या रहेंगे। सत्‌ पदार्थों के क्षितिज का विस्तार उस अवस्था में यथार्थ परमसत्ता तक हो 
जाता है। यह एक ऐसा जीवन है जो अहंभाव से विहीन एक अनन्त जीवन है, जो 
“विश्वास, शान्ति, प्रशान्ति, परम आर्न॑न्द, सुख, हा पवित्रता एवं प्रत्यग्रता ` 
(ताजेपन) से परिपूर्ण है । “५ मिलिन्द में ऐसे स्थल आते हैं जिनमें इस विषय का संकेत 
किया गया है-कि परिनिर्वाण के पदचात्‌ बुद्ध के जीवन का अन्त हो गया था । “महा- 
भाग इस प्रकार के अन्त:को प्राप्त हुए जिस प्रकार के अन्त में अन्य व्यवितत्व को प्राप्त 
करने का मूलमात्र शेष नहीं रहता । महाभाग का अन्त हो चुका है और इसलिए उनके 
विषय में यह नहीं कहा जा सकता कि वे महां हैं या वहां हैं। किन्तु सिद्धान्त रूपी शरीर के 
रूप में उनका निर्देश अब भी अवश्य किया जा सकता है ।”० इम बुद्ध की तो पूजा नहीं 
कर सकते क्योंकि वे अब इस संसार में नहीं हैं और इसीलिए हम उनके पवित्र अवशेषो 
और सिंद्धान्तों की ही जा क कर सकते हैं ।० नागसेन ने निर्वाण के विचार को अभावात्मक 
अथवा सब प्रकार की से विरहित (चित्तवृत्तिनिरोध) एवं सब प्रकार के भाव 
(भावमिरोघ) के रूप में ही वर्णन किया है। तो मी हमें ऐसा प्रतीत होता है कि कति- 
यय प्राचीन बौद्धो की दृष्टि में निर्वाण का अर्थ है सत्य की पूर्णता, अनन्त परसुख 
(कैवल्य) अर्थात्‌ सांसारिक रोब दुःखों से बहुत ऊंचे पद का परम आनन्द । “हे व च्छ, 
तथागत जब इस प्रकार से मं की कोटि से मुक्त हो जाता है तो बहुत गम्भीर, 
अपरिमेय, एवं अयाध समुद्र के समान हो जाता है निन खेमा कोसल के पसेनदी को 
विश्वास दिलाती है कि मृत्यु ने तथागत को पांचों स्कन्भो के आनुभविक जीवन से मुक्‍त 
कर दिया । सारिपुत्त यमक को इस प्रकार का घमेद्रोही विचार प्रकट करने के लिए बुरा- 
सला कहता है कि जिस आ अन्दर से पाप निकल गया है यह मर भी सकता है । 
गकम एव चिल्डसँ विषयक वित मीस अनुसंधान 
` करने के पदचात्‌ इस परिणाम पर पहुंचते हैं कि “एक भी स्थल ऐसा नहीं पाया जाता 


विजिबल', अथवा मेटरलिक के “ब्ल्यू बर्ड' में भावी सन्तति की स्मृति में आता है। 
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' जिसमें यह अथे निकाला जा सकता हो कि निर्वाण का अर्थ शून्यावस्था अथवा अभावात्मक - 
अवस्था है ।” इसलिए यह स्पष्ट है कि व्यक्तित्व का मिथ्या विचार नष्ट होता है एवं 
यथार्थे सद्‌ का भाव फिर भी रहता है। जैसे इन्द्रधनुष तथ्य या घटना एवं कल्पना का 
सम्मिश्रण है, इसी प्रकार व्यक्तित्व भी सत्‌ एवं असत्‌ का मिश्रण है। गिरती हुई वर्षा 
बूंद 'ख्प' है एवं प्रकाश की पंक्ति 'नाम' है, और उनके परस्पर एक-दूसरे को काटने से 
उत्पन्न पदार्थ का नाम 'भाव' या इन्द्रधनुष है जो भासमात्र व आता । किन्तु उसका ` 
आधार कुछ यथाथेसत्ता अवश्य है और वह नित्य है। “संसार मेरे ऊपर निर्भर करता 
है क्योकि मैं जाननेवाला हूं और उसका ज्ञान प्राप्त करता ह्‌ इस प्रकार वह मुझसे 
पृथक्‌ है। केवल रूप या आकृति का ही ज्ञान हो सकता हे, उसका नहीं जिसके 
ऊपर यह आधारित है। फिर किसके लिए ज्ञान केद्वारा संसार का त्याग किया 
जाए--अर्थात्‌ केवल उसके रूप का ही। आकृति के खूप में ही यह उत्पन्न होता 
है और नष्ट हो जाता है, वया यह सत्‌ है, और सत्‌ का अन्त होना आवद्यक है। 
वह जिसके ऊपर रूप का आधार है वही मूलभूत सत्‌ है ; तथा वह कभी भी और कहीं 

, भी असत्‌ में परिवर्तित नहीं हो सकता ; और जो नित्य है उसका कभी भी और कहीं 
भी अन्त नहीं हो सकता ।”* निर्वाण आत्मा की नित्य अवस्था है, क्योंकि वह संस्कार 
नहीं है, और न.ही ऐसी वस्तुओं के एकत्रीकरण से बनना है जो द है। यह निरन्तर 
रहता है, केवल इसकी अभिव्यक्तियों में परिवर्तन होता है। यही वह है जो स्कन्धों की 

पृष्ठंसूमि में विद्यमान है जबकि स्कन्च जन्म एवं क्षीणता के अधीन हैं। परिणति को 

'आंति का आधार निर्वाण की यथार्थसत्ता है। बुद्ध इसकी परिभाषा करने की चेष्टा नहीं 
करते, क्योंकि यह सबका मौलिक तत्त्व है, और इसीलिए अवर्णनीय है । यह कहा जाता 

'है कि निर्वाण की अवस्था में, जिसकी तुलना प्रगाढ़ निद्रा के साथ की जाती है, आत्मा 

` अपने व्यक्तित्व को खो बैठती है एवं प्रमेयरूपी सम्पूर्णं विशव में विलीन हो जाती है। 

-बाद के महायानग्रंथों में जिस मत पर विशेष बल दिया' गया है वह यह है कि जो .कुछ है 

'बह भवांग है अर्थात्‌ सद-ख्प का प्रवाह है । अज्ञान की वायु इसके ऊपर से बहती है और - 
` “इसके प्रवाह को चंचल बना देती है और इस प्रकार से ईस जीवन रूपी समुद्र में कम्पन 
उत्पन्न करती है । प्रसुप्त आत्मा जागरित हो उठती है, और इसका प्रशान्त अबाधित- 
मार्गे रुक जाता है। यह प्रबुद्ध हो उठती है, विचार करती है, एक व्यक्तित्व का निर्माण 
करती है और अपने को सत्‌ के प्रवाह से पृथक्‌ कर लेती है। प्व की अवस्था में ये 
अवरोघ छिन्न-मिन्न हो जाते हैं । निर्वाण फिर से सत्‌ की धारा में आ जाने और अबांधित - 
प्रवाह का रूप धारण कर लेने का नाम है। जिस प्रकार से सोते हुए मनुष्य को कोई भी 
विचारधारा क्षुब्ध नहीं कर सकती, इसी प्रकार निर्वाण में हमें शान्तिमयः विश्राम मिलता 
` है। निर्वाण न तो घूल्यरूप है और न ही जीवन है, जिसका विचार मन में आ सके, किन्तु 

यह अनन्त यथार्थंसत्ता के साथ ऐक्य का भाव स्थापित कर लेने का नाम है, जिसे प 

` प्रत्यक्षरूप में स्वीकार नहीं-करते । पल यह मानव के विचारक्षेत्र से परे का विषय 
अतएव हम निषेघात्मक शब्दों द्वारा ही उसका वर्णन कर सकते हैं। यह एक ऐसी अवस्था 

है जो विषयी एवं विषय के परस्पर-सम्बन्ध से अतीत है। इसमें आत्मचेतना की प्रतीति 
नहीं की जा सकती। यह क्रियाशीलता की एक ऐसी अवस्था है जो कारणकार्यमाव के ' 
अधीन नहीं है, क्योंकि यह उपाधिविहीन स्वातत्त्र्य .या मोक्ष है। यह एक यथार्थे और 
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दृढ़ अवस्था है यद्यपि देश और काल से जकड़े हुए संसार में विद्यमान । भिक्षुओं 
एवं भिक्षुणियों के स्तोत्रग्रन्थ अगाघ आह्लाद के कौणतषपूर् वर्णनों से मई हैं जिनमें 
निर्वाण का अमर आनन्द मिलता है.और जो वाणी का विषय नहीं है। व्यक्तिगत चेतना 
एक ऐसी अवस्था में प्रवेश करती है जहां पर सब सापेक्ष जीवन आकर विलीन हो जाते 
हैं। यह एक मौन अतीत है। एक अर्थ में यह आत्मंविलोप है और दूसरे अर्थ में परम 
स्वातन्त्र्य है । जिस प्रकार सूय के उज्जवल प्रकाश में तारा अस्त हो जाता है अथवा जल 
स बादल भला स्ह आकाश में छित आः है, इसी उपमा से इसे 
7 सकता हू । अनुसार, [| न्यता का नाम 
प्रकार का दूषित घमंद्रोह है।” है < कर 
यद्यपि निर्वाण की अवस्था को उच्चतम क्रियाशीलता का उपलक्षण बताया गया 
है, तो भी इसे. मुख्यरूप से निषेघात्मक रूप में निष्क्रिय ही समझा जाता है। आजकल के 
` युग में जबकि यह संसार कोलाहल, संघर्ष व उत्तेजनामय जीवन से परिपूर्ण है, ऐसे 
व्यक्तियों को जो जीवन से ऊब गए हैं, पूर्णावस्था को स्वच्छन्दतावादी होने की अपेक्षा 
अधिक विश्रामपूर्ण एवं ऐसी दशा में : प्रस्तुत करना वांछनीय है जो. शान्ति एवं सुख, 
निस्तब्घता एवं नीरवता, तथा विश्रान्ति एवं नवीन स्फूत से पूर्ण है। जीवन-मरण का 
निरन्तर प्रवाह इतना प्रबल है कि निर्वाण का, अथवा ऐसी अवस्था का जिसमें कहा 
जाता है कि वह प्रवाह रंक जाता है, एक वीय के रूप में स्वागत किया जाता है। 
उपनिषद्‌ के विचारकों के ही समान बुद्ध ने भी निर्वाणप्राप्त पुरुषों की दशा के 
विषय में किसी प्रकार की घारणाविश्षेष को स्थान देने से निषेध किया है, क्योंकि वह ज्ञात 
का विषय नहीं है। तो भी उपनिषदों के मागे का म करके वे इसका विध्यात्मक, 
एवं निषेधात्मक दोनों ही प्रकार का वर्णन करते हैं। 'तेविज्जसुत्त' में वे इसे ब्रह्मा के साथ 
युक्त होने तक का नाम देते हैं। चूंकि इस प्रकार का वर्णन उस मत के साथ संगति नहीं 
रख सकता जो बुद्ध को एक निषेघात्मक विचारक बतलाता है और जो इस संसार में एवं 
मनुष्य में किसी स्थायी नियम से निषेध करता है, रीज डेविड्स कहते हैं: “ब्रह्मा के साथ 
विदवप्रेम के अभ्यास द्वारा संसर्ग होने की आशा दिलाने में सम्भवतः अधिकतर भाव यह 
शा कि वोद्धपंरिमाषा में "ब्रह्मा के साथ संसर्ग' एक पृथक्रूप में ब्रह्मा के साथ क्षणिक 
साहचये है, जो नवीन प्राणी है और जो चेतनाख्म मे पर्वश्राणी के समान नहीं है। यह 
की व्याख्या सुत्त के इस भाग में भी व्याप्त हो गई हो 
बिलकुल सम्मव है कि मतानुज्ञा सुत्त 
और यह कि 3: का आशय इस प्रकार का समझा जाए कि 'यह विदवप्रेम ही एकमात्र 
` उपाय है उस प्रकार के संसर्ग का, अपने निजी ब्रह्मा के साथ जिसकी तुम आकांक्षा रखते 
` हो । किन्तु बुद्ध का इस प्रकार की एक विघर्मी सम्मति के आगे मुकना विशेषकर सत्य 


विषमिता यदि हम निर्वाण का एक 
cs हमें 22227 सनदी ती को स्वीकार करना पड़ेंगा। तकंशास्त्र 


कड़ाई की एक स्थायी तत्त्व से बाधित होकर स्वीकार करना 
नती कहाई भामो हा है बज है, उत्पन्न नहीं की जा सकती, बहा 
नहीं गई, न मिश्चितरूप हैं। हे शिष्यो, यदि इस प्रकार की कोई अजन्मा सत्ता न होती 
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जिसने जन्म लिया है उसके छुटकारे का मार्ग भी कोई नहीं हो सकता था ।”* यह भी 
स्पष्ट है कि आत्मा को कुछेक स्कन्धों का बना हुआ बतलाने से भी वह परम एवं निक्ष 
या निविकल्प सत्ता नहीं हो सकती । यदि आत्मा को केवल देह एवं मन, वजा एवं 
क्रियाओं की ही सम्मिश्रण मान लिया जाए तो जब सब विनाश को प्राप्त हो जाते हैं तव 
ऐसी कोई सत्ता नहीं बचेगी जिसे कि मुक्त होना है। हम अपनी इच्छाओं को नष्ट कर - 
देते हैं, अपने कर्मों को भस्मसात्‌ कर देते हैं एवं इस प्रकार सदा के लिए खो जाते हैं। इस 
अकार मोक्ष (स्वातन्त्र्य) णून्यरूप रह जाएगा। किन्तु “निर्वाण” का जीवन कालाबाधित 
जीवन है और इसीलिए बुद्ध को एक अकालपुरुष या आत्मा की सत्ता को स्वीकार करना 
ही होगा । सम्पूर्ण जीवन की पृष्ठभूमि में एक ऐसी सत्ता है जो उपाधिरहित है, एव 
समस्त अनुभवात्मक गुणों से ऊपर हे, जो किसी कार्ये को जन्म नहीं देती और न स्वयं 
किसी अन्य कारण का ही कार्य है। “निर्वाण के विषय में हम यह नहीं कह सकते कि यह 
उत्पन्न हुआ है, अथवा यह कि यह उत्पन्न नहीं हुआ, अथवा यह कि यह उत्पन्न हो 
सकता है, और यह कि यह भूत, भविष्यत या वर्तमान है । 2 निर्वाण उस समकालिकता 
का नाम है जो हरेक तारतम्य का आधार है मूर्तरूप काल अमूर्ते नित्य में अपनी सत्ता 
को खो बैठता है । यह संसार का परिवर्तनशील स्वरूप स्थिर रहनेवाली यथार्थसत्ता को 
आवरण कर लेता है। बुद्ध-प्रतिपादित निर्वाण के स्वरूप को पूर्णता प्रदान करने के लिए 
केवल इसी प्रकार के मत की आवश्यकता है। इसी प्रकार के गढ़ विषयों की व्याख्या 
करने के लिए बुद्धने जान-बूमकर प्रयास नहीं किया, यद्यपि वे इन्हें यथार्थेरूप में स्वीकार 
करते थे, क्योंकि ये सांसारिक जीवन एवं ऐहिलौकिक उन्नति में विशेष सहायक सिद्ध नहीं 
होते । मालुंक्यापृत्त के प्रइनों के सम्बन्ध में जो उपदेश बुद्ध ने दिए उनके अजा , कि वे 
ऐसी ही समस्याओं के सम्बन्ध में संवाद करेंगे जो शांति, पवित्रता एवं ज्ञान को उन्नति में 
सहायक हों अन्य के प्रति नहीं, उन्होंने अन्तिम लक्ष्य-सम्बन्धी प्रदनों की आज्ञा एकदम नहीं 
दी। किन्तु जान-बूककर निषेध. करने अथवा ऐसी मौलिक समस्या के सम्बन्ध में टाल-. 
मटोल करनेवाला उत्तर देने से इस प्रकार की समस्या को उठाने की स्वाभाविक प्रवृत्ति 
को सदा के लिए दबा तो नहीं दिया जा सकता ! यह मनुष्य के मन की एक सहज अन्तः- 
प्रेरणा है जो इस समस्या को सम्मुख लाकर खड़ा कर देती है। और चूंकि बुद्ध इस 
समस्या का कोई शास्त्रसम्मत समाधान प्रस्तुत करने में असफल रहे, तब मिन्न-मिन्न 
सम्प्रदायों ने उनकी इस प्रवृत्ति के कारण भिन्न-भिन्न प्रकार के निष्कर्ष निकाल लिए। 
कतिपय विद्वानों ने निर्वाण का शून्यता के रूप में वर्णन किया, अर्थात्‌ एक प्रकार की 
रिक्तता एवं अभाव । बिशप विगाण्डेट कहते हैं कि “बोद्धघमे का यह विधान एक 
अव्याख्येय एवं शोचनीय अव्यवस्थितचित्तता के साथ जनसाधारण को उनके नैतिक 
रुषार्थों के लिए उपाक एक अगाध शून्यता की खाई की ओर निर्देश करता 
है ।” श्रीमती रोज डेविड्स के अनुसार, “बौद्धधार्म का निर्वाण केवलमात्र अभावात्मक 
` विलोप है ।” ओल्डनवर्गे का झुकाव एक निषेधात्मक मत की ओर है।* दाहलके भी 
स्थान-स्थान पर ऐसा ही लिखते हैं। एक स्थान पर वे लिखते हैँ: “केवल बोद्धधर्म में ही 
दुःख से छुटकारा पाने का भाव एक विशुद्ध निषेधात्मक रूप में पाया जाता है और यह 
स्वर्गीय आनन्द के रूप में विध्यात्मक नहीं है।””* इन लेखकों के मत में निर्वाण एक प्रकार 
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की अभावरालि है, यह ऐसा अन्धकार है जहां सब प्रकार का प्रकाश अस्त हो जाता है। 
बुद्ध के सिद्धान्त का इस प्रकार का नितान्त एकपक्षीय अध्ययन नया नहीं क या 
को घोषणा करने के परचात्‌ कि मुक्तात्मा की दद्या अचिन्तनीय है, बुद्ध आगे कहते हैं :! 
'इस प्रकार की दिक्षा देते समय एवं इस प्रकार की व्याख्या करते समय मुझपर कुछ 
- व्यक्तियों ने भूल से बिना किसी कारण के अनुचितरूप से एवं असत्यरूप से दोषारोपर्ण' 
किया है ।'*'“श्रमण गौतम एक नास्तिक है, वह उपदेश देता है कि ययार्थसत्ता का प श 
हो जाता है, वह शून्यरूप में परिणत होकर मुत्यु को प्राप्त हो जाती है, आदिं ni 
मुझपर ऐसे आरोप लगाए जाते हैं जो मैं नहीं हूं, एवं जो मेरा सिद्धान्त भी नहीं है |” 
यह भी अत्यन्त आश्‍चर्य का विषय है कि दूसरी ओर ऐसे भी लोग हैं जो बौद्धधर्म न 
पादित निर्वाण के स्वरूप को प्रत्यक्ष में आनन्ददायक समझते हुए बुद्धके ऊपर न े 
का दोषारोपण करते हैं। इसलिए यह स्पष्ट है कि बहुत प्रारं अथाः] री दके 
भाषणों को लेकर दो विभिन्न पक्ष उत्पन्न हो गए थे। बुद्धका अपना निजी त सम्भवतः 
यह रहा कि निर्वाण पुणंता की एक ऐसी दशा है जिसे इम सोच नहीं सकते, और यदि 
इसका वर्णन करने को हमें बाध्य होना ही पड़े तो सबसे उत्तम यह होगा कि इम इसकी : 
. अनिर्वंचनीयता का निषेघात्मक कथन के द्वारा एवं इसके तत्त्व की समुद्धिशालिता का 
विष्यात्मक गुणविघान के द्वारा वर्णन करने का प्रयत्न करें, किन्तु बराबर ही इस बात का 
ध्यान बना रहना चाहिए कि इस प्रकार के वर्णन केवल निकटतमता को ही दर्शाते हैं एवं ` 
सम्पूर्णं नहीं हो सकते। 


7१. ईदवर के सम्खन्ध में बुद्ध के बिचार 


बुद्ध के आविर्भाव के समय में जो घम उस समय प्रचलित था उसके अनुसार एवं 
देवताओं में आदान-प्रदान की पद्धति सर्वोपरि थी । उपनिषद्‌-प्रतिपादित ब्रह्म तो उन्नत 
'एवं श्रेष्ठ- था ही, किन्तु साथ-साथ असंख्य देवता, अन्तरिक्ष के ज्योतिष्क पिण्ड एवं कितने 
ही भौतिक तत्त्व, पौधे, पशु, पर्वत तथा नदियों को भी मान्यता दी गई थी। उद्दाम 
कल्पना की छूट के बल पर संसार का सम्मवतः कोई भी पदार्थ देवत्व की कल्पना से नहीं 
बचा, और यहां तक कि इसे भी अपर्याप्त समझकर उसी गिनती में विकट रूप वाले 
. दानव, छायारूप प्रेतात्मा एवं कितने ही काल्पनिक प्रतीक भी उनके साथ जोड़ दिए 
गए। इसमें सन्देह नहीं कि जहां तक विचार के क्षेत्र का सम्बन्ध था, उपनिषदों ने इन 
सबको छिल्न-भिन्‍न कर दिया, किन्तु क्रिया-कलापों में इनका आधिपत्य फिर भी बना . 
रहा । इस प्रकार ऐसे व्यक्तियों की कमी नहीं थी जिन्होंने देवताओं को संसार का स्रष्टा 
एवं समस्त विषव का शासक बना डाला और उन्हे यहां तक शक्ति दे दी के वे ममम की 
सियंति को मी अच्छा यह बाचन ५ बुद्ध ने अनुभव किया कि के इस 
प्रकार के भय को दूर करने, एवं भविष्य की सम्माव्य यन्त्रणाओं को, अथवा मनुष्य- 
स्वभाव के भ्रष्टाचार को, जिसका नाव चापलूसी. एवं स्तुति द्वारा देवताओं के प्रसाद 
को खरीद लेने की ओर था, हटा देने का एकमात्र उपाय यही हो सकता था कि सब 
देवताओं की कल्पना को ही सदा के लिए समाप्त कर दिया जाए। “आदिकारण का भाव 
हमें अपनी नैतिक प्रगति में सहायक नहीं हो क । इससे निष्कर्मेण्यता एवं. अनुत्तर- 
दायिता रूपी दुर्गुणों को प्रोत्साहन मिलता है) . यदि ईशवर की सत्ता है तो उसे जो कुछ 
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भी संसार में होता है, अच्छा अथवा . बुरा, उस सबका एकमात्र कारण मानना पड़ेगा, 
और उस अवस्था में मनुष्य की अपनी स्वतन्त्रता जड न रही। यदि बदर्या लदा चरित्रता 
से घृणा करता.है मौर पाप का स्रष्टा होना स्वीकार-नहीं करता, तम चह सार्व भौम कर्ता 
कैसे हुआ ? ह आशा करते हैं कि ईश्‍वर हमें क्षमा कर देगा॥! यदि ईशकृपा सवं- 
- दाक्तिमान हैं, यदि इसके हारा एक पापी. भी क्षणमात्र में महात्मा बन सकता है, तब 
` स्वभावतः हमें घामिक जीवन एवं चरित्रनिर्माण के प्रति उदासीन रहने का प्रलोभन 
घेरताः है । 'वरित्रतिर्माण भी उस अवस्था में सवंथा निरथंक सिद्ध होगा । पुण्य एवं पाप 
का फंल स्व एवं नरक के रूप में मिलता है।. यदि पापाचार का तात्पर्ये केवल नरक में 
-. जाना ही हैं तो नरक तो अभी बहुत द्र है, जब जाना पड़ेगा तब देखा जाएगा, अभी तो 
प्रत्यक्ष में सुख ही मिलता है । बुद्ध ने उक्त प्रचलित मत का विरोध किया और यह 
घोषणा की कि पुण्य एवं सुख तथा पाप एवं दुःख स्वभावत: परस्पर-सम्बद्ध हैं ।* दार्शनिक 
सनक का .अनिदिचत य तरक क oe :077: की sani 
करने का प्रलोभन मनुष्य के सामने रहता र क्रियात्मक भरोसा 
जनसाधारण के मनों में घर किये हुए था और कारण वे अपने पुरुषार्थ के ऊपर 
तिर्भेरं न,करके सारी जिम्मेदारी देवताओं के ऊपर ही छोड़े हुए थे । ऐसी अवस्था में बुद्ध 
ने अधिक उचित यही समका कि अपने उपदेश के लिए इसी संसार तक सीमित रहना 
अधिक उपयुक्त होगा । सही वैज्ञानिक रीति का आश्रय लेने पर न तो बिजली की घटना 
में किसी देवता का हाथ दिखाई देता है और न ही अंतरिक्ष में कहीं देवदूतों का पता 
मिलता है। इस प्रकार घटनाओं की प्राकृतिक व्याख्या से धार्मिक भ्रांतियां विलुप्त हो 
गईं। एक दारीरघारी ईश्वर की कल्पना, उक्त प्रकार की प्राकृतिक व्याख्या के अनुसार, 
` असंगत ही प्रतीत हुई। कर्म के लित क भका के , हमें रियायत अथवा छूट, मन की 
मौज एंवं निरंकुशता-सम्बन्धी सब को तिलांजलि दे देना आवष्यक है। इस . 
कर्मविघान के सम्मुख ईइवर का वैभव एवं दैवं का प्रभाव सब फीके पड़ जाते हैं। कर्म 
की प्रेरणा के बिना सिर का एक बाल भी ट्टकर नहीं गिर सकता और न ही एक पत्थर 
ही भूमि पर गिर सकता है। इसलिए एक ऐसे ईश्वर का होना न होना समान है जोन . 
तो अपने को कर्मविधान के अनुकूल बना सकता है और न ही उसे बदल पकता है, न कर्म 
को उत्पन्न कर सकता है भौर न उसमें परिवर्तन कर सकता.है। इसके अतिरिक्त एक 
` प्रेमस्वरूप ईइवर की सत्ता में विदवास करने से इस जीवन की अनेक हृदयविदारक 
. घटनाओं की व्याख्या भी ता नहीं की जा सकती | संसार में जो दुःख है उसका 
` कारण कर्म-विधान को स्वीकार करने पर ही समझ में आ सकता है, अन्यथा नहीं । कर्म 
का सिद्धान्त चेतन जगत्‌, नरक के निवासियों, पशुओं, भूत-प्रेतों, मनुष्यों एवं देवताओं 
आदि सबके विषय में पूर्ण व्याख्या कर सकता है। कमं से ऊपर कुछ नहीं । यद्यपि बुद्ध 
इन्द्र, वरुण इत्यादि देवताओं की सत्ता को भी स्वीकार करते है, तो भी संसार की 
व्याख्या में उतका कोई स्थान नहीं है। जन्म-मरण के. चक्र में देवता आदि भी आते हैं 
गम्भीर नैतिक कर्म-विधान के बीच में किसी प्रकार का हस्तक्षेप नहीं कर सकते ।* 
जीवन की निर्माणकारी दैवीय सत्ता कोई नहीं है। मनुष्य अपने कर्मों से जन्म 
धारण करता है। कर्म के ही अनुसार उसे वैसे माता-पिता मिलते हैं। “मेरा कर्म ही मेरी 


ft: दाताला र ला. क्षमा कर देगा क्योकि यह उसका काम है ।”--हाइन । 
2. wb 6, । ट 
3. देखिए 'डायलॉग्स आफ .बुद्ध', ! ।. पुष्ठ 280 और आगे, 302 । 
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प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदर्शवाद : 37] 


निधि है।'"'यही मेरा दायभाग है: ** र 
है"""मेरी जाति का निर्धारण आही मुळे यवोधित माँ की कोळ में चा 


इसे सत्त्वलोक कहते हैं । 
ईश्वर की सत्ता के समर्थन में जो प्राचीनकाल से परम्परागत तर्क उपस्थित किए 


उत्पन्न होते हैं और क्रम से फिर इन्हींके फलस्वरूप आंख, कान, रीर और आत्मा 
उत्पन्न होते हैं जिससे नया प्राणी उत्पन्न होता है। यही न्यायनिष्ठा अथवा औचित्य का 
, निरन्तरस्थायी विधान है । हम इसके प्रवाह को नहीं बदल सकते। बुद्ध जो मुक्तिदाता 
से याक क क काता ळय गट करते हैं, हमें सत्य का 
निरीक्षण करने में सहायता देते हैं। वे संसार के स्रष्टा की कल्पना नहीं करते 
जिसने युगों पूर्व इस संसार की श्युखला का प्रारम्भ किया हो। संसार के प्रवाह का 
` कारण, उनकी सम्मति में, स्वयं संसार के अतिरिक्‍त और कुछ नंहीं है। बुद्ध की दृष्टि में 
प तकं में कोई बल नहीं है। यदि हम इतना जान सके कि घटनाएं 

होती हैं तो पर्याप्त है। हमें संसार की व्यवस्था की पृष्ठभूमि में जाने की आवश्यकता 
नहीं । यद्यपि पूर्व में क्या अवस्थाएं रहीं यह जानना भी परमसत्य नहीं है, तो भी मनुष्य 
के आगे इससे अधिक और कुछ क्षेत्र भी तो खुला नहीं है। एक ऐसे आदिकारण को 


द || 
- ॥. “कर्मजं लोकर्वचिल्यम्‌”, अभिघर्मकोष, 4: ॥ 
2. अधिपतिफल । 
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स्वीकार करना जिसका कारण अन्य कुछ न हो, एक स्वतःविरोधी 

प्रत्येक कारण को किसी अन्य कारण का कार्य मानने की आवश्यकता, और स ची है! 
फिर अपने से पहला कार्य है, कारण रहित कारण की कल्पना को नितान्त 

बना देता है। इसी प्रकार संसार की अपूर्णता के कारण उद्देश्यवाद का तकं भी स्थिर नहीं 
रह सकता । यह संसार एक प्रकार की सुकल्पित कपट-योजना है, जो केवल दुःख देने के 
लिए की गई प्रतीत होती है । इस कष्टदायक योजना से बढ़कर और कोई योजना इतने 
परिष्कृत रूप में एवं सुलरे हुए ढंग की शायद नहीं हो सकती थी । एक ऐसा स्नष्टा जिसे 
अपने में पूर्ण कहा जाता है, ऐसे अपूर्ण संसार का रचयिता कैसे हो सकता है ! इसलिए 
कोई परोपकारी अथवा मनमौजी ईदवर नहीं है, किन्नु एक ऐसा विघान- अर्थात्‌ कर्मों 
का विधान---णो निएचयात्मक तर्क पर आश्रित है, वस्तुसत्य है। स्पिनोज्ञा के समान 

का भी यही मत प्रतीत होता है कि संसार न अच्छा है नबुरा है: न तो हृदयविहीन है 
और न ही विवेकशून्य है; न पूर्ण है और न ही सुन्दर है। यह मनुष्य के अपने मानवी- 
करण के स्वभाव के कारण ही है जो वह विशवःरचना की प्रक्रिया को मनुष्य की सी 
रचना के रूप में देखता है। प्रकृति ऐसे किन्ही नियमों का शासन स्वीकार नहीं करती 


गे ड h आवश्यकताएं 
ld प थोपे जाएं । हमें प्रकृति के अन्दर केवल र ही कार्य 


से रह सकता है ? यदि ईश्वर ही कर्ता है, और 
सब प्रा > 
प के अधीन रहना है तो फिर Lol से दानि ह 
भब एकसमान होये, क्योकि सब कर्म उसी के बनाए हुए हैं और इसलिए उनके 
एकसमान ही माने जाने चाहिए। किन्तु यदि कहा जाए कि 
कुछ अन्य कारण है तो ऐसी भी एक बस्तु ऱ्ह 
को बिना काऱण के मात लिया जाए 
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पू्मसत्ता की अभिव्यक्ति है जो अनुपाधिक है, अज्ञेय है 


थृष्ठयुमि में है ? “महाभाग बुद्ध ने उत्तर दिया, 'यदि निरपेक्ष प्रमसत्ता से तुम्हारा क 
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तक अनिवार्येख्प से बना 


ज्य पाने के लिए एक उत्कट 


तब 
। आध्यात्मिक नास्तिकता के अपने 


पर बल नहीं दे सकते थे। उपनिषदों के 


मत में तो संसार एक प्रकार की दैवीय योजना है जिसका निर्माण मनुष्य की आत्मा के 


पे 
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॥8. कमे के संकेत . 


यन्त्रवत्‌ संसार की क्लेशमय अनुभूति ही इससे 


है । यह निराशाजनक 
पूवंकथित तथ्य वर्तमान 
कारण बुद्ध उपनिषदों के विचार 


अभिलाषा उत्पन्न करती 
दृष्टिकोण के 


इस यन्त्र 
ही रहेगा, जब तक कि 
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ar लिए हुआ है । बिना आध्यात्मिक पृष्ठभूमि के समस्त विचार विवाद-विषय 
से सर्वया शून्य प्रतीत होता है, अन्यथा यही कहना पड़ेगा कि समस्त जीवन प्रयोजन- 
विहीन है। कर्मे की आवश्यकता एवं आत्मा की यथार्थता एक ही सत्य को अभि- 
व्यक्त करने be दो भिन्न-भिन्न मार्ग हैं। विशेष चमत्कारों के साथ तो कर्म की संगति . 
नहीं बैठती, किन्तु आत्मिक क्रियाशीलता के साथ-साथ यह बराबर चल सकता है । 
कर्म केवल एक मनमौजी ईश्वर की स्वीकृति में ही बाघा उपस्थित करता है जो सर्वत्र 
विद्यमान नहीं है और सदा विद्यमान नहीं है, किन्तु कहीं-कहीं ही है एवं वह भी कभी- 
कभी अमूर्तरूप बुद्धि, जो मानसिक विचार की ख्परेखाओं एवं घारणाओं के बीच गति ` 
करती है, संसार के मूर्तरूप अस्तित्व को भी सामान्य परिभाषाओं में प्रस्तुत करती है । 
उपनिषदों में भी ब्रह्म का इस प्रकार का अमूर्ते निरूपण है जिसका जीवन एवं चेतना के 
मूर्तरूप अस्तित्व के साथः कोई वास्ता नहीं । वह असीम सत्ता दृष्टिशक्ति एवं विचार के. 
क्षेत्र की पहुंच से भी परे है। इस प्रकार कां एक अतीन्द्रिय भाव, जिसे हम उदासीनरूप 
से एक अनन्त शून्य भी कह सकते हैं, अथवा एक ऐसी यथार्थसत्ता जिसकी वाणी द्वारा 
व्याख्या नहीं हो सकती, नामरहित शून्य जो अवर्णनीय (अनिर्देश्यम्‌! , अनिवर्चनीय एवं 
. आत्मविहीन (अनात्म्यम्‌), आघाररहित . (अनिलयनम्‌) है, जीवन के लिए सर्वथा ' 
` अनुपयुक्त है। इसलिए बुद्ध ने कहा है कि यह अध्यात्मशारित्रियों की मिथ्या कल्पना है . 
अहाजालसुत्त, :26) । ऐसे काल में जबकि जन साधारण परब्रह्म के आक्लादकर रूप 
पहचानने के लिए जिस नैतिकशक्ति की आवश्यकता है उसे खो रहे थे, इस प्रकार 
की चेतावनी की बहुत आवद्यकता थी | अधिक से अधिक यही हो सकता था कि चूंकि . 
ऐसी असीम शक्ति की यथार्थता को प्रमाणित करना दे कर कार्ये था, हम इसे एक खुले 
प्रदन के रूप में ही छोड़ देते पा बुद्ध का आदेश हमें यह है कि जहां ज्ञान असम्भव हो तो 
निर्णय को स्थगित रख देना चाहिए । यदि सापेक्षता विचार का एक आवदयक अंग है 
तो ईश्वर-सम्बन्धी विचार के लिए भी सापेक्षता क्यों न लागू हो ? इसलिए परमसत्ता 
के विवरण-सम्बन्धी' प्रयास को छोड़कर हमें प्रत्यक्‌ अर्थात्‌ वास्तविक, के प्रति घ्यात 
` देना चाहिए, एवं पराक्‌ अर्थात्‌ इन्त्रियातीत, के प्रति नहीं । अनुभवात्मक प्रवाह का हमें 


_ ` निईिचत ज्ञान प्राप्त है । घटनाओं के कारण-कार्यभाव सम्बन्ध पर जोर देने के कारण 


ही ऐसा प्रतीत होता है कि वह ऐसे मत का समर्थक है जिसके अनुसार इस तट 
विहीन एवं रूपमय समुद्र के पीछे, जिसके रूप समक में न आ सकने वाले तरीके से परि 
वर्तित होते रहते हैं, निरपेक्ष कोई परमात्मसत्ता नहीं है- एक ऐसा अज्ञात ईदवर जो 
अपने प्रबल जादू अथवा माया से समस्त ब्रह्माण्ड को नाना रूपों से ढालता रहता है। अ 
` तो भी उपनिषदों की स्पष्ट शिक्षा, जिसे स्वीकार करने से बुद्ध ने कहीं भी निषेध नहीं 


` . किया है, बुद्ध के सिद्धांत में पूरणेता लाने के लिए आवश्यक है।! उपनिषद्‌ एवं बौद्धधर्मे 


अनुसार, मनुष्य के भाग्य में ही बेचेन रहना, सनकी स्वभाव होना एवं दुखी 
रहना है। किन्तु यह दुःख ही सब कुछ नहीं है । उपनिषदों का तके है कि संसार का 
असत्याभास, अव्यवस्थितचित्तता, सा ल्य -खान्तता ही आत्मा के अस्तित्व की साक्षी हैं। 
यही सब तो मनुष्य की अन्तनिहित शक्ति को प्रोत्साहित करती हैं कि वह इन 


l. भी स्थल नहीं है जहां पर बौदृधग्रन्थों ने उपनिषदों के ब्रह्मा का उल्लेख किया हो, यहां 
र bys से भी नहीं किया । “विश्वात्मा के स्पे बौद्धों ने कहीं भी नो 
* का निर्देश नहीं किया है, एवं इसे न तो विपरीत मत का न अपने निजी मत का अवयव माना 
यद्यपि कहीं-कहीं ओर बार-बार 'ईश्वर ब्रह्मा की चर्चा अवश्य की है।'” (आओल्डनबर्ग : 
शुद्ध) ) £ , 
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सब पर विजय प्राप्त करे। विरोध वस्तुओं के अन्तस्थल में है, क्योंकि संसार 
है। बुद्ध स्वीकार करते हैं कि हमें पाप-वासनाओं पर पच करनी चाहिए, जिले 
हमें आत्मा का जल मिल सके। यह सोचना प्रांतिजनक है कि नीचे दर्ज की वासनाएं 
एवं अव्यवस्थित ही विएव के केन्द्र में सब कुछ हैं, और इनके अतिरिक्त और 
कुछ नहीं । बुद्ध यह स्वीकार करने के लिए तैयार हैं कि धेयं भामिकता, साहस एवं सत्य 
की मौलिक शक्ति का सारतत्त्व है । यदि हम इस दैवीय प्रबन्ध के एक भी अनिवार्य 
घटक या तत्त्व के विषय में अतिशयोक्ति करे, तब हमारा सुझाव संसार को ईषवर 
विहीन मानने की ओर होगा । यदि सम्पूर्ण विश्व पर इम घ्यात दें तो हमें पता लग 
जाएगा. कि हम विश्‍ुवात्मा की उस धड़कन एवं स्वरलहरी को ग्रहण करते हैं जों इस 
अव्यवस्थित कही जाने वाली प्रकृति के अन्दर भी जारी है । बिना इस प्रकार की एक 
धारणा के इस संसार में प्रयोजन या उद्देश्य की कलक नहीं मिल सकती। गह सिद्धांत 
भी कि संसार उच्च श्रेणी की नैतिकता एवं गहन ज्ञान-प्राप्ति की ओर गति कर रहा है, 
अपना महत्त्व खो बैठेगा । निश्चय ही बुद्ध जगत्‌ को उद्देश्यशून्य एवं तक-रहित नहीं 
` मानते । यह ऐसी परिणति नहीं है जिसका कोई लक्ष्य या उद्देश्य न हो, एवं केवल शब्द 
तथा ऋतु आदि का भीषण प्रकोप हो, जिससे कुछ तात्प नहीं निकलता। इस प्रकार 
का मत रखने से समस्त आददांवाद का अन्त ही हो जाएगा। बुद्ध ने खूब गहरी निगाह 
से इस विषय का निरीक्षण किया और अनुभव किया कि.घटनाओं के क्रम में एक गहन 
विधान कार्य करता दिखाई देता है। क्षणिक. घटनाओं से पूर्ण यह संसार एक विशेष 
विचार की यथार्थता को प्रतिबिम्बित करता है, जिसे चाहे कमें कहें या औचित्य का 
विधान कहेँ। इस विधान का. विरोधी और कोई विषा नहीं है । इस बाह्य महत्त्व की पृष्ट- 
. भूमि को माने बिना यह संसार का सारा तमाशा केवल मायाजाल या सामा ही ध 
जायेगा । कर्मे का अनुशासन मनुष्य को पवित्र बनाने के लिए एवं उपचार zs 
इसकी क्रियात्मकता मौलिक विधान को सशक्त बनाती है। अब यह मनुष्य का काम रह 

; की ऐसी करे कि वह उक्त मत के साथ साम्य 

जाता है-कि वह अपने जीवन को. व्यवस्था शासित होता आया है, 
स्थिर कर सके । संसार सदा से न्यायतिष्ठा या औचित्य के द्वारा शा र 
अब भी शासित हो रहा है एवं भविष्य में भी इसीसे शासित इ जा जे 
ष्टा के विषय में तो बुद्ध का प्रतिवाद मले ही है किन्तु उतत" नहीं कहेंगे कि कर्म 
भी आपत्ति नहीं क्योंकि यह एक नित्य सिद्धान्त के ता अभाव है। ऐसा 
का सिद्धान्त एक ऐसी शक्ति है जिसमें मानसिक (आयोनों) की रचना करता . 
तत्त्व विवेकशक्ति से रहित नहीं हो सकता जो विद्य, करता हो, जो परमाणुओं को 
हो एवं ऋणात्मक विदय र (इन्र) का निम करता है। ऐसा हमें कहीं बुछ 
एकत्र करके अणु एवं से नाना ₹ आत्मा की यथाव॑ता का निषेष किया 
नहीं मिलता कि बुद्ध ने एक नित्य, स्वयं में स्थिक ट्र के सम्बन्ध में इससे अधिक 
हो, जो विष्व का क्रियाशील मस्तिष्क है। ih एवं निरपेक्ष) विधान है, हम 
और कुछ नहीं जानं सकते कि वह एक परम le सकते हैं और हम बहु सवी 


इस सापेक्षतापूर्ण जगत्‌ में पर्याप्तरूप में प्रत्यक he । यह विधान एक कर्ते 
कार करने के लिए बाध्य होते हैं कि एक अवृष्म थ परिभाषा का प्रयोग 
मस्तिष्क की अभिव्यक्ति मात्र है, यदि हम ईस्वर ज्ञानविषयक 5 

का अधिकार रखते हों । सकता 


विरोध केवल उसी हालत में कर स 
० कर्मे का विधान ईदवर के अस्तित्व स त उसी न व व्यवस्था के 
ददै जबकि श्वर की कल्पना से ताले स्वेच्छापूर्वक हस्तलेप एः ngotri कं डं 
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अतिक्रमण का आ जाता है, अन्यथा नहीं, क्योंकि ईइवर की इस प्रकार की चेष्टा अप्नाकु- 
तिक होगी । केवल बच्चे एवं असम्य-अशिक्षित लोग ही ऐसे ईइवर में आस्था रख सकते 
हैं का सृष्टिक्रम में अनावश्यक हस्तक्षेप करने वाला हो । निरर्थक हस्तक्षेप को अस्वीकार 
करने से तात्पर्ये एक. सर्वोपरि आत्मा की यथार्थंसत्ता से निषेध करना नहीं है। क्योंकि 
एक ऐसी व्यवस्था का भाव जो प्राकृतिक एवं नैतिक हो, आत्मा के परम कर्तृत्व का अति- 
क्रमण नहीं करता । केवल इसीलिए कि हम आत्मिक शक्ति के उद्भव एवं स्थिरता के 
केन्द्र का ज्ञान पूरा-पूरा नहीं उपलब्ध नहीं कर सकते, हमें उसकी सत्ता सें ही निषेध करने 
की.आवश्यकता नहीं । नैतिक विधान की परमार्थंता को भी, जिसे बुद्ध भी स्वीकार 

- करते हैं, एंक. कोइ त आत्मा की आवद्यकता है जिसके विषय में वे मौन हैं। हमारे इस 
विइवास.का आधार कि घटनाएं एक पूर्व निर्धारित तकंसम्मत विधान के अनुसार सम्पन्न 
होती रहेंगी और भविष्य में वस्तुओं के अन्दर ऐसी कोई अस्तव्यस्तता भी न आएगी : 
जिसकी व्याख्या न की जा सके, विएव में व्यापक आध्यात्मिक विधान ही तो है । बुद्ध के 
प्रति नितान्त विपरीत धारणा रखने पर भी यह हमें अवश्य ही कहना पड़ेगा कि बुद्ध ने 

. एक ऐसे प्रचलित किस्म के धर्मे का उच्छेद किया जो अधिकतंर कायर पुरुषों के भय एवं 
शक्ति की पूजा पर आश्रित था, और ऐसे धर्म को सुदृढ़ किया जो न्यायनिष्ठा के ऊपर 
भरोसा रखता था। वे विश्‍व को घामिक मानते हैं, यन्त्रवत्‌ नहीं, जिसे वे धर्मकाय 
की संज्ञा देते हैं और जिसमें जीवन की घड़कन भर की जा सकती है । इस सव 
जीवित एवं जंगम प का ताना और बाना घर्मे ही हे । प्रत्येक प्राकृतिक कारण उसी 
आत्मा की अभिव्यक्ति है जो इस सब की में कार्य कर रही है। संसार के 
धामिक आधार के सम्बन्ध में संशाय करना अन की भावना से जो आचरण किया 
जाता है उसके साथ मेल नहीं खा सकता । बुद्ध पर इस प्रकार की विरोधाभासपूर्ण स्थिति 
का आरोप लगाना ठीक नहीं है। 


79. कियात्मक धर्म 


मनुष्य के अन्तःकरण में जो धर्म-सम्बन्घी सहज आन्तरिक रमाह उसके लिए ईइवर 
की आवश्यकता है और इसलिए बौद्धघमं सरीक्षे क्रियात्मक धर्म में बुद्ध के अत्यन्त 
तत्परता के साथ सावधानी बरतते. रहने पर भी उन्हें एक देवता का रूप दे ही दिया 
. ग्या । क्योंकि जब bh त.नेउनसे कहा : “मेरा ऐसा विश्वास है और मैं ऐसा सोचता 
: हैं कि तो कोई भिक्षु न कोई ब्रह्मा ही कभी आपसे अधिक महान एवं अधिक बुद्धि- 
मान हुआ है, न होगा,” तब बुद्ध ने उत्तर दिया कि “तुम्हारे ये शब्द बहुत बड़े एवं साहस 
पूर्ण हैं। देखो, तुम परमाह्वाद के वशीभूत होकर यह गा गए हो। अच्छा बताओ, क्या - 
तुमने उन सब बुद्धों के विषय में ज्ञान प्राप्त किया है जो अतीतकाल में हो गए हैं ? ” 
“नहीं, प्रभो ।” “क्या तुमने उन सब बुद्धो के विषय में जानकारी प्राप्त कर ली है जो. 
आगे होंगे ? ” “नहीं, प्रभो ।” “किन्तु कम-से-कम तुम मुझे जानते हो, मेरे चरित्र क 
` जानते हो, मेरे मन को जानते हो और मेरी बुद्धि, मेरे जीवन एबं मोक्ष को जानते हो ! 
. “नहीं, प्रभो ! ” “तुम देखते हो कि तुम अतीतकाल के एवं भविष्यत्‌ के पुज्य बुद्धं के 
“विषय में कुछ नहीं जानते, तब फिर तुमने इतना साहस पूर्ण कथन कंसे किया ?” तो भी 
मनुष्य की प्रकृति ऐसी है कि उसे दबाकर नहीं रखा जा सकता । हमें उस बुद्ध का अनु- 
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ट वषात ईरवर ज्ञान के स्वरूप को स्वीकार कर 
लोकों के निर्माण द्वारा सान्त्वना प्रदान करता है, क्योंकि रदे हा ला द शू 
'ताओं के अस्तित्व को स्वीकार कर लिया ।"* भेद केवल इतना है कि बुद्ध के मान्य देवता 
सब-मरणधर्मा हैं। बुद्ध विषव के आदिकारण एक खब्टा एवं कमे के ऊपर नियन्त्रण करने- 
वाले ईदवर की सत्ता का निषेध करते हैं, किन्तु प्रचलित विष्वासो को मान लेते हैं एवं 
मनुष्यों और देवताओं के बीच पारस्परिक सम्बन्ध के विषय में भी कहते हैं। वे ऐसी 
धार्मिक क्रियाओं को भी स्वीकार es एवं आकृतिहीन निम्न- ` 
तर लोकों में जन्म ग्रहण करने में सहायता प्रदान करती हैं। बौद्धघर्म की प्रतिष्ठा को 
बढ़ाने के विचार से कभी-कभी यह भी सुराया गया है कि ब्रह्म एवं शक्र ल) न नेभी 
बोद्धधर्म में दीक्षा ग्रहण की । इस प्रकार उन्हें भी मनुष्यों के समान ही की 
आवश्यकता रहती है । यह सब ब्राह्मण या पौराणिक घर्मे की परम्परा के अनुसार है, 
जिसमें यह कहा जाता है कि देवताओं को भी देवीय स्तर पर पहुंचने के लिए पवित्रा- 
चरण, यज्ञ-याग एवं तपस्या की आवश्यकता होती है। दैवीय आनन्दों के भोग लेने के 
बाद जब उनका सञ्चित पुण्य क्षय को प्राप्त हो जाता है तब वे अंत्य रूप घारण कर लेते 
हैं। ऐसी कथाएं आती हैं जिनमें देवताओं को जीवन, एवं शक्ति की प्राप्ति के लिए 
संघर्ष करते हुए वर्णन किया गया है। वे अपनी प्रतिष्ठा एवं आधिपत्य के लिए भी संघर्ष 
करते हैं । जब दैवीय पद के नए उम्मीदवार अपनी तपस्याओं एवं पुण्यों का पर्याप्त पुञ्ज 
संग्रह कर लेते हैं जो उन्हें देवत्व के योग्य बनाते हैं तब पुराने देवता उनके मार्ग में बाधा 
उपस्थित करते हैं।१ बौद्धघमं में पुराने देवताओं को नये सिद्धान्त के अनुकूल बनाकर 
स्वीकार कर लिया गया है न्ह निर्वाणप्राप्ति का लक्ष्य रखनेवाले मिक्ष्‌, के अधीन 
माना गया है। “ब्रह्मा को व्याप जाती है, विष्णु को भी महान माया ने वशी- 
कर लिया जिसमें भेद करना कठिन i ने अला दावत के कारण पावती 
अपने शरीर में रूप में रखा, किन्तु इस संसार में यह महामुनि बुद्ध भगवान 
अविद्या से रहित है मिस न माया व्यापती है, और जिसमें विषयाशक्ति तो नाममात्र 


को नहीं है ia 


20. ज्ञान-विषयक सिद्धान्त द 
बौद्धधर्म के ज्ञान-विषयक सिद्धांत का प्रतिपादन करते समय हम देखते हैं.कि भौतिकवादी 


, “हसी प्रकार हे ब्राह्मण, उत सब प्राणियों के विषय में भी है जो अज्ञान में रहते 

ह लमा कीनि ए र महा अन्दर बन्द रहता है। मैंने सबसे पहने अज्ञानरूपी अण्डे 

के ऊपर के छिलके को तोड़ दिया है और अकेले ही इस संसार में उन्नत सार्वभौमिक इमला 

, किया है। इस प्रकार हे ब्राह्मण, मेँ सबसे पात एवं प्राणियों में सबसे शष्ठ हूं । ३ 
खड, पृष्ठ क । बुद्ध केवल एक है यि 


` || 
3. मेनका एवं विश्वमित्न की याया जैसी गायाएं इस तथ्य के दृष्टान्त हैं। 
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के विपरीत बौद्ध प्रत्यक्ष के अतिरिक्‍त अनुमान-प्रमाण को भी स्वीकार करता है ।* यद्यपि 
` 'बौद्धदर्दान के 55 ॥08044% एवं न्यायदर्शन के अनुमान में भेद है, बौद्ध मत में केवल 
* कारण एवं कार्य के मध्य सम्ब्रन्ध स्थापित किया जा सकता है जबकि नैयायिक अन्य - 
प्रकारं के भी सतत साहचर्य के दुष्टान्तों को अनुमान के स्वीकार काई |] 
-'बौद्धदर्शन के अनुसार, हम कार्य से कारण का अनुमान कर सकते हैं, किन्तु 
-के यार कारण से कार्य का अनुमान करने के अतिरिक्त लक्षणों के द्वारा उपलक्षित. - 
: “वस्तुओं की सत्ता का भी अनुमान कर सकते हैं। यह भेद परिणति के वौद्ध सिद्धान्त के 
- कारणं है । यद्यपि आगमनात्मक अनुमान द्वारा प्राप्त सामान्य व्यापक सिद्धांत, जिनका 
आधार वस्तुओं के साहचर्ये के ऊपर है, सवंया यथार्थ नहीं भी हो सकते, कारणकार्य- 
अडत स आवार हार हः lh सही होता दै ष ककस 
जो यह एक आनुभविक सामान्य अनुमान है जो अनुभव |] 
के अन्दर सही निकलता देखा गया है, यद्यपि यह नितान्त रूप से सत्य नहीं भी हो सकता 
है। किन्तु घुएं को देखकर अग्नि की उपस्थिति का अनुमान करना ऐसा है जिससे निषेध 
नहीं किया जा सकता, क्योंकि यदि इस प्रकार के सत्य का निषेध करने लगें तो जीवन ही 
असम्भव हो जाएगा । , ; है 
दो घटनाओं के बीच हम कारणकार्य-सम्बन्ध कैसे स्थापित कर सकते हैं? प्राचीन 
बौद्ध का कहना £ यदि 'क' 'ख' से पुवं उपस्थित रहता है और 'क' के लुप्त हो जाने . 
पर 'ख' का भी लोप हो जाता है और दोष सब अवस्थाएं वही st तो मानना चाहिए 
कि 'क' 'ख' का कारण है। यह व्यतिरेक-प्रणाणी ('मेथेड आफ ) कहलाती है. 
माह शक बौद्ध इसी सिद्धान्त को परिष्कृत करते हुए कारण के तात्कालिक पूर्ववर्ती अन्न- 
पर बल देते हैं। बे इस पर भी बल वेते हैं कि hd सावधानी बरतनी चाहिए 
कि अन्य परिस्थितियों में भी कोई परिवर्तन होना । इस प्रकार वे कारणकार्य- 
अस्सी अवनल अनुमान के पूर्ण सिद्धांत को पांच भागों में विभक्त करते हैं और इसीसे इसे 


है; ( 3) तीसरे 
में कार्य प्रकट होता है; (4) कारण विलुप्त हो जाता है; (5) और कार्ये भी विलुप्त 
र -अस्तित्व-विषयक सम्बन्धों की le की जा की 
जैसेकि जातियों एवं उपजातियों के मध्य सह-अस्तित्व का सम्बन्ध देखा जाता है यद्यपि 
- इसका प्रकार दूसरा ही है । यदि साहचर्य के एक विशेष स्वरूप के, अन्य कतिपय स्वरूपो 


होगा । और यदि सन्देह पुष्ट हो जाता है और तादात्म्य भी स्थापित हनाव तो 
सामान्य डा न परिणामतः निकाला जा सकता है। यदि हम एक पदार्थ को हैं. 
कि वह त्रिकोण है तो हम उसे आकृति का नाम अवद्य दे सकते हैं, क्योंकि विशिष्ट में 
सामान्य रूप का उपस्थित रहना आवश्यक है ही, क्योंकि He आकृति न होती तो. 
त्रिकोण भी न हो सकता । इसी प्रकार बौद्धों के अनुसार -सम्बन्धी पूर्वानुपर- 


]. देखिए सर्वसिद्धांतसारसंग्रह, 3 : 4, 4, 8-22 । ऐसा प्रतीत बौदघर्म ते उप- 
मान और आप्त प्रमाणो को भी स्वीकार किया था । अदो 24203 द्डि ने 
म को जोड दिया । देखिए, 'जर्ेस आफ द रायल एशियाटिक सोसाइटी आफ बेंगाल', 
-905, पृष्ठ 79। 2 
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प्रारम्भिक बौद्ममत का नैतिक आदरसवाद : 379 
क्रमों में और जाति-उपजाति-सम्बन्धी सहअस्तित्व अथवा साहचयें के दुष्टान्तों में 


यदि हम बुद्ध के सिद्धांत में के इस अंश को निते उन्होंने बिना तकं द्वारा विदलेषण 
अंगीकार कर लिया, निकाल दें तो हम अनुभव करेंगे कि उनके दशन का शेष भाग त्र 


कुद की. पडति न एक प्रकार का यान या सवारी है, यह एक 
पद्धति है जो मोक्ष प्राप्त कराती है ।* बुद्ध जयमन का विश्लेषन करते अके 
यथार्थ स्वरूप में भेद करते हैं। चूंकि बौद्ध विचारक को सेकर 


अपने ध्यान को इस संसार तक ही सीमित रखते हैं और देवताओं 

इसी प्रकार देवताओं से भी यही आश्या करते हैं कि वे भी उनके ध्यान में विध्न नहीं 
डालेंगे । इन्द्रियातीत यथार्थसत्तांओं के प्रति वे हठपूर्वक नास्तिकवाद का ही रुख बनाये 
हुए हैं, क्योकि एकमात्र इसी प्रकार के मत की आनुभविक तथ्यों, ताकिक परि- 
णामों एवं नेतिक नियमों के साथ संगति बैठ सकती है । किसी भी विषय का उन्होंने 
सर्वया निराकरण नहीं किया अपितु पृष्ठभूमि को खुला छोड़ दिया है, जिस पर कोई भी 
सिडांत-सम्बन्धी पुनर्रचना की जा सकती है। हमें इस विषय को विक्षेष ध्यानपूर्वक 
लक्ष्य करना है कि इसका अर्थ यह नहीं है कि बुद्ध संशयवादी थे, जो निषेध में ही समस्या 
का हल पाते हैं। उनके कथन का एकमात्र तत्त्व यह है कि पूर्णता के लक्ष्य के सम्बन्ध में 
वाद-विवाद किए बिना पहले हम अपने को पुण बा बना लें । अध्यात्मशास्त्र-सम्बन्धी सिद्धांतों 
के प्रति वे इतने उदासीन न थे । उनके अनुयागियों में बहुत-से ब्राह्मणमत या 
पौराणिक मत को माननेवाले भी पाये जाते हैं। ब्रह्मजालसुत हमें ऐसे भी शिर्ष्यो का परि- 
चय देता है को करका, न के es करते थे। बुद्ध के क 
ब्राह्मण एवं | एक साथ ही होते ग्रे अब तक हम इस संसा 
हैं, हम सांसारिक हैं, और इसलिए डड का कहना है कि जो अव्यास्येय है उसकी व्याख्या 
करने के सब प्रकार के प्रयत्मों को छोड़ देना चाहिए और अध्यात्मविद्या-सम्बन्ची 
समस्याओं के विवादों में नहीं पड़ना चाहिए। इस प्रकार के विवादों को वे 'बुद्धि का 
प्रेमालाप' कहते थे । विघमियों को फुसलाने के लिएन तो उन्होंने कभी विवश किया 
और न ऐसा कोई चमत्कार ही दिखाया । उनकी सम्मति में आंतरिक प्रेरणा ही हमें 
' सत्य का मागे दिखलाती है, और इस प्रकार उन्होंने अपने शिष्यों को प्रेम एवं दान 
सम्बन्धी. कमो में ही निरत रहने का उपदेश दिया । दार्शनिक ज्ञान नहीं अपितु केवल 
शान्तिं ही आत्मा को पवित्र करती है। नैतिक जीवन के द्वारा जब अगाध प्रकाश उत्पन्न 


पद्धति 
चलते हैं इसलिए उन्हें कभी-कभी विभाज्यवादी के नाम से भी कारा आणा 
एकदम ] 


] मज्ञिमनिकाय । 
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380 : भारतीय दर्शन 


होगा तभी हमें यथार्थ ज्ञान की प्राप्ति हो सकती है, और इसलिए अपनी दुर्वेल बुद्धि के 
द्वारा उसकी पहले से ही धारणा क्यों बना लें ? र 
इस तथ्य पर विशेषरूप से ध्यान आढृष्ट होता है कि बुद्ध मौन साधकर ऐसे सब 
अ्रदनों को जो अध्यात्मशास्त्र से सम्बन्ध रखते है, टाल देते हैं, इस आधार पर कि नैतिक 
he से उनका कोई महत्त्व नहीं । बुद्ध के मौन में कौन-सा वास्तविक गम्भीर आशय 
है? क्या वे सत्य को.जानते थे और तब भी चा हक भकर उसे प्रकाशित करने से 
इनकार करते थे ? क्या वे निषेधात्मक रूढ़िवादी थे, आत्मा एवं ईश्वर के अस्- 
तत्व का संथा निषेध किया ? अथवा क्या वे इस प्रकार के विवादों को निष्फल समभते 
थे? अथवा क्या उनका विचार यह था कि इस प्रकार की कल्पनात्मक प्रवृत्ति एक प्रकार 
की दुर्बलता है जिसे प्रोत्साहित करना उचित नहीं है? बौद्धधर्म का अध्ययन करने वाले 
अनेक विद्यार्थी सोचते हैं कि बुद्ध ने ईएवर एवं आत्मा के भाव को सवंथा ही उड़ा दिया 
और यह कि जितना अभी तक हमें जताया गया है उनसे कहीं अधिक निर्चितरूप में वे 
नास्तिक या अनीइवरवादी थे। इस प्रकार की निषेधात्मक व्याख्या का समर्थन नागसेन, 
बुद्धघोष, एवं उन हिन्दू विचारकों ने भी किया है जिन्होंने इस पद्धति की समीक्षा की है, 
यह मली-मांति विदित है। और न हम इस विषय' का ही निषेध कर सकते हैं कि वौद्ध- 
चर्म ने बहुत प्रारम्भिक अवस्था में ही अपना तादात्म्य निषेधात्मक अध्यात्मशास्त्र के साथ 
स्थापित कर लिया । किन्तु हमारा कहना अह है कि स्वयं बुद्ध ने इस प्रकार के निषे- 
घात्मक मत का कहीं भी आश्रय नहीं लिया है, sg प्रारम्भिक अनुयायी जब इन 
समस्याओं पर विचार करते थे और बुद्ध उत्तर में मौन: साथ लेते थे तो उनके इस प्रकार 
~ के मौन से ही ऐसी व्याख्याओं की सृष्टि हुई प्रतीत होती है । किन्तु बुद्ध का इस प्रकार का 
मौनघारण या तो परमसत्य के विषय में अज्ञान का द्योतक हो सकता है, अथवा मोक्ष के 
मार्गे की ओर जो सबके लिए खुला था, संकेत करना भी हो सकता है, क्योंकि उनके मत 
में आध्यात्मिक विषयों की Rs न रहने पर भी मोक्षप्राप्ति सम्भव है। इसलिए 
जुद्ध के मौन के नाना प्रकार के अर्थ लगाए जा सकते हैं; यथा, (!) यह नास्तिकता के 
साव को प्रकट करनेवाला था; (2) अथवा यह नैतिकता एवं मनुष्यजाति के प्रति प्रेम . 
. की ओर ही पूरा व्यान देना चाहता था। बौद्धधर्म का प्रतिपादन करने में हमने प्रायः 
बलपूर्वक यही be कहा है कि बुद्ध के द्वारा आत्मा के अस्तित्व से निषेध के विरुद्ध की गई 
स्पष्ट घोषणाएं एवं निर्वाण को शून्यता समझने के विरुद्ध घोषणाएं और एक अनुपाषिक 
'यषार्थसत्ता के सम्बन्ध में की गई घोषणाएं, जिनको प्राप्त करने के लिए सोपाधिक संसार 
के छोड़ने की कल्पना की जा सके, एक निषेधात्मक दर्शन के साथ संगत नहीं हो सकती । 
यह तथ्य कि बुद्ध ने अनुभव किया कि उन्होंने सत्य को ढु i है और वे अन्य मनुष्यों 
को सत्य के मार्ग का पथप्रदर्शंन भी करा सकते हैं, वाद की द्वितीय कल्पना के 
विरुद्ध बैठता है। यदि उन्होंने सत्य को न जाना होता तो वे अपने को बृद्ध अथवा ज्ञानी 
न कहते । (3) बब तीसरी कल्पना शेष रह जाती है कि बुद्ध परमार्थ-विषयक सब सम- 
स्याओं के विषय में पूर्ण ज्ञान रखते थे, किन्तु वे जनसाधारण के अन्दर, जो उनका उपदेश 
सुनने को एकत्र होते थे उन सत्यों की घोषणा इस डर से नहीं करना चाहते थे कि कहीं 
उनके मन विचलित न हो जाएं।! यह समाधान हमें सबसे अधिक सन्तोषजनक प्रतीत 
होता है। एक अवसर पर बुद्ध ने कुछ सुखे पत्ते उठाए और उन्हें अपनी हथेली पर रखकर 
आनन्द से पूछा कि मेरे हाथ में ये जितने सुखे पत्ते हैं क्या इनसे अधिक bl हैं । आनन्द 


` ..देखिए भगवद्गीता, 3:26 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


| प्रारम्भिक बौद्धमत का नैतिक आदर्शवाद : 38! 
से उत्तर दिया, “पतभड़ का मौसम है इसलिए पत्ते बराबर ऋड़कर सब दिद्याओं में गिर 


मान हैं। तब बुद्ध ने कहा कि “इसी प्रकार मैने तुम्हारे आगे शरन मीर सत्यों की 
ही व्याख्या की है किलत इसके अतिरिक्त हजारों सत्य ऐसे हैं संख्या गिनती में 


नहीं आ सकती । तात्प यह निकला कि बुद्ध के अपने ही नयी अनुसार आनुसविक 


प्रकार का ज्ञान बुद्ध ने स्वयं प्राप्त किया उसके लिए नैतिक 
इसलिए अपने उद्देश्य की सिद्धि के लिए स्वयं बुद्ध ने ही इस विषयं अन्यों के लिए भी 
आग्रह किया है। बुद्ध का इस प्रकार का भाव दाद्यंनिक दृष्टि से सर्वथा युक्तियुक्त है। वे 
मनुष्य के ज्ञान की सीमाओं से परिचित थे और इसलिए उन्होंने तक द्वारा जानने योग्य 
विषय एवं अज्ञेय विषय के मध्य परिधि की रेखा खींच दी। वे यह अनुभव करते थे कि. 
हमारी इन्द्रियां परिणत पदार्थों का ज्ञान प्राप्त कर सकती हैं और परिणत वस्तुएं वास्तव 
मे सत्‌ नहीं हैं। इसपर भी उपनिषदों के साथ सहमत होते हुए वे अनन्त के रहस्य को 
मानते हैं। जब परिमित शक्ति वाली बुद्धि अपने ज़िम्मे नित्यता को काल की परिधि में 
बांधने का एवं विशालता को देश की अवधि में बन्द करने का काम ले लेगी, जिसका 
कभी अन्त नहीं हो सकता, तो विरोधाभासों के चक्कर में आकर यह अपांग हो जाएगी । 
जो कल्पनातीत है उसकी हम कल्पना नहीं कर सकते। सतू के विषय में विचार करने का 
एवं यथार्थता को समझने का हरेक प्रयत्न उसे य का विषय बना देते हैं। मनुष्य के - 
सन की पहुंच से यथाथंसत्ता हमेशा ही बाहर रहेगी क्योंकि मनुष्य स्वयं अविद्या की उपज 
है। ऐसा ज्ञान जो 'मैं' और 'तू में भेद करता है, परम ज्ञान नहीं है। मनुष्य एवं सत्य के बीच 
एक ऐसा आवरण है जिसके बीच में प्रवेश करना कठिन है। तो भी यह सत्य अथवा ज्ञान 
जिसे हम प्रत्यक्ष नहीं कर सकते या नहीं जान सकते, अययार्थ नहीं है । “हे नागसेन, ज्ञान 
का निवास कहां है?” “राजन्‌, कहीं नहीं ।” “भगवन्‌, तब फिर शान कोई वस्तु नहीं 
है।” “राजन्‌, वायु का निवासस्थान कहां है?” “कहीं भी नहीं।” “राजन्‌, तब फिर 
वायु नाम का कोई पदार्थ नहीं ? ” बुद्ध का कहना है कि परम यथार्थता को तकं के द्वारा 
प्रत्यक्ष नहीं दिखाया जा सकता, अथवा सिद्ध नहीं किया जा सकता, किन्तु तो भी वे यह 
कभी नहीं कहते कि इसीलिए उसकी सत्ता नहीं है। बुद्ध की एतद्विषयक सम्मति को कवि 
गेटे के 'फाउस्ट' की इन पंक्तियों में रखा जा सकता है: “उनका नाम रखने का कौन 
साहस कर सकता है ? इसी प्रकार उसंके विषय में इस प्रकार का कथन करने का भी कौन 
साहस कर सकता है कि मैं उसमें विध्वास करता हूं ? ऐसा कौन है जो इतना साहसी 
हृदय रखता हो कि कह सके कि मैं उसके अस्तित्व को नहीं मानता ? ” | 
ब्रह्म की यथार्थता का आधार बुद्ध वेद के प्रमाण के अनुसार बनाने के विचार से 
सहमत नहीं हैं, क्योंकि जहाँ एक बार हमने ईद्वरीय ज्ञान की गवाही को स्वीकार किया 
तो फिर उसका कहीं अन्त नहीं है। इस प्रकार ममत में ऐसे व्यक्तियों की तुलना 
जो वेद के प्रमाण के आधार पर ब्रह्म में विष्वास करते हूँ एवं उसके साथ मिलना चाहते 
हैं, उन लोगों से की गई है जो किसी ऐसे ऊंचे भवन के ऊपर पहुंचने के लिए चौरस्ते पर 
एक सीढ़ी बनाते हैं जिसके विषय में यह भी नहीं जानते कि वह भवन कहां है और कैसा 
है एवं किस चीज से बना है और वह है भी या नहीं। और यह भी सत्य है कि बुद्ध ऐसे 
अयत्नो को प्रोत्साहित नहीं करते जो अज्ञात वस्तु की गहराई को नापने के लिए किए गए. 


4. भानन्दाचा्य के भाहादर्शनमू', पृष्ठ 0, में उद्धृत । 
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हों । जिन वस्तुओं का शान प्राप्त करने के लिए हमारी बुद्धियां अपर्याप्त हैं ऐसी वस्तुओं 
के सम्बन्ध में विवाद करना अपने अमूल्य समय को नष्ट करना है.। इसके अतिरिक्‍त 
ने अध्यात्मविद्या-सम्बन्धी पुराने विवादों के इतिहास से यह भी परिणाम निकाला 
जब हम कल्पना के सूकम वायुमण्डल में उड़ने का प्रयत्न करते हैं तो यह ठोस वह 
नैतिक विधान हमारे पैरों के नीचे से हिलने लगते हैं। इसलिए वे हमें आदेश कि 
हस मातुस्वर्य भूमि की ओर वापस लौट पडे एवं वृथा पंखों को फड़फड़ाते हुए परम 
! मायो शुन्य आकाद में न खो जाएं। अध्यात्मविद्या-सम्बन्घी समस्याओं के प्रति प्रदन- 
कर्त्ताओं की गहरी रुचि को वे उनकी कल्पनात्मक प्रवृत्ति का प्रमाण मानते थे। इस प्रकार 
इस कल्पनात्मक प्रवृत्ति को भी बुद्ध नें पांच प्रकार के पाखण्डों में सम्मिलित किया है ।१ 
नैतिक विषयों में अत्यन्त ग्रस्त रहने के कारण ही बुद्ध अध्यात्मविद्या-सम्बन्धी समस्याओं 
के विषय में बरावर अनिरिचत रहे हैं। अपने समय की द्विविधा में और कुछ जोड़ने के 
अनिच्छुक बुद्ध हमें आदेश देते हैं कि हमें समझ में आने योग्य विंषयों तक ही अपने को 
अ बालिका जाची समस्याओं के विषय में मे 

अध्यात्म समस्य काण्ट एवं बुद्ध समा- 
'नता पाई जाती है। दोनों ने ही एक ऐसे समय में जन्म सिया जबकि ->-२५त 
वो विरोधी पक्षों अर्थात्‌ अध्यात्मविद्या-सम्बन्धी रूढ़िगत परम्पराओं एवं संशयवाद में बंटा 
हुआ था । दोनों ही अनुमव करते थे कि परम्परागत तकं की प्रक्रिया के आधार के अन्दर 
गहराई तक जाने की आवदयकता है, और दोनों ही नैतिक सिद्धांतों की मान्यता की रक्षा 
के लिए आतुर थे। दोनों का आदेश हमें यह है कि हमें अतीन्द्रिय विषयों की यथार्थता को 
तकं के द्वारा जानने का प्रयत्न करना रोक देना चाहिए। 'उक्त दोनों ही भहापुरुषों की 
चुष्टि में अध्यात्मविद्या ऐसी समस्याओं को हल करने में असमर्थ है जो तक के द्वारा 
बस्तुओं के गुप्त स्वभाव के विषय में उत्पन्न होती हैं। जैसे ही हम उन्हें बुद्धि के हारा 
अहण करने की चेष्टा करेंगे, हम नाना प्रकार के असत्याभासों एवं विरोधो कसी जाएंगे। 
दोनों ही नैतिक विधान को जीवन का सर्वोपरि मार्गदर्शक समझते हैं। यह एक ऐसा 
विधान है जो देवताओं लाला हे करर है, सदा से रहा है और सदा रहेगा । नैतिक 
विधान के विषय में संशय ( ies रखना एक बड़ा पाप है जो मोक्ष का घातक है। 
` _ ` परमार्थ-सम्बन्षी समंस्याओं को पीछे छोड़ देने की gu विषय में हमें यही 
कहने के लिए बाध्य होना पड़ता है कि यह एक दुर्भाग्य का विव है। मनुष्य परमार्थ- 
विश्यों, के दार्शनिक ज्ञान की जिज्ञासा के बिना रह नहीं सकता । जब बुद्ध यह कहते हैं कि 
जो कुछ हमारे सम्मुख है वह सब संस्कृत है, तो स्वभावतः प्रश्‍न उठता है--बया असंस्कृत 
भी इस विदव में कुछ है ? और कया वह असंस्कृत संस्कृत का मात्र संघात है अथवा एक 
अद्वय आदि है? इस प्रकार की समस्याएँ--जैसेकि क्या इस संसार का कोई आरम्भ है, 
कया आत्मा अमर है, क्या मनुष्य एक स्वतंत्र कर्ता है, क्या इस संसार का कोई सर्वोपरि 
कारण है--मनुष्य-जाति की महत्त्वाकांक्षाओं के साथ अपरिहार्य सम्बन्ध रखती हैं, और 
इन्हें थों ही एक ओर हटाया नहीं जा सकता । हमारे लिए इन समस्याओं को सुलझाना 
भले ही सम्भव न हो, किन्तु उठाने से अपने को रोके रखना भी सम्भव नहीं है। यदि 
मनुष्य पदार्थों के सत्य को न जान सके तो उसकी प्रतिष्ठा में कोई हानि नहीं होती, किन्तु 


]. फ्रांसिस द के ही भाव के अनुकूल कि अन्तिम सक्य, समपित 
` ` कुमारी की भांति, बांध हैं । उच्य; शवा को आवई. 
2. चुल्सवग्ग, 9 :.।,4। . - र 
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उसी प्रतिष्ठा की यह भी मांग है कि मनुष्य को ऐसी समस्याओं के 
- प्रति 
रहना सादय च hl हमें गहराइयों में दृष्टिपात करने काली ते 
> जि पार को माप सकना हमारे सामर्थ्यं के ब्राहर की 


जाकर सफल न हो सका |? र का (रसा प 

नि कसा है। सि विषया र बढ़कर और ज्वलन्त प्रमाण क्या हो सकता है 

bas न सा हा किन्तु अन्त में चलकर हमें उसी अध्यात्मविद्या 
अनिर्णय अथवा संदिग्धता में सदा भलाई बात 

अध्यात्मविद्या-विषयक अनिश्‍चितता ने उनके री इस i इटी 


. उनकी अपनी शिक्षा उसी कट्टरता अथवा रूढ़ि का शिकार बन नर 
घे स्वयं बराबर इतने आतुर रहे । जैसाकि हम देख हैं, शासन मे बा व्र 


कि जो पृष्ठभूमि में अपने को पर्दे में छिपाए हुए हो। हमें बह तथ्य स्वीकार करना 

होगा कि संसार की सीमाएं न तो देश से बद्ध हैं, और न ही काल से रक 
विधान बताया जा सकता है। सूष्टि के अतिरिक्त अन्य किसी कारण-सम्बन्धी' कल्पना 
का प्रयोग इसकी व्याख्या के लिए आवस्यक महीं है। बुद्ध के अन्य अनुयायियों ने भी 
इस संसार के स्वरूप के सम्बन्ध में दिए गए बुद्ध के निर्णयों को, अध्यात्मविद्या- 


FEES EEE ERNE 
4244 234 224 448, 
EEE EE EE 
EE EF 4355 
३३ र जन 
भज EE EE FF 
3435 १ 4 
06 22455 
कक 
fons 
3 न FFE: 
3 २444 
4 बै 444 # 


(७-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


384 : भारतीय दक्ष न 


सम्बन्धी अपनी-अपनी योजनाओं के आघार पर, अपने अनुकूल बना लेने के प्रयत्न 
` किए। न 


27. बोडपन और उपनिषदे 


जो जिज्ञासु अतीत की विचारघाराओं को फिर से सुसंगठित करने की इच्छा रखता है 
उसके पास सिवाय अविरत प्रगति अथवा ताकिक विकास के और कोई निचित सफलता 
आप्त करानेवाली कुंजी नहीं है। बुद्ध ने अन्धकार के प्रति हादिक घृणा एवं प्रकाश के प्रति. 
प्रेम के कारण समस्त गढ़ रहस्यों को एकदम छोड़ देना ही टीक समझा । उनकी इस कार्य- 
पद्धति से स्पष्ट एवं विचारघारा को तो लाभ हुआ, किन्तु इसके अन्दर कुछ दोष 
भी थे। बुद्ध की शिक्षा में गहराई की कमी रही एवं एक व्यवस्थित या संगठित स्वरूप का 
अभाव रहा। उनके विचार असंस्कृत रूपरेखाओं के रूप में ही रह गए, जो परस्पर एक- 
दूसरे से अलग-अलग थे। उनके विचारों के आन्तरिक सम्बन्ध स्पष्ट लक्षित नहीं हुए । 
इस प्रकार का एक वातावरण केवल जो भिन्न-भिन्न अवयवों को मिलाकर एक आध्या- 
त्मिक पूर्णता को सम्पादित करने में सफल हो सकता है, परोक्षरूप में, विद्यमान था। 
सानव-मस्तिष्क को, जो स्वभाव से व्यवस्थापक है, अपने विचारों एवं सिद्धान्तों को एक 


" इ कारण हमारे लिए इस विषय को खोजने की आवश्यकता अनुभव होती है. कि 
किस प्रकार बुद्ध की शिक्षा की पृष्ठभूमि में एक सिद्धान्त की एकता काम कर रही थी। - 
उपनिषदों की पुयूमि में जो अध्यात्मविद्या थी केवल वही इस प्रकार की अध्यात्मविद्या 
थी जो बुद्ध के नतिक अनुशासन का उचित आधार बन सकती थी । बौद्धधर्म केवल उस 
नोक द बनाउ म ह ह पी 
0 बहुत-से सिद्धान्त नि: न्त हैं, अथवा 
यों कहना अधिक संगत होगा कि अनेक में बौद्धधर्म > र र 
सिद्धान्तो को क्रियात्मक रूप दिया जो उपनिषदों में प्रतिपादित किए गए थे ।” बुद्ध स्वयं 
को किसी नवीन व्यवस्था का संस्थापक न समझकर केवल प्राचीन मार्ग सार | 
समते थे, और वह मार्ग उपनिषदों का मागे था । बौद्धधर्म एवं उपनिषदे दोनों ही वेदों 
की प्रामाणिकता का खण्डन करते हैं, जहां तक कि उभके दर्शेनशास्त्र-सम्बन्धी विषय का 
सम्बन्ध है । क्रियात्मक रूप में दोनों ने अपने से विपरीत विएवासों के साथ एक प्रकार की 

सन्धि कर ली; इसके फलस्वरूप ऐसे अनेक व्यक्ति जिन्होंने सिद्धान्तरूप में उनकी शिक्षा 
को ग्रहण कर लिया था, क्रियात्मक रूप में फिर भी दूसरे देवताओं की पूजा करते रहे। 
इस विषय में बौद्धधर्म उपनिषदों की अपेक्षा समोते लिए कम उद्यत हुआ। दोनों ने 

_यन्त्रवत्‌ यज्ञ-याग आदि अ एवं Ln के क्रियाकलापों के विरुद्ध 

आवाज उठाई। दोनों इस विषय का बलपूर्वक हैं कि न तो यज्ञ आदि से 

और न ही तपश्चर्या से बार-बार जन्म ग्रहण करने से छुटकारा मिल सकता है। केवल 
सत्य के साक्षात्कार द्वारा एवं यथार्थेसत्ता के ज्ञान हारा, जो समस्त जीवन का आधार है, 
हमें मोक्ष की प्राप्ति हो सकती है। व्यक्ति की वास्तविकता से निषेध करने की प्रवृत्ति 
दोनों में समान है। इस प्रकार का भाव कि यह जीवन दु:खमय है और यह कि हम पर- 
लोक-जीवन के लिए तरसते हैं, दोनों को एकसमान मान्य है । दोनों हमें जीवन के आवेश- 


णि मुलर : 'सैक्रेड बुवस आफ व ईस्ट? खंड ।5; भूमिका, पृष्ठ 37 । 
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व से मुक्त हो जाने के लिए प्रबल'प्रेरणा करते हैं। उपनिषदों की महत्त्वपूर्ण 
शिक्षा एवं समस्त जीवन की एकता को अडते स्वीकार किया दोनों की दृष्टि में जीवन . 
एक प्रकार की महत्त्वपूर्ण णा है हम नीचे भी गिर सकते Fe उपर 
भी चढ़ सकते हैं। बौद्ध की सार्वेभोमिकता के प्रति प्रवृत्ति कोई नई वस्तु नहीं 
है। दोनों स्वीकार करते हैं कि निरपेक्ष परमसत्ता का बोध बुद्धि के द्वारा नहीं हो सकता । 
इ द्वारा दिया गया परमसत्ता का विवरण कि वह न तो हन्य है, न अझून्य है, न दोनो. 
है एवं दोनों में से अन्यतम भी नहीं है, हमें उपनिषदों के इसी प्रकार के अनेक वाक्यों 
का स्मरण कराता है। यदि यथार्थ कुछ नहीं है, और यदि विधि का विधान ऐसा ही है 
कि हम सदा के लिए अज्ञान में ही रह तो हमारे अन्दर युक्त विषय-सम्बन्घी कभी झांत 
न होनेवाली उत्सुकता, जो हमें खाए जाती है, उत्पन्न न होती। बौद्धधर्म में आत्मा, 
संसार एवं इसी प्रकार की अन्य समस्याओं की व्याख्या में हमें उपनिषदों के पारिभाषिक 
शब्दों का प्रयोग मिलता है, यथा नामरूप, कर्मविपाक, अविद्या, उपादान, अहत्‌, श्रमण, 
बुद्ध, निर्वाण, प्रकृति, आत्मा निवृत्ति इत्यादि। बौद्धघर्म ने उपनिषदों के दार्शनिक - 
सिद्धान्तो को, जीम स व थोड़े-से चुने हुए लोगों तक ही सीमित थे, जन- 
` साधारण के अन्दर प्रचारित करने में सहायता दी । इस प्रक्रिया की यह मांग थी कि ऐसे 
गहन दार्शनिक सत्यों को जिन्हें साधारण जनता को स्पष्टरूप में नहीं समझाया जा सकता, 
व्यावहारिक स को आगे रखकर एकदम वुष्टि सें ओरल कर दिया जाए डबके 
च्मंप्रचार का यह था कि उपनिषदों के आदक्षेवाद को उसके उत्कृष्टरूप में स्वी- 
कार करके, उसे मनुष्य-जाति की दैनिक आवद्यकताओं के लिए उपयोगी बना दिया 
जाए । ऐतिहासिक बौद्धधर्म से तात्पर्य है उपनिषदों का जनसाधारण में प्रचार । इस 
प्रकार से बौद्धघमं ने अपने पीछे एक ऐसी विरासत छोड़ी जो आज तक भी जीवित है। 
इस प्रकार के साप्र॑जनिक महान परिवर्तन हिन्दूँजाति के इतिहास में बराबर होते रहे हैं। ` 
उस समय में जबकि महान ऋषि-मुनियों के निधिरूप ग्रंथ कतिपय व्यक्तियों की ही निजी 
सम्पत्ति बन गए थे, तब महान वैष्गव रामानुजाचार्य ने उन रहस्यमय ग्रन्थों का प्रचार 
समझी जानेवाली जातियों में भी किया। हम कहने को कह सकते हैं कि क 
भने के अपने मौलिक सिद्धान्तों में वापस लौट आने का नाम बौद्धधर्म है। बुद्ध कोई 
क्रान्तिकारी नहीं था कि जिसने उपनिषद्‌ के सिद्धान्तों की प्रतिक्रिमाख्पी लहर चलाकर . 
ख्याति एवं सफलता प्राप्त की, बल्कि उसका उद्देश्य एक सुधारक के रूप में उपनिषदों के 
प्रचलित सिद्धान्तो के ढांचे में परिवर्तन करके उसमें प्रतिपादित सत्यों को, जो भुला दिए 
गए ये, फिर से प्राधान्य में लाना था । बुद्ध की शिक्षा में जो प्रधान दोष है वह यह है कि 
उन्होंने अपने नैतिक प्रचार के उत्साह में केवल सत्य के आधे हिंस्से को लेकर उसे महत्त्व 
दिया और इस रूप में प्रतिपादन किया कि मानो वही सत्य का हो। अध्यात्म- 
विद्या के प्रति उनकी अरुचि ने उन्हें यह अनुभव करने से रखा कि आंशिक 
सत्य का एक अनिवार्येपूरक भी रहता है और उसका आधार ऐसे सिद्धांत होते हैं जो उसे 
अपनी स्वनिमित सीमाओं से भी परे ले जाते हैं। . 


22. बोद्धधर्म और सांल्यवक्षंत 
कुछ ऐसे भी विचारक हैं जिनकी सम्मति में बौद्धधर्म एवं जैनधमे दोनों का आधार साँस्य 
7. देखिए होम्स : 'द कीड आफ बुद्ध' । - 2 
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' सिद्धान्त है। बनू के विचार में, बौद्धधर्म .ने केवल सांख्य के सिद्धान्त को ही क्रिया- . 
त्मक रूप बना दिया।-बेबर के अनुसार, यह असम्भव नहीं है कि सांख्यददांन के ग्रन्यकार 
कपिलमुनि और गौतम बुद्ध एक ही व्यक्ति रहे हों, और अपनी इस कल्पना के समर्थेन में 
वह हमारा ध्यान इस घटना की ओर आकृष्ट करता है, बुद्ध का जन्म कपिलवस्तु नामक 
नगर में हुआ। दोनों की दशेनपद्धतियों की एक ही सामान्य धारणा है, अर्थात यह कि 
जीवन दुःखमय है । ये दोनों ब्राह्मणधर्म के निम्नस्तर के अल्पजीवी देवताओं को मानते हैं, 
“किन्तु सर्वोपरि नित्मदेव की सत्ता के विषय में मौन हैं । विल्सन लिखता है कि प्रकृति के 
'नित्यत्व से सम्बन्ध रखनेवाले कुछेक विषय, ब्रब्यों के तत्त्व एवं अन्तिम अवसान आदि 
सांख्य एवं बौद्धघर्म में समान हैं। जैकोबी और गाबं के अनुसार, सांख्य की द्वैत एवं तत्त्वो 
की गणना सम्बन्धी स्थापनाएं बौद्धधर्म से प्राचीन हैं। यह सत्य है कि सुष्टिरचना-संबंधी 

सांख्य की कल्पना एवं बोद्धघर्म की कल्पना में कुछ समानताएं है । बौद्धधर्म के चार 
सता के (स ण सा म में प्रति 
पा गया है : “(] छूटकारा पाना है वह दुःख है; (2) दुःख के 
` विनाश का नाम मोक्ष है; (3) प्रि एवं पुरुष के बीच भेद न ल ही दुःख 
उत्पन्न होता है जिसके कारण प्रकृति व पुरुष का परस्पर सम्बन्ध बराबर बना रहता 
है; :(4) मोक्ष का उपाय सदसद्विवेक-सम्बन्धी ज्ञान ही है।” कपिलमुनि (सांख्य- 
कार) हे भी बुद्ध के समान यज्ञयाग आदि, भ्रार्थनाओं एवं अनुष्ठानो को वर्जित 

बताया है। 

बौद्ध लोग स्वीकार करते हैं कि कपिल मुनि ने, जिसे सांख्यदर्शन का रचयिता 

बतलाया जाता है, बुद्ध से अनेक पीढ़ी पहले जन्म लियाःथा और यह कि बुद्ध के समय में 
सांख्य के विचार प्रचलित थे। दीघनिकाय के पहले सुत्तन्त में, जहां की बासठ 
` प्रकारकी कल्पनाओं का वर्णन किया गया है, सांख्य के समान ही मत भी पाया जाता है। 
“किन नतय के आधार पर और किस तक से मुनि एवं ब्राह्मण लोग, जो जीवन की 
नित्यता में विषवास करते हैं, यह घोषणा करते हैं कि जीवात्मा एवं संसार दोनों नित्य 
हैं, एवं साथ ही यह भी कि “जीवात्मा अनेक हैं ? बुद्ध सांस्यदशेन को भले ही न जानते 
किन्तु सांख्य के आरम्भ le अव्य जानते होंगे। यह संसार पापमय है और 
प्रकृति से विच्छेद हो जाना ही मोक्ष है, इसी सिद्धान्त से बुद्ध को भी सुझाव मिला होगा। 
आत्मिक प्रक्रिया के विषय जो सांख्य का विचार है वही बुद्ध के स्कत्घ-सम्बन्धी सिद्धान्त 
के मूल में रहा बा किल । किन्तु इसमें कोई सन्देह नहीं कि सांख्यदक्षंन बहुत अर्वाचीन समय 
की कृति है जिसमें का कायं संग्रहीत है। सांख्य सूत्र (] : 27-47) बाह्य 
पदार्थों की क्षणिकता वाले बौद्ध सिद्धान्त का खण्डन करते हैं जो एक निरन्तर प्रवाह में 
एक-दूसरे के पीछे उत्पन्न हुए अतीत होते हैं; वे इस सिद्धान्त का भी खण्डन करते हैं कि 
वस्तुओं का अस्तित्व केवल प्रत्यक्षज्ञान के ही अन्दर है, और वे अपनी प्रमेयविषयक कोई 
सत्ता नहीं रखतीं और यह कि br अतिरिक्‍त व बोर इछ क्छ नहीं है । सांख्यसूत्रों से यह भी 
पता लगता है कि सूत्रकार को के नाना का ज्ञान था और उनकी रचना 

- उक्त सस्प्रदायों के परचात्‌ हुई है । 


"2. अविधा का सादृश्य रधान’ से, संस्कार का बुद्धि से, विज्ञान का अहंकार से, नामरूप का तम्मा- 


ताओं से, पडायतन का इर्डरियों से ५. कने : शर १ 
हिन नस र म 
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23. बोदघ्मे की सफलता ` 


एक ऐसे देष में जहां हज़ार वर्ष से भी अधिक काल तक ब्राह्मण या पौराणिक धर्म एक 
प्रचलित धर्म के रूप में रहा हो, बोद्धधमं को उसकी जडे खोखली करने में सफलता मिल 
गई और इतना ही हाही लस De दो सौ वर्षों की ही अवधि में वह भारत का राज- 
धर्म भी हो गया । इस्लाम एवं ईसाई घर्म जैसे प्रचारक धर्मों को संसार के किसी भाग में 
इस प्रकार को अवनत सफलता तही पक त सन ने जन- 
साधारण के जोश और मानसिक पक्षपातों को भड़काने में सहायता की | आत्मा 
के पापमोचन के लिए कोई ऐसा सस्वा गथा भी नहीं बतलाया सी न ही मोक्ष को 
नीलाम की बोली पर चढ़ाया । उनके घर्म में मानवीय स्वार्थपरता को लेकर भी ऐसा कोई 
आकर्षण नहीं था, क्योंकि बौद्धधर्म का आग्रह है कि ऐसे सब. को कष्ट उठाकर भी 
` छोड़ दिया जाए जिन्हें ल खोजते हैं। बौद्धदर्षन को धर्म के रूप में सफलता 
मिलने के कारणरूप तीन रत्न (त्रिरत्न) हैं: (जुट, (2) घर्म और (3) संघ। मान- 
बता के मित्र, उच्छित की उपेक्षा करनेवाले, जितेन्द्रिय वीर 
अपना अवभुता भुत व्यक्तित्व एवं समस्त जीवन के मन पर प्रभाव डालता 


।!! “उसने कभी भी कल्याणकारी वाणी एवं विवेकपूर्ण भाषा के बिना बोलना नहीं 
खाना । वह संसार का ज्योतिस्तम्म था।”* यदि ऐसे दिव्यपुरुष की हृदय की विशालता 
एवं नैतिक उत्कर्ष जनसाधारण की कल्पना को अपनी ओर आकृष्ट न करते तो अवद्य - 
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आचये का विषय होता । मनुष्यमात्र के भ्रातृभाव के विचार ने जात-पांत के अत्या- 
चारों को भी शिथिल कर दिया। संघ रूपी संस्था एवं इसके “सम्बन्धी भाव ने 
बहुत संख्या में जनसाघारण को अपनी ओर॒आकृष्ट किया। ने, अपने संस्था- 
पक के समान ही, सत्य के प्रचार के लिए सब कुछ त्याग दिया । उच्चश्षेणी की इस नैति- 
कता में, (जिसकी शिक्षा बुद्ध ने दी) कि केवल पवित्नहृदय ही मोक्ष प्राप्त कर सकता है, 
वौद्धधर्म के विधान एवं उसके प्रचारक देवदूत के जीवन का सारतत्त्व आ जाता है। डड 
ने ऐसे व्यक्तियों के लिए भी जो किसी शरीरघारी ईइवर की सत्ता में विश्वास नहीं करते, 
सत्कार्य करने को न्यायोचित बताया । किसी भी अन्य स्वतन्त्र नीतिशास्त्र ने सार्वभौमिक 
उपकार के इससे अधिक पुलकित करनेवाले स्वरूप को हमारे सम्मुख आज तक प्रस्तुत 
नहीं किया है। एक ऐसे समय में जबकि रक्तरंजित यज्ञयागों का पूरा प्रचार था एवं उन्हे 
मान्य ठहराया गया था, सुष्टिमात्र के लिए दया के भाव की शिक्षा ने बहुत बड़ा प्रभाव . 
उत्पन्न किया । रीतिबन्धन के विरोध ने बुद्ध के सिद्धान्त को जनता द्वारा अपनाए जाने 
में अधिक योग दिया । बुद्ध के उपदेशों की अलौकिक प्रतिष्ठा उनके इन वचनों से जांची 
जा सकती है: “इस संसार में घुणा घृणा से शान्त नहीं होती, घुणा प्रेम से शान्त होती 
है।” “विजय से घृणा का जन्म होता है क्योंकि विजित पुरुष दुःखी रहता है।'' “कोई 
व्यक्ति युद्ध में एक हजार मनुष्यों पर विजय प्राप्त कर सकता है, किन्तु जो अपने ऊपर 
विजय प्राप्त करता है वह सच्चा विजयी है। “मनुष्य को चाहिए कि वह दया के द्वारा 
कोष पर विजय प्राप्त करे एवं पुण्य के द्वारा पाप पर।” “जन्म के द्वारा नहीं अपितु केवल 
आचरण के द्वारा ही नीच या ब्राह्मण होता है।” “अपने शुभ कर्मों का रखो 
एवं जो तुमने पाप किए है उन्हें संसार के आगे स्वीकार करो ।” “ऐसा कौन हैजो 
पापी म्य उसके पाप स्वीकार करने पर कटु शाब्दों का प्रयोग करेगा--कटे पर 
नमक छिड़कने का कार्य करेगा ? ” वुद्ध के समान किसी अन्य ने कभी भी हमारे कानों में 
इस प्रकार की गम्भीर वाणी द्वारा कल्याणकारी आचरण फे गौरव को नहीं गुंजाया। 
यही धर्मभावना या न्यायनिष्ठता का प्रज्वलित आदर्श है जिसने बौद्धदर्शन को धर्म के 
रूप में सफलता प्रदान करने में सहायता प्रदान की । धर्मेप्रचार की भावना ने उक्त 
घामिक सिद्धान्त के विस्तार में पुरा-पूरा सहयोग प्रदान किया । बुद्ध ने अपने शिष्यों को 
आदेश दिया कि “सब देशों में जाओ और इस धाभिक सिद्धांत का उपदेश करो। उन्हें 
बताओ कि निर्धन एवं नीच जाति के व्यक्ति और घनी एवं उच्च घरानेवाले सब एक हैं, 
और यह कि इस घर्म में सब जाति वाले मिलकर एक हो जाते हैं जैसेकि समुद्र में पड़कर 
सब नदियां एक हो जाती हैं।” बौद्धधर्म को इतनी अच्छी सफलता इसलिए मिली क्योंकि 
यह प्रेम का धर्म था कक धन साक को मी वाणी प्रदान की जो रूढ़िगत 
व्यवस्था एवं रीतिविधान से पूर्ण धर्म के विरुद्ध कार्य कर रही थीं; इसने निर्धनों, निम्न- 
Dt लोगों और ऐसे लोगों को भी जिन्हें उत्तराधिकार में कुछ नहीं मिला था, अपना 
सुनाया । 
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उद्दृत प्रन्य 
“बुदिघस्ट सुर का सैक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट', खंड [] | 


'घम्मपद क अचार बुक्स आफ द ईस्ट', खंड 0 
आफ os बुक्स आफ द ईस्ट', खंड 3 गौर 36 । 
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आठवां अध्याय 
महाकाव्यों का दर्शन 


ब्राह्मणधर्म का पुनर्गठन---महाभारत--महाभारत का रचनाकाल और उसके रचयिता 
--रामाग्रण--तत्कालीन सामान्य विचार-दुर्गापूजा-पाशुपत पद्धति--वातुदेव कृष्ण 
--महाकार्व्यो का संसृतिशास्त्र--नी तिशास्त्र--शवेताशवर उपनिषद्‌-भनुस्मृति * न 


॥. ब्राह्मणघर्स का पुनर्गठन 


जबकि एक ओर भारत देश के पूर्वीय भाग में विद्रोहात्मक पद्धतियों ने आन्दोलन छेड 
रखा था, उस समय देश के पश्चिम भाग में जो कि ब्राह्मणधमं का गढ़ था, अनजाने में 
स्वमावतः ही महान परिवतँन हो रहे थे । जब नये-नये समुदाय, जिनके अद्भुत प्रकार के 
घामिक विश्वास थे, नये सिरे से आयंजाति के अन्दर प्रविष्ट किए जा रहे थे, तब प्राचीन 
वैदिक संस्कृति को एक ऐसे परिव्तंन में आना पड़ा जो नये आगुन्तक गिरोहों को मान्य 
हुए जो वस्तुतः देश को आप्लावित किए जा रहे थे,'क्योंकि यदि ऐसा प्रयास न किया 
जाता तो देश में आयों का प्राधान्य नहीं हो सकता था। आर्येजाति को एक बात का 
दल करा था किया तो वह अपना विस्तार बढ़ाए एवं अपने धर्म को नए ढांचे में ढाले 
अन्दर नये विश्‍वास भी समा सके, नहीं तो उनके आगे पराजय स्वीकार कर सदा. 
के लिए विलुप्त त हो जाए । आयेत्व का अभिमान उन्हें नवागन्तुको को यज्ञों का अधिकार 
देने के लिए नहीं देता था, लेकिन गाना को एकदम उपेक्षित भी नहीं 
किया जा सकता था। Ae विदवासो या मतों को अपने अन्दर पचा लेना ही एक- 
मात्र ऐसी एक दातं थी ` मान लेने से आर्यजाति. का अस्तित्व अबाध गति से आगे 
बढ़ सकता था, आयंसंस्कृति ने नये मतों को अपने अन्दर समाविष्ट करने एवं नवागन्तुकों 
की नैतिक आवद्यकताओं के अनुकूल अपने को बना लेने का महान कार्य अपने ज़िम्मे 
. लिया, यद्यपि इस प्रयत्न में उसे अनेक आपदाओं एवं विरोघों का सामना करना पड़ा। . 
आर्ये बनाने की प्रक्रिया मौलिक रूप में एक धामिक प्रक्रिया थी।। ब्राह्मणों ने मिथ्या 
विश्वासो एवं प्रतीकों और कहानियों एवं किवदन्तियों को अलंकारों का रूप प्रदान किया, 
क्योंकि गतात्ुक के गिरोह उनमें अधिक रुचि दिखाते थे। आर्यो ने उक्त गिरोहों के 
देवी-देवताओं की पूजा को स्वीकार कर लिया और वैदिक संस्कृति के साथ उनका 
समन्वय करने की चेष्टा की । कतिपय अर्वाचीन उपतिषदों में इस प्रकार के अनार्य प्रतीक- 
वाद के आधार पर वँदिकधमं के निर्माण-सेम्बन्धी प्रयत्नो का वर्णन किया गया है । 
पाशुपत, भागवत एवं तांत्रिक विकास सब इसी सामाजिक उथल-पुथल के काल के 
आन्दोलन हैं, जिनके द्वारा बुद्ध के आविर्भाव के पूर्व के भारत में विस्तृत समुदायों को आयें- 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


महाकाब्यों का दर्शन : 39] 


जाति के अन्दर समाविष्ट करने का कार्य चलता रहा ।.उन्हे इस प्रकार के 

गया एवं उनका उत्कर्ष किया गया कि आज यह मत bs भी स होता 
र 727 
दोनों महाकाव्य हमारे आगे का जन 

भारत में आर्येजाति के विस्तारकाल में निष्पन्न हुआ। भस्तुत करते हैं जो 


2. महाभारत 
महाभारत में उस महान युद्ध का वर्णन है जो प्राचीन समय में एक ही राजपरिवार की दो 
विभिन्‍न शाखाओं अर्थात्‌ भरतवंशियों के मध्य हे । शतपथ की में कहा गया है 
'कि भरतवंशियों की सी महत्ता को न तो उनसे पूर्व और न उनके पए्चात्‌ ही मनुष्य- 
जाति का कोई भी सम्प्रदाय प्राप्त कर सका | उक्त महाकाव्य में उस महायुद्ध के वीरता- 
पूर्णं एवं पराक्रम के कार्यों का विशद वर्णन दिया गया है जो ईसा से पूर्व लगभग तेरहवीं 
अथवा बारहवीं शताब्दी में (आर० सी० दत्त एवं प्रैट जैसे विद्वानों की गणना के अनु- 
सार) * लड़ा गया। कोलब्रुक उसका समय चौदहवीं शताब्दी ईसापूर्व मानते हैं। विल्सन, 
'एलफिनस्टन एवं विलफोर्ड आदि विद्वानों का भी महाभारत के काल की गणना के संवंध 
में यही मत है। मैकडानल लिखता है: ''इसमें बहुत कम सन्देह है कि ऐतिहासिक 
भूमि के रूप में इस महाकाव्य का मूल आघार वह कलह है जो दो पड़ोसी जातियों अर्थात्‌ 
कुर एवं पा वाजा के बीच सया हार और जो य त्य विन हो 
गइ । अ र जातियां परस्पर संयुक्त प्रतीत काठक में राजा 
` धृतराष्ट्र का, जो महाभारत का एक प्रधान पात्र है, एक प्रसिद्ध व्यक्ति के 
रूप में वर्णन किया गया है। इसलिए उक्त महाकाव्य के ऐतिहासिक आधारततत्व को . 
अत्यन्त प्राचीनकाल में ढूंढ़ना चाहिए जो कि कम से कम ईसा से पूर्व दसवीं सदी से इधर 
का नहीं हो सकता ।”3 प्रारम्भिक घटना का स्वरूप अना रहा प्रतीत होता है, क्योंकि 
भीम की अला द्रौपदी जा लि पज इसी हुडा की ज करायो 
यह्‌ स्पष्ट हो जाता है । घ्र ही इसने अ इतिहास का 
लिया । यह एक क बन गया--देश के विभिन्‍न भागों की कथाओं का भी 
समावेश होकर एक सम्पूर्ण ऐतिहासिक ग्रन्थ का निर्माण हाय । यह प्रत्य भारत के प्रत्येक 
भाग में--चाहे वह बंगाल हो या दक्षिणी भारत, पंजाब हो या दक्‍कन सभी aes में 
समान रुचिकर समझा जाता है। महाभारत का यह लक्ष्य था कि उसे कपाओं 
अचलित किया जाए, और यह तभी सम्भव हो सकता था जबकि उसमें प्रचलित 
का भी समावेश हो । सभस्त प्राचीन विद्वासों एवं आयंजाति की परम्पराओं के अव 
कृत संग्रह को इसमें सुरक्षित रूप में रखा गया है। यह अपने क्षेत्र में इतना अधिक सादें- 


एकत्र एद कारके के मनों में इस विश्वास को दृढ़ क करने का 
अयत कप रकत गात है। भविनी निवेदिता मिली ह 
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"कोई विदेशी पाठक एक विद्वान के रूप में नहीं किन्तु हि का भाव रखकर यदि 
अध्ययन करेगा तो उसे इसमें तुरन्त दो विशेषताएं लक्षित :एक तो यह कि इस 
देश में विविध जातियों के मिश्रण के अन्दर भी एक प्रकार की ओतप्रोत रहनेवाली एकता 
विद्यमान है; दूसरी यह कि इसकी निरन्तर यह चेष्टा रही है कि जहां तक सम्भव हो 
सके, इस देश के विषय में सुननेवालों के ऊपंर एक का भारत के विचार की छाप पड़ 
सके, जिसकी अपनी एक विद्येष वीरतापूर्ण परम्परा है वही रचन।त्मक एवं एकत्व 
सम्पादन करनेवाली प्रेरणा है।” 


ˆ 3. महाभारत का रचनाकाल और उसके रचयिता 


अब सर्वसम्मत विचार है कि महाभारत का वर्तमान रूप जो हमें उपलब्ध है इससे 
पव परम्परा का, जिसका नाम भारत था, बृहत्तर संस्करण है । महाभारत के प्रारम्भिक 
अध्याय की .उक्ति के अनुसार, , भारतसंहिता (थ प्रारम्भ में व्यास ऋषि ने बनाया) . 
केवल चौबीस हजार थे यद्यपि व्यास ने उसे बढ़ाकर साठ लाख इलोकों का किया, 
जिनमें से अब केवल एक लाख बचे हैं। किन्तु इस भारतसंहिता का आधार भी लोक- 
गायाओं, पद्यबद्ध'वीरगाथाओं तथा महायुद्ध को घटना-सम्बन्धी परम्पराओं का इलोक- 
बद्ध वर्णन रहा होगा। आल्हाओं एवं गीतों की--जिनमें महान योद्धाओं के शौयंपूर्ण कार्यों 
का वर्णन हो एवं महान योद्धाओं की स्तुति हो, राजमहिषियों के सौन्दर्य का वर्णन हो, 
राजदरबार की भव्यता की चर्चा हो--रचना अवशय ऐसे ही काल में होनी चाहिए जिसमें 
अनसाघारण के कान में युद्ध की प्रतिध्वनि गूंज रही हो। बहुत पुराने समय से भारत के 
पद्चिम में जो कुर एवं पांचालो का देश है र्या ॥ में जो कोसल लोगों का देश है, 
स्थानीय भाट नशे अपनी-अपनी जाति के की शोर्यगाथाएं गीतों के द्वारा गाते- 
फिरते थे। ये गीत॑ चूंकि मौखिक रूप में एक से दुसरे की तरफ आते थे इसलिए इनका 
, कोई नियत रूप नहीं था, और अवदय ही प्रत्येक युग में इनमें अनेक परिवर्तन हुए होंगे। 
ब्राह्मण-धर्म को इन सब परम्पराओं, विचारों एवं महत्त्वाकांक्षाओं का,भी विचार आगे . 
रखना.पड़ा, यद्यपि ये उसके अपने नहीं थे। आयंजाति की संस्कृति के और उन ऐति- 
हासिक तथ्यों, पौराणिक गाथाओं, इतिहास एवं पुराणों के समूह के मध्य में, जिनके साथ 
उक्त संस्कृति का सामना हुआ, समन्वय करने का सर्वप्रथम प्रयास महाभारतपग्रन्थ है । 
युद्धकाल के सबसे अधिक समीप के समय में निर्मित होने के कारण यह पहले केवल वीर- 
गाथापूर्ण सामान्य कविता के रूप में ही रहा होगा, तथा हो सकता है कि इसका कोई 
शिक्षात्मक प्रयोजन अथवा दार्शनिक संदलेषण का उद्देश्य भी न रहा हो। इसकी रचना का 
काल 7]00 वर्ष 220 ४७ अथवा इसके लगभग रहा होगा । शीघ ही नई सामग्री एकत्र 
हो गई और उसे करने का काये लगभग असम्भव-सा हो गया। तो भी उसके 
लिए प्रयास किया गया और उस प्रयास का परिणाम ही महाभारत है। साघारण रूप से 
देखने पर इसमें नये आगन्तुक समुदायों के लोकगीतों व मिथ्या विद्वासों का, और आरयं- 
जाति की धामिक भावना का समन्वय है । व्यास ने, जहां तक उनसे बन पड़ा, विपरीत 
` परिस्थिति में भी अच्छे से अच्छा मार्ग दूंढ निकालने का प्रमत्न किया और इधर-उघर 
. बिखरे हुए वीरचरितवर्णनों के पुर्जो,-वीरपू्जा तथा स्वाभाविक कलहों और युद्ध के दृष्यो 


]- श्री वैद्य महाभारत के प्रथम संस्करण का समय लगभग 300 वर्ष ईसापूर्व मानते हैं । 
2. यह बहुत संदिग्ध है कि किसी एक ही व्यवित को इस ग्रंथ का रचयिता माना झा I 
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को एकत्र करके उनके द्वारा एक बृहत्काय महाकाव्य का निर्माण किया, जिसके अन्दर 
अनिश्चितमूल और सन्दिग्धचरिन्र नये-नये देवी-देवताओं को पुराने बंदिक देवताओं 
का छोड़ा हुआ जामा पहना दिया । यह स्पष्ट है कि पहले पद्चदद्ध वीरगाथाओं . का रूप 
शामा उसके गाद भारत ठ क में आया। इसका निर्माण ऐसे समय में हुआ भी 
7 सकता है जिस समय कर्मकाण्ड एवं बहुदेवतावाद से il । महाभारत 
के वे भाग जो वैदिक देवताओं, अर्थात्‌ इन्द्र और अग्नि, की पूजा के का विधान 
करते हैं, उस स्थिति के तिपि हैं। स्त्रियों को उस काल में बहुत स्वतन्त्रता प्राप्त 
न्प और जन्मपरक जाति का कोई कठोर बन्धन नहीं था । सम्प्रदायवाद का कहीं पता 
नंहीं था, आत्मा-विषयक दशन अथवा अवतारों की कल्पना भी तब तक नहीं हुई थां। 
कृष्ण एक ऐतिहासिक पुरुष के रूप में प्रकट होता है । भारतीय विचारघारा का अगला गरुग 
वह है जबकि यूनानी (यवन), पाधियन (प्व) और सीथियन (शक) जातियों ने इस 
देश में प्रवेश किया । उस समय हमारे सामने ब्रह्मा, और महेश की का 
भाव आता है जो एक ही सर्वोपरि ब्रह्म के तीन ज्य भिन्न-भिन्न कार्यों, अर्थात्‌ 
उत्पत्ति, स्थिति और विनाश को सम्पादन करनेवाले भिन्न तीन रूप हैं | शक्ति के जो 
कार्य प्रारम्भ में इन्द्र के नाम से वर्णन किए जाते थे, वे अब विष्णु के और कहीं-कहीं शिव 
के हो गए। जो ग्रन्थ पहले एक वीरगाथा का काव्य था उसने अब ब्राह्मणधर्मं के ग्रन्थ का 
रूप धारण कर लिया और एक आस्तिकवादी या ईदवरवादी ग्रत्य के रूप में परिणत हो 
गया। भगवदुगीता सम्भवतः इसी युगः की पुस्तक है, यद्यपि साघारणतः महाभारत 
के दार्शनिक भाग अंतिम युग में निमित हुए समझे जाने चाहिए | बारहवें और तेरहर्वे 
अध्याय में हमें दर्शन, घ्म, राजनीति एवं विधि के ऊपर संवाद मिलते हैं। जब ब्राह्मणघर्म 
कुछ थोड़े-से चुने हुए .व्यक्तियों का ही धम नहीं रह गया, क्योंकि उसमें अपने ही देश के 
अन्य अनेक विएवास तथा अपने आसपास के नाना घामिक क्रियाकलाप आकर सम्मिलित 
हो गए, तब प्राचीन ज्ञान को नवीन दार्शनिक रूप देना आवशयक हो गया । कितने ही 
प्रयत्न उपनिषदों के परमशक्तिबाद या निरपेक्षवाद को जनसाधारण के ईदवरवाद के साय 
संयुक्त करके एक संदलेषणात्मक सम्पूर्णे विचार का निर्माण करने के विषय में किए गए, 
यद्यपि उनके अन्दर समन्वय करने का कोई सच्चा सिद्धान्त नहीं था । भगवद्गीता के 
रचयिता ने सच्ची काल्पनिक अन्तदूं ष्टि एवं संदलेषणात्मक शक्ति के साथ एक नवीन 
दार्षोनिक तथा धामिक संब्लेषण का सूत्रपात किया; जिसने परवर्तीकाल के आस्तिक द्षनों 
की पृष्ठभूमि का निर्माण किया। इस प्रकार अपने अंदर भिन्न-भिन्न कालों तथा मिन्न- 
भिन्न ग्रन्यकारों की रचनाओं का समावेश कर लेने के कारण महाभारत व तिहाल द 
विद्या, राजनीति, विधिविधान, ईदवरविज्ञान और दर्शनशास्त्र आदि विविध का 
एक प्रकार का विएवकोष बन गया । 


7 हम ठीक-ठीक नहीं जानते कि महाभारत कब बना । किन्तु इतना निश्‍चयतो अंवश्य है कि बौद्धः 
bs महाभारत का अस्तित्व या । मैकडानल का मत है कि “महाकाव्य का 


की 
गवियुधिभ्यां स्थिरः, 8, 3, 95; नास्यां वुण, 4, 3, 98) । आश्वलायन ग्रहसूत्रों में 
भारत के अतिरिक्त महाभारत ग्रन्थ र वर्णन आता है (गृहासूत, 3, 4, 
मिलता है जिससे काल 


एवं सौम्दरनम्द में भारत का उल्लेख किया है। बौद्धायन ने अपने धमेसूत्रों में एक ऐसा श्लोक 
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महाभारत को कभी-कभी पांचवें वेद की भी संज्ञा दी जाती है। इसे आचरण 
एबं समाजशास्त्र के विषय पर प्रामाणिक ग्रन्थ समझा जाता है। दुर्बल अथवा अन्त्यज 
वर्ग के लोगों के लिए भी नतिक आचरण के नियमों की शिक्षा देना उक्त ग्रन्थ को अभिमत 
है १ बौद्धघर्म के शास्त्र सवके अध्ययन के लिए खुले हुए थे, और ब्राह्मणों के घमंग्रन्थ 
केवल तीन उच्च वणो, ee ब्राह्मण, क्षत्रिय और वदय के लिए ही थे। इसलिए एक 
पांचवें वेद की आवश्यकता हुई जो सबके लिए उपलब्ध हो । 


4. रामायण 


चाल्मीकिकृत रामायण मुख्यरूप में एक महाकाव्य है, और महाभारत की भांति इसका 
विविधरूप नहीं है । इस महाकाव्य के नायक राम को, जो घर्म का आदर्श भीर परा णता 
का उदाहरण है, विष्णु का अवतार बना दिया गया है, जिसने इस पृथ्वी पर को 
दबाने तथा धर्म का प्रचार करने के लिए शरीर घारण किया । जो प्रारम्भ में एक महा- 
काव्य के रूप में था वह आगे चलकर एक बैष्णवग्रन्य बन गया । इसका क्षेत्र महाभारत 
की भांति/सावंभौमिक नहीं है। इसकी सम्पूर्णे रचना और पद्धति से ऐसा कोई संकेत नहीं 
होता है जिससे यह प्रतीत हो सके कि यह ग्रन्थ अनेक रचयिताओं की मिश्चित रचना है। 
तो भी हम इसके दो भिन्न-भिन्न विकास-बिदुओं को लक्ष्य कर सकते हैं, जिनमें से पहला 
महाकाव्य का स्वरूप है और दूसरा इसका धामिक रूप है। यदि हुम रे रे काण्ड से छठे 
काण्ड तक को लें और पहले तथा सातवें काण्ड को बिल्कुल छोड़ दें पीछे से प्रक्षिप्त 
किए गए प्रकरण माने जाते हैं -तो हम देखेंगे कि उक्त काव्य का सार धर्मनिरपेक्ष 
, है। राम केवल एक सच्चरित्र तथा महान पुरुष है, जिसने दक्षिण क्स सभ्यता का प्रचार 
करने के लिए वहां की आदिम जातियों का उपयोग किया, और उसे विष्णु का अवतार 
नहीं कहा गया । जिस घर्म का यह ग्रन्थ वर्णन करता है वह स्पष्टरूप में बहुदेवतावादी 
शव बाह्य या सांसारिक है । इसमें वैदिक देवताओं का वर्णन है जिनका मुखिया इन्द्र है। 
नये देवता, यया काम, कुबेर, कार्तिकेय, गंगा, लक्ष्मी और उमा (जो क्रमशः विष्णु और - 


सब साली के आधार पर यह अनुमान किया जा सकता है कि बुद्ध के समय के नयभग महाभारत 
पर्णेल्पेण तैयार हो गया था । इसके भिन्न-भिन्न भागों की रखना इतिहास के किस-किस समय में 


ग्रन्थ के द्वारा 


} अंशतः 
भी विद्वान्‌ हैं जिनको सम्मति में महाभारत के कुछ भाग इतने परवर्ती हैं जितने कि और 
क कि इसका आकार ईसा के पापकम शताब्दी तक बढ़ता रहा । य निरय इ 
पश्चात्‌ 
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शिव की नाता हैं); lon दि शेषनाग, वानर हनुमान, रीछ 
जाम्वत, ५ जटायु अ र नन्दी वुषभ--इनः सबका मुख्यरूप से 
वर्णेन है। यज्ञ ही पुजा की विधि था। यद्यपि प्रधानता निक उवा शिव की ही पुजा को 
दी जाती थी, तो भी सांपों, वृक्षों अता सायो को पुला भी है। कर्म और पुन 
जन्म के विचार भी सुनने में आते हैं; यद्यपि सम्प्रदायों का उसमें कहीं पता नहीं । दूसरे 
विकास विन्दु पर यूनानियों, पाधियनों और शकों का उल्लेख भी मिलता है। राम को 
विष्णु का अवतार बनाने का प्रयत्न भी पाया जाता है। बी 

दर्शेन तथा धर्म की दृष्टि से रामायण रतभ का ग्रन्थ नहीं है जितना कि 

. महाभारत है, यद्यपि उस समय के प्रचलित रीतिः 


अतिरिक्त महाभारत में भिन्न-भिन्न घाभिक. विदवासों का संग्रहमात्र मिलता है-- 
अर्थात्‌ संहतिवाद है किन्तु कोई क्रमबद्ध पद्धति नहीं है। अनुगीता के पढ़ने से यह निर्देश 


अस्थायी है, कि नहीं, 
यह है रा द । कई कहते हैं कि यह एकाकी ब का कहना है कि नहीं 


एकेदवरवाद सभी मुछ मिलता है । भिन्न-भिन्न घामिक मतों 
पाशुपतों तथा शाक्तो का दिलो कर ऐसे है दास 
निक विचारों के पूंज का उल्लेख करेंगे जो महाभारत के विचारकों की सम्मिलित 
निषि है। _ 


, अयोष्याकाण्ड ! 2. अध्याय 24। 
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र 5. तत्कालीन सामान्यं दिचार 
चूंकि महाभारत में भिन्न-भिन्न प्रकार की दार्शनिक प्रवृत्तियां पाई जाती हैं इसलिए हम 
निश्‍्चितरूप से यह नहीं कह सकते कि यह किस प्रकार की घामिक व्यवस्था को प्रमाण- ` 
स्वरूप मानता है। सामान्यरूप से वैदिक शास्त्रों को प्रमाण माना गया है। प्रत्यक्ष अर्थात्‌ 
इंद्रिय और पदार्थ के सन्निकषं से उत्पन्न ज्ञान, अनुमान और आगम अर्थात्‌ आप्तवचन 
एव भूति की प्रामाणिकता को मान्यता दी गई है। कहीं-कहीं न्यायशास्त्र के चार सामान्य 
मों का वर्णेन किया गया है।! यह निएचयपूर्वक ऐसे व्यक्तियों का विरोध करता है 
जो वेदों के प्रामाण्य का निषेध करते हैं। पळ्चदिख नामक विद्वान ने, जो सांख्यदर्शन का 
अनुयायी था, भिन्न मतावलम्वियोंग के नास्तिक-सम्प्रदाय का खंडन किया है । लोकायतों 
का भी वर्णेन किया गया है।* तकंशास्त्री पंडितगण (हेतुमन्तः), जो आत्मा की यथार्थ- 
सत्ता को अस्वीकार करते हैं और इराचार राचार से घृणा करते हैं, “पृथ्वी पर सर्वत्र विचरण 
करते हैं।”5 एक स्थान पर जैनियाँ का भी मिलता है जहां पर एक पुरोहित के 
विषय में कहा गया है कि "उसने लोगों को आएचयंचकित करके और दिगम्बर रहकर पैदल 
यात्रा करते हुए काशी का चक्कर लगाया'--मानो कोई पागल हो ।”९ बौद्धधर्म का विरोध 
भी पाया जाता है। एक महिला दूसरी महिला से प्रश्‍न करती है, “तुम इतनी तेजस्वी किस 
प्रकार से दिखाई देती हो?” उसका उत्तर है : “मैंने पीले वस्त्र नहीं पहने, न वलकल वसन 
ही धारण किए, न सिरमुंडाया, औरन तपस्विनियों की भांति बालों का गुच्छा रखा ।”7 
वेदों की निन्दा और खंडन को समझा गया कि ये नरक में अथवा नीच योनियों में ले जाने 
वाले कमं हैं। महाभारतS के एक पात्र का कहना है कि “मेरा जन्म भगाल की योनि में 
कैसे हुआ इसका कारण यह है कि मैं एक नकली पंडित था; मैं हेतुवादी अथवा Fs = 
वादी, वेदों की आलोचना करनेवाला, एं तकंशास्त्र में तथा निरर्थक तकंविज्ञान में रमा 
ह मैं ताकिक युक्तियों की घोषणा करता था, सभाओं में बहुत बोलता था, पुरो- 
की निन्दा करता था और ब्रह्म के विषय में जो युक्तियां और प्रमाण वे उपस्थित 
करते थे उनका विरोध करता था; मैं नास्तिक था, और ऐसे सब व्यक्तियों को मैं संदेह 
की दृष्टि से देखता था जो मुझे पंडित समझते थे।” यूरो एवं इतिहासों को भी 
मान्यता दी र ।१ जहां-तहा वेदों के प्रामाण्य के विषय में सन्देह प्रकट किया गया है । 
“बेद कपट से पूर्ण है ।”२० सम्मवतः यहां पर उपनिषदों के इस मत का कि जिन्होंने नित्य 
जा कर दिया है उनके लिए वेदों का कोई उपयोग नहीं है, प्रतिविम्ब पड़ा 
ए है। 

महाभारत को जो धमं अभिमत है वह वैदिक है, यद्यपि यह अपने [शाण को 
लेकर भविष्यत्काल में अधिक महान हो गया हैत उः स्वतन्त्र सत्ता को स्थिर रखते 
हुए इसने नये देवी-देवताओं के साथ भी उचित न्याय का व्यवहार किया है। इन्द्र बहुत 
महत्त्वहीन हो गया है। सौर जगत्‌ के देवता निष्के पुण अग्नि और सूर्य को प्रदान कर 
दिए गए हैं। यम अपने महत्त्व को संभाले हुए है, यद्यपि जहां वह न्यायाधीश बना दिया 
गया है, अर्थात्‌ धर्मराज । “यम ग नाम मुत्यु मृत्यु का नहीं है, जेसाकि कुछेक लोगों का विचार 


है, वह एक ऐसा देवता है जो को आनन्द और दुराचारियों को कष्ट देने की 
. 2 :56,4 - 2.2: 3, 70 3. शान्तिपवं, 28 । 

4. | : 70, 46 । 5 42: 49, 23 । 6 ॥4: 6, 8 | 

7. ]3 : 23, 8; और भी देखिए !2 : [8, 32 

8. [2 : I80, 47-48। 9, 42 : 343, 20 | ]0. I2 : 329, 6 । 
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व्यवस्था करता है।' वायु और वरुण का अस्तित्व है गौरव । प्रजा- 
पति जैसा का तैसा ही है, यहां तक कि कुछ समय तक, pe a म उदय 
ने तक, उसे सबसे श्रेष्ठ देवता समका गया । बौद्धधर्म का आदिम पाली-सा हित्य इस 
का प्रतिपादन करता है। दूसरी स्थिति की विशेषता भिमूति के विचार से लक्षित 
होती है । ब्रह्मा, विष्णु और शिव सर्वोपरि सत्ता के ही भिन्न-भिन्न रूप माने गए, यद्यपि 
पद में सव एक समान हैं। मेगस्थनीज इस विचार से अभिज्ञ था । विष्णु और शिव अन्य 
देवताओं से ऊपर माने गए, यद्यपि इन्हें उस समय तक कोई स्पष्ट विद्षेषता प्रदान नहीं 
की गई थी । वे बहुत सरलता के साथ एक-दूसरे के अन्दर प्रविष्टं हो जाते थे | एक 
इलोक में शिव को विष्णु का रूप धारण किए हुए ओर इसी प्रकार विष्णु को शिव का 
रूप 'घारण किए हुए सम्बोधन किया गया है।* तीसरी स्थिति का उदय तब होता है 
जबकि कृष्ण को, जो महाभारत के महाकाव्य का एक नायक है, विष्णु का रूप दे दिया 
गया। कृष्ण का वैष्णवमत अध्यात्मवाद-विषयक मिथ्या विइवासों और बैदिक कर्मकाण्ड 
दोनों से उत्कृष्ट समझा गया । कालिय सर्प के सिर पर चढ़कर कृष्ण के नाचने की घटना 
को नाग अथवा सर्पों की पूजा को कृष्ण की पूजा द्वारा दबा दिए जाने का प्रतीक माना 
गया । Fa द्वारा इन्द्र की पराजय वैदिक 'रूढिवाद के वेष्णवमत द्वारा दया दिए जाने 
का प्रतीक है। 
पा क जी मा थी। ता , मैं विशव का 
ख्रष्टा हुं और मैं ही संहा ू, हू ब्रह्मा हूं, मैं इन्द्र ह्‌ राजा कुवेर हूं, 
यम, शिव, सोम, कदयप और Lis मे ही ह प्रतिपादित एक- 
इवरवाद ने अपना अधिकार जमाकर भिन्न-भिन्न को एक ही सर्वोपरि ब्रह्म की 
भिन्न-भिन्न अभिव्यक्तियों में परिणत हुआ बताया । देवीय अन्तर्यामिता का खुले रूप 
सें प्रचार किया गया । उपनिषदों के ब्रह्म को एक विशिष्ट व्यक्तित्व प्रदान किया गया 
और उसे ईइवर कहा गया जो विविध नामों से प्रकट होता है, यथा शिव, विष्णु, कृष्ण [5 
अक्ति अथवा 234 प्रति प्रगाढ़ प्रेम हे प बळ उत्पन्न 
होता, महाभारतम का महत्त्वपूर्ण रूप है। अश्रीरी ब्रह्म पुजा का बन सकता, 
इसलिए महाभारत के आस्तिक धर्म ने ब्रह्म को ईश्‍वर का खूप दे दिया। निःसन्देह इसे 
इस विषय का भली प्रकार से ज्ञान है कि अशरीरी परम या निरपेक्ष ब्रह्म दोनों से अधिक ` 
यथार्थं है । यह अभिव्यक्त वासुदेव से श्रेष्ठ है । “यथाथंसत्ता वह है जो अविनाशी है, 
नित्य है, तथा अपरिवर्तनीय है ।? शरीरी वासुदेव पर बल दिया गया है और घाभिक 
दृष्टि से उपनिषदों में इसका समर्थन पाया जाता है।१ 
महाभारत उस समय के विविध प्रचलित धार्मिक विद्वासों को स्वीकार कर 
सका क्योंकि यह एक सल्दिग्ध विदवास व्य कना था कि ये सब एक सत्य की प्राप्ति के 
भिन्न-भिन्न मार्गे हँ । “ज्ञान की पांचों में भिन्न-मिन्न प्रकारो एवं भिन्न-भिन्न 
विचारों के अनुसार उसी एक नारायण का प्रचार किया गया है और पूजा का विधान 


i, 5:42, 6 


2. 3: ]89, 5॥ ` 3.3:39,76\ 
5. महषि पतञ्जलि मे शिव भागवतो का उल्लेख किया है। देखिए, महाभाष्य, 2 : 76। 
6. शान्तिपर्व, 339, 2-28। 7. बही, 62, 0 । 


8. देखिए, कठोपनिषद्‌, ! : 2,20; श्वेताश्वतर उपनिषद्‌, 3:20; 6: 2!, मुण्डक, 3 : 2, 3 | 
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बताया गया है; अज्ञानी पुरुष उसे इस प्रकार से नहीं पहचांन सकते ।” रामायण व महा- 
भारत दोनों महाकाव्य में पुराने वेदिकधर्म का नवीन हिन्दूघरम : में क्रमशः परिवर्तन 
देखा जाता है। शाक्त, पाशुपत अथवा शेव और पाञ्चरात्र पद्धतियां, जो आगम की 
श्रेणी में आती हैं और इसीलिए अवैदिक है, हिन्दूघम में प्रविष्ट की गईं। मंदिरों में मूति- 
पूजा और तीर्थेस्थानों की यात्रा भी धीरे-धीरे प्रचलित हो गई। चूंकि उन भिन्न-भिन्न 
धार्मिक सम्प्रदायों का ज्ञान जो हमें महाभारत में मिलते हैं, उन.प्रयासो को समझने के 
लिए आवदयक है जो शास्त्रीय काल में ब्रह्मसूत्रों की व्याख्या के लिए किए गए, इसलिए 
अब हम संक्षेप में उनका प्रतिपादन करते हैं। 


6. दुर्गापूजा 
महाभारत के भीष्मपर्व के प्रारम्भ में दुर्गा की पूजा का उल्लेख है । कृष्ण अर्जुन को युद्ध 
आरम्भ करने से पूर्वं सफलता-आप्ति के लिए दुर्गा को अभिवादन करने का परामश देते 
हैं ।! प्रथम अवस्था में दुर्गा केवल एक 5 देवी के रूप में थी जिसकी पूजा विन्घ्य 
पर्वत की जंगली जातियां करती थीं। शीघ्र ही वह शिव की अर्घाङ्षिनी बन गई और 
उमा नाम से पुकारी जाने लगी। माकंण्डेयपुराण में और हरिवंदा2 के दो इलोकों में 
उसके नाम वक बृहत्‌ सम्प्रदाय बन यया। सातवीं शताब्दी के प्रारम्भ में बाण ने 
Ti 


इसमें सन्देह नहीं कि प्रारम्भ में शक्ति की पूजा अनार्यजाति में प्रचलित थी और 
धीरे-धीरे आर्यजाति ने उसे अपना लिया चकि [कि वह एक भयानक देवी थी, जो संसार 
की संहारकारक शक्तियों का आधिपत्य थी, इसीलिए उसे रुद्र की पत्नी बना दिया 
गया । उसे ऋग्वेद की देवियों, रुद्राणी, भवानी आदि, के साथ सम्बन्धित करने के लिए 
अयत्न किए गए । देवीसुक्त, जिसे जीवन की आद्या शक्ति की स्तुति में लिखा हुआ 
बताया जाता है, शाक्तघर्म का आधार बनाया गया है। उसका छठा इलोक इस प्रकार हैः 
“मैं रुद्र के घनुष को भुकाती ती ह, पापकर्म एवं ब्रह्म के विद्रोही का उच्छेद करने के लिए ॥ 
मैं मनुष्य की ओर से युद्ध हा भै लकात एवं पृथ्वी पर व्याप्त हूं ।” वह परमात्मा 
से निकली हुई, आकाश से नीचे की ओर आती ककन विएव में व्याप्त शक्ति है। 
व उना सब पायो को समेटती हुईं हूं ॥“४ केन उपनिषद्‌ में हमें 
एक देवी का वर्णन मिलता है जो उन देवों के होश ठिकाने लगा देती है जिन्हें असुरों के 
ऊपर विजय प्राप्त कर लेने के कारण बहुत गर्व हो गया था, और अन्त में वह इन्द्र के 
आगे एक हैमवती उमा नाम की एक सुन्दर स्त्री के रूप में उसे सर्वश्रेष्ठ ज्ञान देने के लिए 


।. अध्याय 23 । उसे कई नाम दिए गए हैं, यथा कुमारी, काली (कृष्णवर्ण , जो 
करती है). कपाली (मव बरन फसल]: महा, > 
कान्वारवासिनी ( रहनेवाली) । विराटपर्व में एक श्सोक है (अध्याय 6) जो युधिष्ठिर 
क 

४ मच्च री 
पवा कीर की बलि लेती है । उसे कृष्ण की बहिन भी बताया गया है जो कृष्ण के ही समान रंग 


॥ धप 
2. अध्याय 59 और 66; और भी देखिए एवलान : 'हिम्स टु व गोंडेस? । 
3. ऋग्वेद 0 : 25 
4 0 : 23, 8 
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प्रकट होती है । वही आगे चलकर ब्रह्म की मायाशक्ति बनती है । इसका दार्दनिक समा- 
धान यों दिया जाता है कि यरमद्रह्म सृष्टि, उसकी स्थिति और संहार के तीनों कार्य बिना 
अपनी शक्ति की सहायता के नहीं कर सकता । जब ईदवर सुजन करता है वह वाणीरूप 
शक्ति से संस्पृष्ट होता है, जब संसार की रक्षा (स्थिति) के कार्यं में संलग्न होता है तो 
श्री अथवा लक्मीशक्ति प्रबल होती है और जब संहार करता है तो दुर्गाशक्ति प्रबल 
होती है। शक्ति ही ईदवरी है, जो समस्त सत्ता एवं जीवन का उद्गम, आधार एवं अन्त 
है। शक्ति-सम्प्रदाय को अपने अन्दर सम्मिलित करने के लिए किए गए आर्यीकरण के 
में देने बनी हे प्रारम्भ की जो सीमाएं थीं वे आज भी झाक्तों की कार्यप्रणाली 
। 


7. पाशुपत पद्धति । 
महाभारत में हमें एक ईदवरक्षान मिलता है जिसका नाम पाशुपत है और जो शिव से 
सम्बद्ध है ।? ऋग्वेद का रुद्र (! : 4, 8), जो प्रकृति की संहारक शक्तियों का श्स्प 
है, 'शतस्टरीय' में पशुओं का स्वामी--'पणूनां पतिः' बन जाता है। ब्राह्मणग्रन्थों में रुद्र 
के लिए विशिष्ट परिभाषा के रूप में शिव शब्द का प्रयोग आता है। पाशुपत पद्धति-रुद्र 
विव की भा रखती दै प 

पाशुपत दधान का तातल र अद्वेतानन्द के ब्रह्मविद्या- 
भरण में मिलता है। शंकर ने अपने चती के भाष्य में इस ईएवरज्ञान की समीक्षा 
की है। पांच मुख्य विभाग इस प्रकार से हैं: (!) कारण; कारण प्रम्‌, है, (स्वामी) 
है, नित्यशासक है, जो समस्त जगत्‌ की रचना करता है, उसे स्थिर रखता है और संहार 
करता है। (2) कार्य; यह कारण के ऊपर निर्भर है। इसके अन्दर आते हैं--शञाम 
अथवा विद्या, इन्द्रियां अथवा कलाएं, और जीवात्मा अथवा पश्षु । समस्त ज्ञान एवं 
जीवन, पांच तत्त्व, और पांच गुण, पांच इन्द्रियां ओर पांच कर्मेरिद्रयां और तीन आम्यन्तर 
इन्द्रियाँ--बुद्धि, अहंभाव और मन--ये सब उसी प्रभु के अधीन हैं । ( Fs अथवा 

हारा जीवात्मा 


दुःखों का नादा है और आत्मा को उन्नत पद की प्राप्ति ज्ञान और क्रिया की पूर्णशक्ति 
द्वारा, प्राप्त कराता है। जीवात्मा अपनी परमार्थ अवस्था में भी अपना व्यक्तित्व स्थिर 
रखती है, और विविध रूप घारण कर सकती है तथा किसी भी काम को तुरन्त कर 


सकती है! वेशेषिकसूत्रों के सवेप्रथम टीकाकार प्रदास्तपाद और त्यायभाष्य पर की गई 
व्याख्या के रचयिता उद्द्योतकर इस मत के अनुयायी ये । 
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8. वासुदेव कृष्ण 


अब हम महाभारत के सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण सिद्धांत, वासुदेवकृष्ण-सम्प्रदाय की ओर 
आते हैं जो भगवद्गीता और: आदनिफ वैष्णव-सम्प्रदाय का आधार है । भागवतधर्म के 
विकास की चार भिन्न-भिन्न का वर्णन गाबे ने किया है । पहली स्थिति में यह 
ज्ञाह्मणघमं से सर्वया स्वतन्त्र सत्ता रखता था। इस स्थिति की मुख्य-मुख्य विशेषताएं, जो 
गावे की सम्मति में 300 वर्ष ईसापूवं तक बनी रहीं, ये है--कृष्ण वासुदेव दवारा एक 
प्रचलित एकेक्वरवाद की स्थापना, सांख्ययोग के साथ इसका सम्मिलन, उक्त घम के 
संस्थापक को देवता का रूप दे देना, 3 भक्ति के आधार पर एक अगाध धार्मिक 
भावना उत्पन्न कर देना । इस धर्म का जो वैदिक-विरोधी स्वरूप है और जिसकी समीक्षा 
वेदान्तसूत्रों के भाष्यकारों ते की है वह इसी स्थिति से सम्बन्ध रखता है। इस धर्म को 
ब्राह्मणधर्म का रूप देना, कृष्ण को विष्णु के समान मान लेना, और विष्णु को प्रधानता 
देना, अर्थात्‌ उसे न केवल एक बड़ा देवता किन्तु उन सबसे बड़ा मानना--ये द्वितीय 
सि काल) से सम्बन्ध रखते हैं जो लगभग 300 वर्ष ईसापूर्व का है। विष्णु के 
के सम्प्रदाय के लिए 'वैष्णव” नाम महाभारत में आता है ।' विष्णु की वैदिक 
वात ईशानुकम्पा का कोई उल्लेख नहीं है । तीसरी स्थिति वह है जवकि भागवतधर्म 
के अन्दर परिवर्तित हुआ और उसमें वेदान्त; सांख्य और योग के दार्शनिक 
तत्त्वों का समावेश हुआ । गाबं के मत से यह प्रक्रिया क्रिश्चियन सन्‌ के प्रारम्भ से लेकर 
200 वर्ष के परवाच तक चली । इसके पदचात्‌ अन्तिम व चौथी स्थिति तव आई 
जबकि महान तावून ने इसको दाशेनिक पद्धति का रूप दिया । हमें यहां 
.पहली दो स्थितियों से ही मतलब हे । 
भागवतघरमे--जिसमें वासुदेव का व्यक्तित्व प्रमुख एवं केन्द्रीभूत है और जिसकी 
शिक्षा भगवान कृष्ण ने इवेतद्वीप में नारद को दी--कहा जाता है कि वही है जो हरि- 
गीता* एवं भगवद्गीता का सिद्धांत है। 
महाभारत के नारायणीय विभाग में नारद की बदरिकाश्रमयात्रा को कथा पाई 


ग. 8: 6, 67। 

2. शान्तिपर्व, 346 । 

3. 348, 53 । यह एक एकेशवरवादी अथवा एकांतिक घर्म है। नारायणीय, सात्वत, एकांतिक, 
भागवत ऑर पाञ्चरात् ये शब्द पर्यायवाची के रूप में प्रयोग में आते हैं। इस सम्प्रदाय के मुख्य 
उद्भव-स्थान महाभारत का नारायणीय विभाग, श।ण्डिल्यसूत्न, भागवतपुराण, पाञ्चराल्न आगम, 
तथा आलवार एवं रामानुज के ग्रन्य हैं । नारदपाञ्चरात्र में उल्लेख आता है कि उक्त विपय पर 
मुख्य ग्रन्थ है ब्रह्मववर्तपुराण, भागवत, विष्णुपुराण, भयवद्गीता और महाभारत (2: 2: 7, 28- 

322 3: प्र 73; 4 : 3, 54) । रामानुज के ग्रंथ हमारे वर्तमान प्रयोजन में न होंगे, 


. कुछ अधिक महत्त्व का नहीं है, क्योंकि परम्परा के अनुसार, ऱ्य रचयिता ने इसका निर्माण उस 


भक्तिप्रधान 
न्याय नहीं वि है र 4 गौर $) i यह नारद की एन से ही सम्भव हो सका कि उसने 
न भ मुख्य स्थान दिया । नारदसूत् महाभारत तया भागवत 
से हैं क्योंकि प्रथम में शुक और व्यास का उल्मेख ५ (सावप, ळी , और 
दूसरे में भगवद्गीता के अनेक उद्धरण हैं (9, ।5) । इस प्रकार हमारा मुख्य आधार महाभारत 
का. नारायणीय विभाग है । 
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जाती है, जहां वे नर और नारायण को देखने गए थे । वहां पर नारायण को कुछ घार्मिक . 
करात हर अकर ae कि क्या और भी कोई ऐसी सत्ता है 
'कि जिसकी पूजा सर्वोपरि भगवान को भी होती है। नारायण ने उत्तर दिया कि 
उन्होंने उस सनातन नित्य आत्मा की पूजा की है जो आद्यतत्त्व है। उसे देखने की 
उत्कण्ठा से नारद दवेतद्वीप में गए जहां महान सत्त्व ने उनसे कहा कि वह ऐसे व्यक्ति को 
'दिखलाई नहीं दे सकता जो पहले से उसमें भक्ति न रखता हो। वासुदेव के धर्म की 
व्याख्या नारद के लिए कर दी गई । वासुदेव सर्वोपरि आत्मा है, जो सब संसार का अन्त- 
व्यापी रूप से शासक है । जीवित प्राणियों का प्रतिनिधित्व संकर्षण आवा है, जो 
वासुदेव की ही एक आकृति है। संकर्षण से प्र म्न अथवा मन निकलता है स्तत 
से अनिरुद्ध अथवा आत्मचेतना उत्पन्न होती है। ये चार सर्वोपरि ब्रह्म के स्प I 
' महाभारत यह भी सुझाव देता है कि इन व्यूहों अथवा रूपों की संख्या और स्वरूप के 
विषय में भिन्न-भिन्न मत स्वीकार किए गए है ।* भगवदगीता उनका उल्लेख नहीं करती 
और वेदान्त सूत्र इस कल्पना की समालोचना यों करते हैं क्योंकि सुष्टिरचना के विषय 
में जो सर्वमान्य मत है उसके साथ इसकी संगति नहीं बैठती । अवतारों का भी उल्लेख है 
यथा वराह, नरसिंह, वामन, परशुराम, श्रीराम और वह “जो मथुरा में कंस के वघ के 
लिए जन्म सेगा।” बुद्ध का नाम अवतारों में नहीं है। भीष्म ने युधिष्ठिर को जो 
उपरिचरवसु की कथा ई उसमें व्यूहों अथवा आकृतियो का कहीं पता नहीं ।* इससे 
दो बातें स्पष्ट हो जाती हैं। प्रथम यह कि भागवतधमं एकेश्वरवादी है और वह भक्ति 
को ही मोक्ष का मार्ग बतलाता है। पशुहिसा वर्जित है। बुद्ध ने भी पशुहिसा के प्रति ऐसा 
ही विरोध प्रदर्शित किया, यही कारण है कि उसे विष्णु का अवतार मान लिया गया। 
धर्म वार-वार भक्ति और कमं के संयुक्त रूप में पालन के ऊपर बल देता है।? यह 
तपस्या व त्याग की मांग नहीं करता । 

'मगवत्‌” का पहला और मुख्य नाम वासुदेव है। “नित्य ईदवर को, जो रहस्प- 


पहमे 
साब किया! इस पद्धति को व्याख्या ने भगवान को उपस्थिति में की थी जिसने 
कहा छि मरे एक बाद न्यो स विसावा ल त $ कायो के. इन्द 
सब नियमों का विधान अनुकून है” 
i मयाचा ध्यान सम्बन्धी उपदेश भी हैं। यह शः्स्त्र 


पूत और अन्त में बृहस्पति तक व । उससे राजा 
अदान ए ल जा [’ बसु ते एक अश्वमेघ यश किया, जिसमे 
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` मय सबका उपकार करनेवाला एवं प्रेममय है, वासुदेव जानना चाहिए।”2 यह नाम 
मागवत-भन्त्र में आता है।% कभी-कभी यह कहा जाता है कि भगवत्‌ नाम संकेत करता 
है कि यह घमं पुराने वेदिक-सम्प्रदाय का विकसित रूप है। हमें बेदों में भग नामक एक 
देवता का वर्णन मिलता है जिसे वरदान देनेवाला: कहा गया है। धीरे-धीरे 'भग का अर्थ 
सौजन्य अथवा उदारता हो गया; और संस्कृत व्याकरण के नियमों के अनुसार ऐसा 
देवता जिसमें उदारता के गुण उपस्थित हों, भगवत्‌ नाम से जाना जाने लगा । और ऐसे 
देवतां की उपासना ही भागवतधर्म हुआ। विष्णुपुराण में कहा है कि ऐरवयं, धर्म, यश, 
संपत्ति ज्ञान और वैराग्य भग कहाते हैं, और वह जिसके अन्दर ये गुण उपस्थित हैं वह 
भगवत है ।१* आगे चलकर आ को नारायण और विष्णु का रूप दे दिया गया। 
प्रारम्भ से ही विष्णु को दैव अथवा भाग्य का महान विधाता माना गया है। वेदों 
में उसे तीन पाद वाला देवता कहा गया है। वह अचिन्त्य है और उसका निवास प्रकाश 
के उज्ज्वल साम्राज्य में है, “जहां कि आकाश में उड़नेवाले पक्षी भी उड़ने का साहस नहीं 
कर सकते ।'4 उपनिषदों में कि के उच्चतम स्थान तक पहुंचना' मनुष्य का उद्देश्य 
बताया गया है।! वेदों में भी पा लिए मनुष्य को विपत्ति से छड़ाने का काम बताया 
गया है ।९ शतपथ ब्राह्मण में कहा है कि “मनुष्य विष्णुरूप हैं ।”? ऐतरेय ब्राह्मण के अनु- 
सार, असुरों के विरुद्ध वही देवताओं का बड़ा सहायक है। असुरों से देवताओं के लिए 
भूमि प्राप्त करने के लिए वह वामन अवतार का रूप घारण कर लेता है। नारायण 
नही ही ह हमें शतपथ ब्राह्मण में ही मिलता है,१ यद्यपि वहां यह विष्णु से सम्बद्धः 


॥. भीष्मपवं, अध्याय 66 । 2. “ओं नमो भगवते वासुदेवाय ।”” 

3. 6: 5, 74 : भागवत धर्म को सात्वतघर्म के नाम से भी पुकारा जाता है, क्योंकि वासुदेव को यह 
नाम दिया यया है (आदिपर्व, 28, 2) । भागवत में सात्वतों को भगवत्‌ के उपासक वतलाया' 
गया है (9 : 9, 49) । ये अन्धक और दृष्णियों के समान यादवों की उपजातियां थीं । (भागवत, 

; ॐ, ।, 29) । मेगस्थनीज़ ने भी उसका संकेत किया है। आर्यीकरण के फलस्वरूप 

| ही कह सकहे कि + मोर उसके पश्चात्‌ विष्णु के साथ साम्य हो यया । हम यह निश्चय- 
पुवंक नहीं कह सकते कि भगवद्गीता के समय में विष्णु को सर्वोपरि यथार्थता माना गया या 
आदित्य है । महाभारत के नारायणीय विभाग में वासुदेव और नारायण 
गए हैं। ऐसे दो पक्षियों के सम्बन्ध में पुराने बैदिक विचार » जो परस्पर मित्र 
पर निवास करते हैं, नर और नारायण की सनांतन मित्नता की कथाओं को 
जीवात्मा एवं ईश्वर के रुप हैं। केवल साक्षीमात्र है नारायण, और फलों 
है नर । नारायण, जो विश्व की सनातन आत्मा है, मनुष्यों के लिए विशान्ति का 

(महाभारत, 2 : 34) । भनु कहता है कि जल को 'नार' कहा गया है, भार चूंकि" 
का निवासस्थान जल है इसलिए उसे नारायण कहा यया है ([ : 0; और भी 

0 : 82, 5 और 6) । वह समस्त संसार का आदि उद्भवस्थान है, सर्वोपरि 

एक वृद्दत्काय सर्प शेषनाग के ऊपर क्षीरसागर में लेटे पूर वि दिखाया जाता है। 
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आरण्यक में नारायण "मित्य, सनातन, सर्वोपरि ए सवामी” के अथो में आता है और. 
हरि है (तैत्तिरीय आरण्यक, 0 : 2, 7)। महाभारत में नारायण एक है मोर न 
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कृष्ण का सम्बन्ध वासुदेव जारायण के साज शस हवा. 7? महाभारत में ४ 

उसे उनसे भिन्न किया गया है ।' किन्तु शीघ्र द सबोपरि ना | 
गया । मेगस्थनीज ने, जो चन्द्रगुप्त (300 वर्ष ईसापूवं) के राजदरबार में यूनान देश का 
राजदूत था, इस तथ्य का वर्णन किया है कि जस कम नवस में कृष्ण होती 
थी। यदि हम कृष्ण के की खोज करने का प्रयत्न तो हमें एक वैदिक ऋषि 
का यही नाम मिलता है जिसने एक सूक्त की रचना की 02400 ९.2 ऋषि का वंशज 
कहा गया है।१ छान्दोम्य उपनिषद में देवकी के पुत्र कृष्ण को हम घोर नामक ऋषि का, 
जो एक आङ्गिरस है, शिष्य पाते है | यह स्पष्ट है कि वैदिकसूक्तों के समय से लेकर 
उपनिषद्‌-काल तक वेदिक विचारक के रूप में कृष्ण की एक परम्परा शी । किन्तु ऋग्वेद ` 
के एक अन्य वाक्य में कृष्ण का एक अनार्ये सेनापति hp प्र किया बना है जिसे 
अंशुमती के किनारे पर दस हजार सेना के ge के लिए प्रतीक्षा में दिखाया 

क 


जातियों से निकली होंगी ।* श्री वैद्य के सार, कृष्ण क्षत्रियो की यादव-जाति कां था, 
जो आयों के द्वितीय आक्रमण के समय 


अन्दर कृष्ण-सम्प्रदाय का प्रचार हुआ, और महाभारत का रचयिता यह दिखलांने का 


ऋषि का नाम है (और भी देखिए, ऋग्वेद, 0, 90, जीर महाभारत 5: 49; 5-20: 7: 
200, 57) । ब्राह्मणग्रन्थों के समय में नारायण रूप धारण कर लेता है, और महाभारत 
में उसे विष्णु से तद्रूप कर दिया भया है । इस प्रकार से भोष्मपवं में वासुदेव, नारायण बौर 
विष्णु पर्यायवाची रूप में प्रयोग में आए हैं (अध्याय 65 और 65) ॥.  . 

]. 2 : 334, 8॥ 2 ऋग्वेद, 8 : 74। 

3. देखिए, कौषीतकि ब्राह्मण, 30 : 9; पाणिनि, 4: ।, 96 
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साक्षी है कि जिस समय दे का प्रादुर्भाव हुआ, Lo का प्रचलित थी, क्योकि हम देखते 


हैं कि हे की - कया साधारण परिवर्तनो के साथ तीर्थंकर अरिष्टनेमि के जीवन में 
बह एक प्रसिद्ध यादव था !--देखिए 'सैक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट,, खण्ड 22, 
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प्रयत्न करता है कि कृष्ण में भक्ति रखने के कारण उनकी विजय हुई । पाण्डवों की, जो 
ब्राह्मण-समुदाय के बाहर के लोग थे, लड़ाइयों तथा अन्य घटनाओं को महाकाव्य में एक 
घामिक प्रेरणा के कारण स्थान मिला और उन्हें भी भरतवंशियों के नाम से आर्यजाति 
के अंदर प्रविष्ट कर लिया गया । यार्व का विश्वास a कव कि कुष्ण बुद्ध से लगभग 200 वर्ष 
पूव हुआ और बह वसुदेव का पुत्र था । उसने एक तथा नैतिक घम की 
स्थापना की, और अन्त में जाकर उसीको देवता बना दिया गया, और भगवान वासुदेव 
के साथ उसे तद्रूप कर दिया गया, जिसकी पूजा की नींव भी स्वयं उसीने रखी थी। 
महाभारत में कृष्ण के विषय में समस्त परम्पराओं का हुम सम्मिलन पाते हैं जोकि उस 
समय तक बच रही थी--कृष्ण आर्येतर जाति का नायक था, एक घामिक शिक्षक था, 
किंवा एक उपजाति का देवता था। . 
महाभारत में हम यह प्रक्रिया देखते हैँ जिसके दवारा कृष्ण को एक सर्वश्रेष्ठ 
देवता बना दिया गया । किसी-किसी स्यान पर उसे महादेव की पुजा करते हुए दिखाया 
गया है। ऐसे भी प्रकरण हैं जहां उसके देवत्व को अमान्य ठहराया गया है ।* सभापर्व में 
'शिक्षुपाल ह ता पद (य विरोध करता है। भीष्म Fish का पक्ष लेता 
ह करता है: ' कहता है कि कृष्ण एक साधारण मनुष्यमात्र है वह मन्दबुद्धि 
!” इससे यह स्पष्ट होता है कि कृष्ण को देवता का खूप देने का प्रवल विरोध था । उसे 
कभी-कभी द्वारका का शूरवीर योद्धा एवं अधिपति कहा गया है। समय-समय पर वह 
'एकेशवरवाद का घामिक प्रचारक बनं जाता है, /जिसका देवता भगवत्‌ था। 
कभी-कभी उसे ही स्वयं भगवत्‌ कहा गया है। महाभारत Fe के अनेकों स्तर हैं 
a भष एक-दूसरे के ऊपर उगते यए'आर जो कृष्ण को सब श्रेणियों में प्रदर्शित 
करते एक, ऐतिहासिक पुरुष के रूप से लेकर विष्णु के अवतार तक | 
यह स्पष्ट है कि महाभारत के.“संम्पादकों ने यह अनुभव किया था कि एक सर्व- 
मान्य एवं प्रचलित नायक को विधियों के शक्तिशाली प्रभाव की भ्रतिदवन्द्रिता में मुख्य 
केन्द्र बनाना चाहिए। कृष्ण का व्यक्तित्व सहजप्राप्त था । निःसन्देह कृष्ण के जीवन से 
सम्बन्ध रखनेवाले कुछेक कर्म ऐसे हैं जो एक दैवीय सत्ता के योग्य नहीं जंचते, जैसेकि 
रासलीला अथवा के साथ नृत्य, तथा जलक्रीडा और वस्त्रापहरण अर्थात्‌ स्नान 
करती हुई गोपियों के कपड़े उड़ा लेना आदि। इन सबके समाधान की आवदयकता है। 
राजा परीक्षित ने शुक से कहा कि मेरा संशय निवारण कीजिए : “विएव के स्वामी ने 
अवतार घारण किया धर्म की स्थापना तथा अघमं के विनाश के लिए। क्या उसने, जो 
धार्मिक नियमों का प्रकाशक, अधिपति और रक्षक है, व्यभिचार रूपी अपवित्र काय 
करके उन नियमों को भंग नहीं किया?” उत्तर था कि “देवताओं द्वारा घार्मिक नियमों का 
व्याघात और इसी प्रकार यशस्वी पुरुषों के साहसिक कार्य कलंक का कारण नहीं बनते 
हैं, जैसे अपवित्र पदार्थ को आग में डालने से आग में कलंक नहीं आता है। किन्तु जो 
देवताओं की कोटि में नहीं हैं उन्हें ऐसे कर्मों को करने का विचार तक नहीं करना 
चाहिए । यदि शिव का अनुकरण कोई सूखे व्यक्ति विषपान करे तो वह अवश्य ही 
मरेगा। देवताओं की वाणी तो सदा सत्य होती है, किन्तु उनके कार्ये कभी सत्य होते हैं 
और कभी नहीं भी होते ।” किन्तु ब्राह्मण की मेघाविता इसे यहीं नहीं छोडती । बह 


- देखिए श्रोणपवं । र 
2 म्योर : 'ओरिजिनल संस्कृत टेक्स्द्स', 4, पृष्ठ 205, और आगे । 
3 भागवत, खंड ]0, 33, 26:29। ` $ 
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कृष्ण के सारे जीवन को रूपकालंकार में बांघकर उसे पवित्र सिद्ध कर देगा और सारे 
वायुमण्डल को रहस्यमय बना देगा। गोपियां ऐसे व्यक्तियों के उपलक्षण है जिन्होंने बिना 
अध्ययन के केवल भवित के द्वारा ही परमात्मा को पा लिया। गोपियों द्वारा अपने गृह 
तथा पतियों का त्याग इस बात का उपलक्षण है कि जीवात्मा दिव्य पति के आगे आत्म- 
समर्पण कर देती है। मनुष्य का हृदय वुन्दावनस्थानीय है। राघा और गोपियां संसार की 
माया में फंसी हैं । कृष्ण की वंशी ईश्वर की वाणी है। उसका अनुसरण करने का तात्पर्य 
है---ताम और यश का मोह छोड़ देना, मान-मर्यादा तथा आत्मभ्रतिष्ठा को त्याग देना, 
और घर-परिवार और सबसे नाता तोड़ लेना। जो सामाजिक सुरक्षा व शान्ति की 
परवाह करते हैं वे अनन्त की पुकार का उत्तर नहीं दे सकते। ईदवर से प्रेम करना सूली 
पर चढ़ने के समान है। जीवात्मा को दिव्य पति के आगे आत्मसमपंण कर देना सबके 
लिए एक समान है और प्रत्येक के लिए विशिष्ट भी है। यह ऐसा अलंकार है जो केवल 
भारत में ही नहीं पाया जाता--इसमें ऐहलौकिक गृह और पति का त्याग आ जाता है। 
इससे पूर्व कि ईश्वर की प्राप्ति हो, सब कुछ का त्याग अत्यन्त आवश्यक होता है। 
वैष्णव-कान्य में हम निरन्तर ऐसी टेक हैं, “मैं तुम्हारे लिए हरजाई बन गई ।” 
बहुत-सी लोक-कथाओं की व्याख्या इसी रहस्यमय विधि में की जाती है, और ऐसी 
घटनाओं को जिनकी नैतिकता में सन्देह है, ईकवर और जीवात्मा के सम्बन्ध में लाकर 
एकदम उनका रूप ही बदल दिया गया है। तो भी इतिहास को नये सिरे से लिखने की, 
तथ्यों को अलंकार का रूप देने की एवं नई-नई व्याल्याओं का आविष्कार करने की 
अत्यन्त अभिलाषा रखते हुए भी पुराणों में जो कृष्ण का चरित्र दिया गया है उसे हम 
स्वीकार नहीं कर सकते । इन घटनाओं से--जिनमें कृष्ण के बाल्यकाल की गायाएं और 
बलराम की मद्य पीने की दुर्बलता शामिल है--स्पष्ट संकेत मिलता है कि कृष्ण आर्येतर 
जाति का था | यदि आज कृष्ण सबसे अधिक मान्य भारतीय देवता है तो इसका कारण 
यह है कि भगवद्गीता के रचयिता ने उसके मुख से उच्चतम धर्मे एवं दर्शन का उपदेश 
दिलाया है। जब कृष्ण देवता बन गया तो दूसरे-दूसरे नाम, यथा केशव, जनादन 
आदि, वासुदेव के लिए प्रयुक्त होने लगे, और उसके देवकी के पुत्र होने आदि की कथाएं, 
आदिम देवता के साथ जोड़ दी गईं, और आज भी हमें उसके परस्पर असंगत वर्णन 
मिलते हैं, जैसे--एक ओर वह उत्कृष्ट कोटि का धामिक आत्मा है जिसके अन्दर तीक्ष्ण 
दार्शनिक अन्तरदृष्टि है और दूसरी ओर वह एक सर्वमान्य शूरवीर योद्धा है जो अपने 
व्यवहार में सवंथा दोष-रहित नायक नहीं है। ै 
भागवत-पद्धति को, जिसमें उसकी वासुदेव-कृष्ण की पूजा भी निहित है, पाञच- 
रात्र घमे भी कहा जाता है। इस नाम के आदि-उद्गम का तो हमें ज्ञान नहीं किन्तु पद्म- 
तन्त्र में ऐसा कहा गया है कि “पांचों अन्य शास्त्र इसके सामने अंधकार के समान हैं, और 
इसीलिए इसका नाम पाङ्चरात्र प्रचलित हो गया।? इस नाम का कारण यह भीहो 
सकता है कि इस पद्धति में पांच भिन्न-भिन्न प्रकार के सिद्धांत सम्मिलित हैं। हम निरचय- 
पूर्वक नहीं कह सकते कि हमें महाभारत के नारायणोय विभाग में भी इस घमें का विशुद्ध 
रूप में वर्णन आप्त हो सकता है या नहीं, क्योंकि वैदिक बनुकूनता का काये उस समय भी 
प्रारम्भ हो गया प्रतीत होता हैं। दक्षिणमारत के आलवार लोग, जिनके सबसे आदिपुरुष 
पांचवीं शताब्दी ईसा के पश्चात्‌ रहे कहे जाते हैं, इस सिद्धांत को अंगीकार किए हुए हैं। 


[. ] : 7, @ इस नाम के उद्भव के सम्बन्ध में एक भिन्न मत को जानने के लिए देखिए, भेडर : 
'इष्ट्रोडकश्चन टु पाञ्वरात । 
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'आलवार' छब्द का अर्थ है--वह जो परमात्मा के प्रेम में निमग्न हो । बारह आलवार सब 
वर्णों से इसमें दीक्षित किए गए हैं और इनके लिखित ग्रन्थ; जो तमिल भाषा में हैं, प्रबन्ध 
कहलाते हैं, जो किसी न किसी रूप म विषय की स्तुति करनेवाले गीत हैं और जो पवि- 
तता एवं भक्ति से ओतप्रोत हैं। यही का वेद है। वेदांतसूत्रों के भाष्यकार रामानुज 
परवर्ती काल के हैं और घमंगुरुओ की परम्परा में नादमुनि से छठे हैं जिन्हें नम्मालूवार 
ने उक्त घमं में दीक्षित किया था । भागवत लोग ही भारत में बँष्णवघर्म के सर्वप्रथम 
अग्रणी हुए । पाञ्चरात्र के अनुयायी को प्रकटरूप में शा की वेदिक विधियों को ग्रहण 
करने.की आज्ञा नहीं थी। वे स्वयं भी अपने विचारों के लिए पाञ्चरात्र आगमों! को 
आघार के रूप में मानते थे। 


!) ज्ञान, () योग अथवा ध्यान, (3) मूतियों का निर्माण एवं स्थापना (किया) और 
4) क्रिया-कलाप (चर्या अथवा संस्कार) । मुख्य देवता वासुदेव-कृष्ण है, जिसके साथ 
चार व्यूह हैं। कृष्ण की अन्तर्यामिता के ऊपर बल दिया गया है। “ब्रह्म से लेकर एक 
साधारण स्तम्ब (पुग) तक सब कृष्ण ही है ।”2 भप शक्ति के कारण सर्वोपरि 
हैं। इस शंक्ति के 


स्वीकार करते हैं, यज्ञ के स्थान पर मंदिरों में मूर्तियों की पूजा को आस्ता हुँ।यों 
घर्म अधिकतर मावना-अ्रधान हो गया । भवित पर बल दिया गया । आधुनिक वैष्णवर्धर्म 
की एक मुख्य विशेषता, जो इस पद्धति की देन है, प्रपत्ति अर्थात्‌ संथा आत्मसमर्पण-- 
का सिद्धांत है । ईरवर उनका सहायक है जो अन्य सब. प्रकार की आशा छोड़कर उसके 
चरणों में गिर जाते हैं । प्रश्‍न उठता है कि न्यायकारी ईदवर कैसे पापात्माओं को क्षमा दे 
क है। यह पद्धति ईफवर की पत्नी लक्ष्मी को मध्यस्थ के ऊंचे स्थान पर बैठा देती 


में लिप्त है, अपने पापों से मुक्त होकर पवित्र हो जते हैँ ।” फे कू 
यायी यर्णाश्रमधर्म की इतनी परवाह नहीं करते जितनी कि स्मत fl वे व्यक्त करते 


2. “आग्रह रतानपर्गरां सम कृष्णापराभरगू” (भारयापाथ्यराप्र)। 
3. “'वित्तागश्ञाप्रनिप्रह्म ।” 4. शान्तिपर्य, 348, 74 । 
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यह एक विवादग्रस्त विषय है कि पाञ्चरात्र, भागवत अथवा सात्वत घर्म अपने 
'विकासरूप में आर्येजाति का था अथवा आर्येतर था। कुछेक का कहना है कि यह आर्येतर 
था क्योंकि इसकी पूजा का विधान अवैदिक था। इसने वैदिक किया-कलाप अथवा 
संस्कारों को नहीं अपनाया, और जीवों एवं मन को उत्पत्ति संकषण से हुई है, इसका यह 
सिद्धांत वैदिक कल्पनाओं के विपरीत था। यामुनाचार्य अपने 'आगम-श्रामाण्य' नामक 
ग्रन्थ में आगमों की प्रामाणिकता के विरुद्ध अनेक आपत्तियां उठाता है और उन सबका 
खण्डन करता है। विरोध में जो तकं उपस्थित किए गए हैं वे इस आधार पर हैं कि उनके 
प्रतिपाद्य विषय वेदों की भावना के विपरीत हैं, और यह कि वे अग्निहोत्र अथवा ज्योति- 
व्टोम आदि किया-कलापों एवं जावन नों का विधान नहीं करते, यहां तक कि वे वेदों 
के लिए अपछब्दों तक का प्रयोग करते हैं, और यह कि द्विजों ने उन्हें स्वीकार नहीं किया 
है। दूसरी ओर सात्वत, जो प्रत्यक्षरूप में एक आर्यंतर जाति के हैं, उसपर आचरण करते 
हैं।' उनके अन्दर जादू-टोना एवं मिथ्या विदवास भी बहुत है।* परंपरागत सिद्धांतों की 
सूची में इस पद्धति की गणना नहीं है। यदि हम शंकर के मत को स्वीकार करें, तो यहां 
तक कि बादरायण भी इसका समर्थन नहीं करता । इसकी अपनी ही एक विचित्र संस्कारों 
की पद्धति है यथा तिलक-छाप आदि। इन आपत्तियों के उत्तर में यामुनाचार्य का कहना 
है कि इस सम्प्रदाय का सम्बन्ध वेद के साथ है। महाभारत एवं भागवत में बादरायण ने, 
और भृगु तथा भारद्वाज आदि प्रसिद्ध व्यक्तियों ने भी, इसकी प्रामाणिकता को स्वीकार 
किया है, और यह कि भागवत सबसे श्रेष्ठ ब्राह्मण हैं, और यह कि सात्वत नाम किसी 
वर्ण-विशेष को नहीं बतलाता अपितु उन व्यक्तियों के लिए प्रयोग किया जाता है जिनके 
अन्दर सत्त्वगुण बहुत अधिक मात्रा में विद्यमान हों। रामानुज भी यामुनाचार्य फे मत का 
समर्थन करता है । इसके समर्थन की आवदयकता ही यह्‌ प्रकट करती है कि उक्त सम्प्र- 
दाय को वैदिकरूप में स्वीकृति प्राप्त करने में फुछ समय लगा। आधुनिक वैष्णवघमं के 
कुछेक अनियायं तत्त्य--जैसे मूर्तिपूजा, शरीर को दागना, ऊध्वेंपुण्ड तिलक लगाना-- 
पाञ्चरात्रधमं के कारण इसमें आए हैं। 

"इसे चाहे किसी नाम से भी क्यों न पुकारा जाए, इसमें संदेह नहीं कि यह धर्म 
बहुत प्राचीन है, सम्भवतः कम से कम बोद्धघमं फे समान प्राचीन है यदि उससे अधिक 
प्राचीन न भी माना जाए; किन्तु घुंकि नारायणीय विभाग में--जहां पर इस घर्म का 
वर्णेन है--नारद की इवेतहीप की यात्रा का वर्णन है जहां के निवासी एकान्ती अथवा 
एकेकवरवादी थे, कभी-कभी यह तर्क उपस्थित किया जाता है कि इसमें जो एफेश्वरवाद 
है वह ईसाईमत से लिया गया है डापटर सील का कहना है कि 'यह्‌ नारायणीय वृत्त, 
भेरी सम्मति में, इस विषय की एक निदिचित साक्षी है कि कुछ भारतीय वैष्णवों ने वस्तुतः 
गि्त अथवा एशिया माइनर फे समुद्री किनारों फी यात्रा की, ओर इसी यृत्त में यह भी 
प्रयत्न किया गया है, जैसाकि भारत फा प्राचीन उदार आशय सदा से रहा है, फि ईसा 
को भी सर्योपरि आत्मा अर्थात्‌ नारायण फे अयतारों में सम्मिलित फर लिया जाए: - 
जैराकि आगे चलकर बुद्ध फो अवतारों गें सम्गिलित फिया गया ॥"३ वेबर फी भी यही 
सम्मति है, लेसन भी इससे सहमत है। उसकी दृष्टि में यह सम्भय है फि पल तादा 
फो अपनी मातुभूगि फे उत्तर-पश्चिम में स्थित देश में प्रचलित ईसाईधर्म फे विषय में पता 


अ 
3 [ ऐप गिठी', पृष् 30 । क्र! 
4. 'इृष्यियन पैब्टिफरो', [अव मरी पर्थ फे प्रारम्भ फे पिषय में अग्येषण |! ' 
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लगा हो और वे कुछ ईसाई सिद्धांतों को भारत में लाए हो । उसका विचार है कि वह 
देश ली होगा चहा प्यह्‌ परम्परा है कि ईसाईघर्म के प्रचारक टामस ने ईसा 
के धामिक सिद्धांतों का प्रचार 7 कि विक साहित्य के लिए एकेश्‍वरवाद कोई 
अज्ञात सिद्धांत नहीं था। यी वर्णन आता है तथा नारद ने bn 
का अध्ययन किया उनमें.से एक भी था ।! भागवतधर्म में ऐसा कोई अंश 
नहीं है जो भारत की धार्मिक विचारधारा कें लिए विदेशी हो। गाबं के अनुसार, “एक 
ऐसे -यकिति की दृष्टि में जो प्राचीन भारत के बौद्धिक जीवन से भली प्रकार परिचित हो, 
भक्ति का सिद्धांत नितांत इसी देश की एक यथार्थं उपज है ।”2 “भक्ति का विचार ईसाई 
मत से आया--इस कल्पना के समर्थन में अभी तक तिलमात्र भी कोई साक्षी नहीं दी जा 
सकी है । भक्ति शब्द में जो घामिकता का भाव है वह केवल ईसाईधर्म में ही हो सकता 
हो ऐसी कोई बात भी नहीं है। यही नहीं कि ईदवर के प्रति भक्ति और उसमें विश्वास ने 
दूसरे एकेकवरवादी घमां में अपने को क्रमशः विकसित किया है, बल्कि एकेइवरवाद-विष- 
यक विचारों के क्षेत्र से परे भी ये दोनों विचार पाए जाते हैं। और विशेषकर भारत देश 
में हमारे पास ऐसे सव आवष्यक तत्त्व उपस्थित हैं जिनके बल पर हमें भक्ति को इसी 
देश की उपज स्वीकार करना होता है, जैसाकि बार्थ कहता है, क्योकि ऋग्वेद के समय से 
लेकर बराबर आगे तंक भारत के घाभिक इतिहास के लगभग सभी समयों में एकेकवरवाद 
सम्बन्धी विचार प्रचलित पाए जाते हैं, और दैवीय शक्ति को जानने की प्रबल अभिलाषा 
ते— जोकि अत्यन्त प्राचीन काल से भारतीय आत्मा की एक विशेषता रही है-इस 
प्रकार की भावनाओं को अवदय विकसित किया होगा जैसे दैवीय प्रेम और एकेशवरवाद 
का विचार, जिसकी कल्पना सर्वसाधारण में भी थी ।” उस युग के विइवशास्त्र या भूगोल- 
` विद्या के अनुसार, इवेतद्वीप भारत देश का ही एक भाग था जो मेरु पर्वत के उत्तर में 
था। ईसाईषमं तो भारत में ईसा के पदचात्‌ केवल दूसरी या तीसरी शताब्दी में ही 
पहुंचा, इससे Cid कहीं पता भी न था। हमारे पास यह सिद्ध करने के लिए पर्याप्त 
साक्षी है कि धर्म उससे कहीं पूर्व प्रचलित था । वासुदेव का नाम पाणिनि 
के व्याकरण में आता है | सर आर० जी० भण्डारकर के अनुसार, यदि इससे पूर्वं न 
मानें तथापि पाणिनि ईसापूव सातवी शताब्दी में तो हुए ही।* बोद्ध और जैन घर्म के 
ग्रन्‍्धों में भी भक्ति-सम्प्रदाय का उल्लेख है [* एम० सेना लिखता. है कि “मक्तिमान्‌' 
शब्द, जो थेरयाथा में आया है, बौद्धधर्म ने एक प्राचीनतर भारतीय घर्म से उघार लिया 
है। “यदि पहले से एक ऐसा धर्म प्रचलित न रहता जिसमें योग के सिद्धांत, वँष्णवघमं- 
सम्बन्धी उपाख्यान, और विष्णु-कृष्ण के प्रति भक्ति-- जिसकी भगवान के नाम से पूजा 
की जाती थी-यह सब कुछ समवेत था तो बौद्धघर्म कभी उत्पन्न ही न होता ।”° वार्थ 
कहता है :? “भागवत, सात्वत अथवा पाञ्चरात्र सम्प्रदाय जो नारायण एवं अपने शिक्षक 
. दैवकीपुन्न कृष्ण की पूजा में लगा हुआ था, जैनघर्म के प्रादुर्भाव के बहुत पुव से Mo 
आठवी शताब्दी ईसापूर्व से भी पहले से विद्यमान था।'* पतञ्जलि के विषय 
अपनी टिप्पणी लिखते हुए कहता है कि वासुदेव नाम है उपास्थ अथवा पूजाह का, जोकि 


॥.7:4 > 

2 यार्व : 'फिलासफी आफ ऐंशियेंट इष्डिया', RR l 
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इइवर है । यह सिद्ध करने के लिए किं भागवतधर्म ईसाईथर्म के < टा विद्यमान 
था, हमारे पास पुरातत्त्व-सम्बन्धी साक्षी भी है। दूसरी शताब्दी पाए गए 
बेसनगर के शिलालेख! में भागवतघमे के अया हेलियोडोरा द्वारा वासुदेव के सम्मान 
में एक ऐसे घ्वजदण्ड की स्थापना का वर्णन है जिसमें गरुड़ की मूर्ति थी। इसी प्रकार 
घोसुण्डी के शिलालेख में भी, जो पहली शताब्दी रान का है और नानाघाट में मिला 
है, संकर्षण और वासुदेव की पूजा मिलती है। इस सबसे यह स्पष्ट हो जाता है कि भारत 
का एकेदवरप्रधान घम सब प्रकार के विदेशी प्रभावों से सर्वथा स्वतन्त्र है, और यह कि 
उस समय के जीवन और विचारधारा की स्वाभाविक उपज है। 


9. महाकाव्यो का संसुतिशास्त्र 

संसृति-विज्ञाने के विषय में महांभारत सांख्य के सिद्धान्त को अंगीकार करता है, यद्यपि 
संगतिपूर्वक नहीं। यह झू और प्रकृति दोनों को एक ही ब्रह्मा के अंश मानता है। संसार 
बरह्म से विकसित हुआ, ऐसा विचार महाभारत में प्रकट किया गया है। कहा गया है कि 
वही विएवात्मा अपने अन्दर से उन गुणों को जो प्रकृति के तत्त्व हैं, बाहर फैलाता है जैसे- 
कि मकड़ी अपने ही अन्दर से जाला है ।* ब्रह्म की उत्पादक क्रियाशीलता का 
ral eb । यह विचार भी हमें मिलता है कि ब्रह्म से 
ही ईश्वर ब्रह्मा की रचना हुई जो एक स्वर्णरूप अण्ड में से निकला और जो सब प्राणियों 
के शरीर को बनाता है। विश्‍वरूपी अण्ड या ब्रह्माण्ड का भाव बराबर ही रहा है। कभी- 
कभी सांख्य-प्रतिपादित द्वैत और अधिकं स्पष्ट हो जाता है। प्रकृति से भिन्न है, 
यद्यपि पुरुष को सार्वभौम के रूप में माना गया है। पुरुष और प्रकृति दोनों का उद्भव 
एक ही सामान्य तत्त्व से है। प्रकृति सुजन करती है पुरुष के वश में रहकर :3 अथवा यों 
- कहना चाहिए कि पुरुष सृजनात्मक अवयवों को प्रेरणा करता है ।* अन्य स्थान पर यह 
भी कहा गया है कि समस्त क्रिया प्रकृति में ही होती है, और पुरुष कार्य नहीं करता, 
केवल साक्षीखूप रहता है, और यदि यह अपने को कर्ता समझता हतो अम में है ० ऐसा 
शिवा मा मल और विनाश प्रकृति के काम हैं, तो भी प्रकृति 
केवल च्य के अन्दर से ही बाहर आई है और समय-समय पर उसीमें समा जाती है।* 
हमारे से -संकेतख्प में भले ही माना जाए--माया की कल्पना महाकाव्यों में . 
नहीं है। ह संसार के विकास का वर्णन महाभारत में स्थान-स्थान पर 
पाया जाता है। 

इसमें सन्देह नहीं कि सांख्य के विचार धीरे-धीरे इस कास में पक रहे थे यद्यपि 
एक दर्शेन-पद्धति के रूप में उनकी. रचना अभी तक नहीं हुई थी । सांख्यदद्षांन की मुख्य 
विद्येषताएं, जो महाभारत में पाई जाती हैं ध्यान देने योग्य हैं क्योंकि परचादुवर्ती बहुत- 
सी विचारघाराओं ने सांख्य के मनोविज्ञान एवं संसूतिशास्त्र या सुष्टिविद्या को स्वीकार. 


, 3. ॥2 : 34, 2। ८ 
* 5. 2 ¦ 222, 5--6; बौर भी देखें भगवद्गीता, 6: 37 । 
, 6. 72 : 303, 9), और आगे । 

7. देखिए अश्वमेघप्व, 35, 20-23 और 47, 2--5 | 


4. 2 : 35, 8 ॥' 
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किया, यद्यपि उसके अध्यात्मशास्त्र एवं धर्म को स्वीकार नहीं किया। सांख्य में दी गइ 
-द्रव्यगणना को महाभारत ने स्वीकार किया है ।! अनुधीता ए में हम इस शास्त्रीय कल्पना 
के और अधिक निकट पहुंचते हैं, जहां पर विकास को व्यवस्था दी गई है। अव्यक्त से 
महत्‌, महत्‌ से अहंकार, अहंकार से पांच तत्त्वों उत्पत्ति होती है; और उन पांच तत्त्वों 
से एक ओर शब्द, गन्घ आदि गुण, और दूसरी ओर पांच मुख्य वायुओं की उत्पत्ति होती 
है, जबकि अहंकार से ही ग्यारह इंद्रियां उत्पन्न होती हैं जिनमें पांच ज्ञानेन्द्रियां और पांच 
कर्मेत्द्रियां हैं एवं ग्यारहवां मन है। डाच दूर था, क्योंकि पुरुष को कुछ स्थलों 
पर सत्रहवां गिना गया है जो सोलह गुणों से घिरा है; वह पचीसवां नहीं है । अनेक स्थानों 
पर पचीस तत्त्वों का वर्णन करते तुम महाभारत .उसमें ईदवर नामक छल्बीसवें को साथ 
में जोड़ता है । इन सबसे यह रचत होता है कि यह वह काल था जबकि लोग सांख्य- 
सम्बन्धी विषयों पर निरन्तर विचार में मग्न थे । 
महाभारत में गुणों का. सिद्धांत माना गया है। प्रकृति का जिनसे निर्माण टप 
चे तीन गुण हैं--सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ । प्रत्येक वस्तु में ये तीनों हि बराबर रहते हूँ 
यद्यपि भिन्न-भिन्न मात्रा में। प्राणियों की भिन्न-भिन्न श्रेणियां की गई हैं, यथा देवता, 
मनुष्य और पशु, और ये श्रेणियां उक्त गुणों की मात्रा के अनुसार एर हैं, कहीं एक, कहीं 
दूसरा गुण मात्रा में न्यूनाधिक रहता है ।4 हो तीन यण आत्मा के बन्धन हैं। “ये प्रायः 
परस्पर-मिश्चित अवस्था में देखे जाते है । ये एक-दूसरे से जड़े हुए हैं और उसी प्रकार एक 
- दूसरे के पदचात्‌ भी आते हैं।""- इस विषय में कुछ भी सन्देह नहीं है कि जब तक सत्त्व- 
गुण है तब तक तमोगुण भी विद्यमान है । और जब सन व तमोगुण हैं तव तक 
रजोगुण भी रहेगा, ऐसा कहा गया है। ये तीनों गुण एकसाथ यात्रा करते हैं और 
संयुक्तरूप में ही इतस्ततः गति करते हैं।”* इसके ऊपर टिप्पणी करते हुए .नीलकण्ठ 
कहते हैं : पी चाहे जितना ही क्यों न बढ़ जाए तो भी ऊपर नियं- 
भण रखता है, और इस प्रकार से इन तीनों गुणों में निरन्तर ज सम्बन्ध रहता है 
कि प्रत्येक एक सर केका नियन्त्रण भी करता है और एक-दूसरे द्वारा नियन्त्रित भी होता 
है। ये एकसाथ रहते हैं, यद्यपि मात्रा एवं शक्ति में इनमें परस्पर भेद रहता है।' 
तमस्‌ चेष्टाविद्दीनता का गुण है, अथवा मतु्य के अन्दर इसे ही जडता. का भाव या व्या- 
सोह की अवस्था कहा जाता है। इन्द्रियों न इसका लक्ष्य है। इन्द्रियसुख इसका 
परिणाम है। इसका स्वरूप अज्ञान है। यदि वश में किया जा सके तो मनुष्य संयमी 
या मिताचारी कहलाता है। भावुकतापू्णं शक्ति है जो इच्छाओं को उत्तेजना 
-अदोन करती है। यह मनुष्य को बेचैन बना देती है, और बह सफलता और शक्ति के लिए 
प्रबल इच्छा करने लगता है, किन्तु यदि इसका दमन किया जाए तो इसका नम्र पक्ष है 
अनुराग, करुणा एवं प्रेम । यह मादल एवं Sn के बीच की अवस्था है। तमोगुण 
हमें अज्ञान और मिथ्यात्व की ओर ले जाता है सन से अन्तदृंष्टि का विकास 
होकर यथार्थता की प्राप्ति होती है । सत्त्वगुण मनुष्य का पक्ष है। यह चरित्र की 
स्थिरता को बढ़ाता है और सोजन्य की जड़ जमाता है। यह अकेला ही मनुष्यों को श्रेष्ठ 


]- देखिए, शान्तिपर्व, 303-308; अनुगीता,  : 50, 8; 2 : 306, 39-40 । 
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मार्ग का प्रदर्शन करने में समक्ष है। इसका घमे है क्रियात्मक ज्ञान 
कर्ततच्यपालन । कोई भी मनुष्य इन ग॒णों से * और इसका लक्ष्य है 
न गौर गैर चरीर नं अपना ह हा पथ नहीं है। तीनों गुण पे रूपमें मन, 
भोतिक प्रकृ अधिक प्रबल हे; रजोगुण हमारी शक्तिमान 
जो भौतिक प्रकृति के विरोष मे काय करता है? हग हातन मारी अगर 
में प्रबल है। वास्तविक अर्था में ये मिश्रित रूप में हमारे भौतिक शरीर की रचना के 
अत्येक रेशे में विद्यमान हैं। चेतनामय जीवन के ऐच्छिक पक्ष को लेने पर तमोगुण का 
अंश निरन्तर रहनेवाले अभावों और तृप्तियों के साथ जुड़ी हुई हमारी निम्न श्रेणी की 
उगुकाओं क्षाओं में प्रधान रहता है। रजोगुण यन शक्ति एवं लाभ, सफलता और वडे-वजे 
को लेकर प्रवृत्त हुई हमारी इच्छाओं में प्रबल रहता है। सत्त्व के अंश का लक्ष्य 
है आत्मा का अपनी परिस्थितियों के साथ सुखकर समन्वय तथा आन्तरिक समभाव |? ये 
तीनों गुण अपनी परस्पर-अतिक्रिया द्वारा मनुष्य के चरित्र का एवं उसके स्वभाव का 
निर्णय करते हैं। इसलिए मनुष्य के तीन विभाग किए जा सकते हैं--जड़, आतुर, और 
सौम्य स्वभाव। द्विजों में वैश्य अथवा व्यापारी वर्ग सबसे नीचे की श्रेणी में आते हैं; 
क्षत्रिय लोग अपने सोचने के प्रतिस्पर्धात्मक ढंगों एवं एक-दूसरे के ऊपर आधिपत्य के 
भ्रयत्नो के कारण मध्यम श्रेणी में आते हैं; और ब्राह्मण ऊंची श्रेणी में आते हैं। 
ईदवर के सम्बन्ध में इन तीम गुणों का उल्लेख होने पर तो विष्णु, ब्रह्मा और शिव का 
भाग उत्पन्न होता है। ये तीनों गुण ही देवीय शक्ति के अनिवार्य बल हैं जो न केवल उसमें ' 
समानरूप से अवस्थित हैं न कारण दैवीय कर्म भी सम्पन्न होते हैं। ईरवर के 
अर तीन एक.शान्ति है जो सब कर्मों का दमन करने का द्योतक है, रजोगुण उसकी 
इच्छा का है जो शक्तिशाली तथा आनन्दरूप कर्म कराता है, और दैवीय 
सत्ता का स्वयं सत्प्रकाश है। ये तीनों गुण, जो सवंत्र मिश्रित अवस्था में ke जाते हैं, 
प्रकृति के समस्त कार्यों में मूलभूत कारण हैं। संसार इन्हींके नानारूपों का एक खेल है। 
विविध प्रकार की घटनाओं की उत्पत्ति इन तीनों गुणों की साम्यावस्था, गति एवं जडता 
की परस्पर प्रतिक्रिया के कारण है। “गुणों की उत्पत्ति गुणों के अन्दर से होती है और 
उन्हीं गुणों के अन्दर को हो जात ही [2 , 

सांख्यदर्दान के शिक्षक कपिल, आसुरि और पञ्चशिखः कहे जाते हैं, यद्यपि 
सांख्यदर्शंन और र में अ ss र क 

स बरा हू मत से सहमत महाकाव्यों का समय 
वेदान्त के उ तथा सांख्य के यथार्थवाद के मध्य संक्रमण का काल है। इसके अन्दर 
दोनों ही प्रकार की घारणाएं पाई जाती हैं।. यद्यपि महाकाब्यकाल में सांख्य के कई 
विशिष्ट स्वरूप विकसित नहीं हुए थे तो भी सव आवश्यक रूप उपस्थित थे ही । योग-: 
दर्षन को भी मान्यता दी गई ह, यद्यपि पतञ्जलि के दर्शन के पारिभाषिक शब्द अभी 
अनुपस्थित थे ॥० डे i 

- मनोविज्ञान के क्षेत्र में महाभारत ने पांचों इन्द्रियों, अर्थात्‌ सुनने, स्पर्श करने, 


अ भना कोजिए प्लेटो के तीन तत्वो--अभिलाषा, भाव, वर्क से, और उनके भनुष्य-समाज के तीन 
[गो से । 
>. शान्तिपवं, 305, 23 
ak : "सांख्य सिस्टम”, ॥ 
3 देखिए 2 : 237, 67। . ग 
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देखने, रस लेने एवं गन्ध लेनेवाली इन्द्रियों, को स्वीकार किया है।. और पांच 
भौतिक तत्त्वो, अर्थात्‌ पुली जल, तेज, वायु और आकाश को भी माना है लिय का 
पदार्थ के साथ सम्बन्ध होना ही प्रत्यक्षज्ञान के लिए पर्याप्त नहीं है। संवेदना का मन के 
दवारा बुद्धि तक और वहां से आत्मा तक पहुंचना आवश्यक है। “देखने की क्रिया केवल 
आंख Lo निष्पन्न नहीं हो सकती जब तक मन की सहायता प्राप्त न हो। ज्ञान में 
काड हो लिराइच अब ह ककि एन तो कल पा या का साघनमात्र है । आत्मा 

स्वरूप के विषय में कुछ लोगों का विश्वास है, सांख्य का विचार है, कि यह 
गतिविहीन और निष्क्रिय है तथा प्रकृति का साक्षी मात्र है। प्रकृति ही कमे का कारण है 
एवं परिवतंन, संवेदना और विचार की उत्पादक है। आत्मा के आणविक स्वरूप का भी 
वर्णन है, जिसे स्वीकार किया गया है। जीवात्माओं के अतिरिक्त यह एक सर्वोपरि आत्मा 
में भी विदवास रखता है, जिसे पुरुषोत्तम कहा गया है। उपनिषदों का सिद्धांत भी उप- 
स्थित है। आत्मा को क्षेत्रज्ञ कहा गया है जब वह शरीर के अन्दर बद्ध रहती है, और वही 
शरीर से एवं गुणों से उन्मुक्त होकरं परमात्मा है।? लिंग शरीर अथवा सूक्ष्म शरीर का 
सामान्य विचार भी देखा जा सकता है।४ 


: 20. नीतिशास्त्र 
. महाभारत में नीतिशास्त्र को सुख की प्राप्ति का साधन मानकर बहुत महत्त्वपूर्ण स्थान 
दिया गया है। “सब प्राणी सुख की अभिलाषा करते हैं रद द परे रहना चाहते 
हैं 5 हम जिस वस्तु की इच्छा करते हैं वह सुख है और हम घृणा करते हैं वह 
- दुःख है।”० इस संसार में दोनों भिश्चित पाए जाते हैं।? किन्तु सुख ओर दुःख दोनों ही 
अनित्य अथवा क्षणिक हैं। मनुष्य के पुरुषार्थ का लक्ष्य एक ऐसी अवस्था प्राप्त करना है 
जिसमें पहुंचकर हम सुख एवं दुःख दोनों को समानरूप में शान्तभाव से बिना विचलित 
हुए प्रहण कर सकें। धर्मे एक स्थिरता की अवस्था है, जिससे मनुष्य को पूर्ण सन्तोष 
है। यह उसे. मोक्षप्राप्ति में सहायक होता है एवं इस संसार में भी शान्ति तथा ” 

. सुख प्राप्त कराता है। | ः 
धर्म मोक्ष की ओर ले जाता है। दोनों में भेद किया जाता है--एक साधन है तो 
- दूसरा अन्तिम लक्ष्य है। मनुष्य के चार उद्देष्यों या पुरुषा्थों--धर्मं, अर्थ, काम और मोक्ष 
उ त को बच रखा गया है। मोक्षप्राप्ति के लिए जिन नियमों का विचार किया 
हि बा कहते हच स से लक है, गा वळ सकी 

[भिक घान r आत्मा 
दुःखों. से मुक्त कराना ही है। इल 

कुछ सामान्य सिद्धांतों के अतिरिक्त, जैसे सच बोलना, अहिंसा आदि, घमे सापेक्ष 
है और समाज की दशा के ऊपर निर्भर करता है। इसलिए यह सदा ही समाज से सम्बन्ध 
. रखता है। यह ऐसा वन्धन है जो समाज को संगठित रखता है ।* यदि हम घर्मे का पालन 


7. शान्तिपर्व, 3, 7। 

2. शान्तिपर्व, 252, ] | 3. देखिए शान्तिपर्व, 87, 24 । 
4. देखिए वनपर्व, 296, 6 5. शान्तिपर्व, 39, 6 । 

6. बही, 295, 27 


I 
7. बहो, 790, 4; 25, 23; वनपर्व, 260, 49। Fa 8. शान्तिपर्व, 25, 6। ` 
"धारणाद्‌ i, . 


9. “धारणाद्‌ घारयते प्रजाः । कर्णपर्व, 69, 59 । 
५ CEC-0.Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


महाकाव्यो का दर्शन : 43 


घर्म का विचार किसी - ल नहीं था जहाल र की ६३४४५ 
। सुखों का संग्रह हमें आनन्द नहीं प्राप्त द 
हा Rh शान्त नहीं हो सकती |? हमें जो कुछ प्राप्त ऐता हच 
भी आगे और अधिक प्राप्ति की कामना करते हैं। “रेशम का कीड़ा दाय i 
सम्पत्ति में ही मृत्यु को प्राप्त होता है 70 अनन्त को प्राप्त करने की जं सरशी - 
लावा है उसकी पूति सीमित पदार्थ द्वारा नहीं हो सकती बे के ए का, 
भी हमारे लिए आवदयक हो जाता है। सच्चे सुख में दुःख मिला रहता अति 
उन्नति के लिए प्रेरणा मिलती है।'* हमें अपने मनो को बश में रखना हिय र 
अपनी वासनाओं को नियन्त्रित करना चाहिए! जब हम हृदय में पि 
और सत्य को घारण कर लेंगे तब हम दूसरे मनुष्यों को कहीं बुरा न मकी बसि 
और दुःख से बचने के लिए भी, कभी कुमारे पर नहीं जा स है। किसी- 
को विकसित करने के लिए मन और:इच्छाशकित के अनुशासन कक एक शोर कस 
किसी स्थान पर अत्यन्त वैराग्य का भी समर्थेन किया गया है। त 
एक-दूसरे के ऊपर निर्भर हैं इसलिए उनसे मुक्त होने का एकमात्र उपाय तूष्ण 


2. स्बभूतहितम्‌ । 
]. लोकसंग्रह अथवा समाजधारण। 
3. जार 24, 66; 3 9; I09, I0 । 
4. s हला, 238 १ , 46 || 
5. “दण्ड एव हि प्या क्षात्रधमो त मुण्डनम्‌ । हार ८ ४94, 22 । 


6.3: SE थी देखे 3: 84,8 बन्द 
8. 3 . 37, 33; र्‌ . a 4 आदिपर्व, १5, 49 | ls 
9. “न जातु कामः कामानामुपभोगेन शाम्यति । 

94i 
70 ळी 29। 
Il. , 233, 4 । बा 
2. सभापर्व, 55,  । “असन्तोषः भियो मूलम्‌ ¦ 
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है! प्रशिक्षण द्वारा हम ऐसी अवस्था प्राप्त कर सकते हैं जो इच्छार्पात की तुलना में 
उससे कहीं अधिक महत्त्वपूर्ण है और इन्द्र का स्वगेस्थित आसन भी उसकी तुलना में कुछ 
नहीं ।* महाभारत में योग और तपस्या के प्रति कोई एक निश्‍चित एवं संगत अवृत्ति नहीं 
पाई जाती | हमें ऐसे ऋषि मिलते हैं जो एक टांग पर खड़े होकर तपस्या करते थे। और 
ऐसे भी मिलते हैं जिन्हें दुष्ट कीड़ों ने खा डाला था । दुसरी ओर दुर्वासा जैसे भी ऋषि 
मिलते हैं जो साधारण-सी बात पर क्रुद्ध हो जाते थे तप का विचार प्रमुख अवद्य था 
किन्तु कभी-कभी हमें इसका विरोध भी मिलता है। “काषाय रंग की पोशाक, मौनव्रत, 
त्रिदण्डघारण, जल का कमण्डल--ये सब मनुष्य को केवल पथभ्रष्ट करते हैं। इनसे मोक्ष 
प्राप्ति नहीं होती ।/* जब तक कोई व्यक्ति: अन्य आश्रमों के कत्तव्य पूरे नहीं कर लेता 
तब तक संन्यासाश्रम में प्रवेश करने की आज्ञा नहीं है। ,महाभारत में एक कथा आती है 
जिसमें यह बताया गया है कि संसार को छोड़ने से पूर्वे रा में रहना कितना अधिक 
आवद्यक है । एक संन्यासी, जिसने बिना विवाह किए ही संसार का त्याग कर दिया था, 
अपनी परिग्राजक-अवस्था में चलते-चलते एक ऐसे भयानक स्थान पर पहुंचता है जो 
नरक का गढ़ा था । वहां उस गढ़े के खुले मुंह के अन्दर उसने अपने पिता, बाबा एवं अन्य 
पूर्वजों को एक-दूसरे के आश्रित ऊपर और नीचे: लटका हुआ पाया और जिस रस्सी के 
सहारे वे लटके हुए थे और जो उन्हें उस गढ़े में गिरने से रोक रही थी उसे भी एक चू हा 
काट रहा था काल (समय) का प्रतीक था। उसके कान में ऐसे अनेक शब्द पड़े 
जो उसके तब के पूर्वपरिचित थे जब वह केवल एक बच्चा था--“हमें वचाओ ! हमें 
बचाओ ! ” इस प्रकार समस्त पूबंजो की लम्बी पंक्ति के लिए एकमात्र आशा थी सन्तान 
लाभ । उस वैरागी को शिक्षा मिल गई, वह घर वापस हो गया और उसने विवाह कर 
T। 
न तब यदि हमें समाज के सदस्य के रूप में अपने कत्तंव्यों का पालन करना है, तो 
- हम कसे जान सकते हैं कि हमारे कया फत्त॑व्य हैं? नियम और कानून अपने-आपमें पवित्र 
और पूर्ण हैं। के व्यक्तियों के लिए अन्य व्यक्तियों द्वारा निमित नियमों को स्वीकार 
करना आवद्यक है, ऐसे नियम जिसे समाज स्वीकार करता है। नियम आचार 
अथवा रीति-रिवाज है।* ये नियम ही आदेशों का रूप धारण कर लेते हैं और बन्धन- 
स्वरूप अनुभव होने लगते हैं, क्योंकि ये हमारे स्वभाव की कृत्रिम प्रवृत्तियों पर अंकुद का 
काम करते हैं।* यदि कत्तंब्य-कर्मों में कहीं विरोध उत्पन्न हो तो हमें महान पुरुषों के 
आचरण का न्य करना चाहिए | एक ऐसे आकर्षक व्यक्तित्व की आवद्यकता प्रति- 
पादित ए लू जो अपने प्रभाव से हमें प्रेरणा दे सके । “तर्क का कहीं अन्त नहीं है, 
श्रुतियों एवं में भी परस्पर मतभेद मिलता है, किसी एक विश्येष ऋषि की 
सम्मति नहीं हो. सकती, घर्म का तत्त्व बहुत गुप्त कहीं गुहा में छिपा है; 
. इसलिए जिस मार्ग पर चलते हों उसी मागे पर चलना श्रेयस्कर है।”० आत्म- 
ज्ञानी, य जो आध्यात्मिक ज्ञान रखते हैं, यथार्थ में महान है । 
' कुछ सामान्य नियमों का विधान किया गया है, जैसे अति को हर कहीं छोड़ दें।? 


7. शान्तिपर्व, 25, 22; 74, 6। - 

2. बही, 74, 48; 777, 49 3. 22 ९552, क | 
4. ot 04; 57; मनु, । : 08। 

&. ,  : ], 2; महाभारत, शान्तिपर्व, 29, 4, 29 । 

6: वनपर्व, 32, 5। 7. “अति सर्वत्र वर्जयेतू।”” 
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यहां तक कि अत्यधिक सहनशीलता 
सत्य और अहिंसा के सिद्धांतों को गि दिगा भी वर्जित ठहराई गई है । यद्यपि 


भी अपवाद को स्थान दिया है।% सत्य भाषण 
बंग्रोंकि सचाई, जिसका बच का अपना कोई आंतरिक 


नियमों में अपवाद करने में कहां भय उत्पन्न हो 
घन करें, प्रायदिचत्त पर बल दिया है ।६ लिए जो सत्यभाषण का उल्लं- 


पाप का अस्तित्व है, इसको स्वीकार करके पद्चात्ताप की महत्ता 
स्थान दिया गया है । सच्चे हृदय से परचात्ताप करने को कहना चाहिए कि क 
कभी न करूंगा । भक्ति अथवा ईदवर के प्रति श्रद्धायुक्त अनुराग को नैतिक पवित्रता 
को प्राप्त करने का साधन माना गया है। किसी-किसी स्थल पर ऐसा कहा गया है कि हम , 
परब्रह्म को ज्ञान के द्वारा ही प्राप्त कर सकते हैं, कर्म के द्वारा नहीं, अले ही कर्म कितने 
ही अच्छे और कितने ही योग्य क्यों न हों, 'जब तक मन की एकाग्रता द्वारा अन्तिम मोक्ष 
चा के लिए पवित्रता नहीं प्राप्त की जाती' तब तक हम जन्म-मरण के चक्र में बंबे 
| 


महाभारत कर्म की शक्ति में विश्वास करता है जिसका अर्थ है कि कर्म ही भाग्य 
का निर्माणकर्त्ता है। यह उपनिषद्‌ के इस सिद्धांत को स्वीकार पा है कि र प्राणा 
दाक दसा आपी उत्हे ण त य ह कभी-कभी पूर्वजों 
के कर्मों का भी उनके वंदजों को फल मिलता है ।? कर्मसिद्धांत का कर्म करने में मनुष्य 
की स्वतन्त्रता के साथ समन्वय करने के लिए प्रयत्न किए गए हैं। कर्मसिद्धांत की सामान्य 
प्रवृत्ति यह है कि उसके अवश्यम्भावी परिणाम के सम्बन्ध में मनुष्य की स्वतन्त्रता के लिए 
परिषद मा ह ब स od oe का पुरुषार्थ कर्मफल में 
परिवर्तन ला सकता है । कर्म की तुलना अग्नि के साथ की गई है जिसे अपने पुरुषार्थ से 
हम पंखा करके प्रज्वलित करके, आग की लपटों में भी परिवर्तित कर सकते हैं अथवा 
बिलकुल बुझा भी सकते हैं। कर्म के नाना प्रकार बताए गए हैं: यथा, प्रारब्ध, संचित 
और आगामी । ऐसे कर्मों के संस्कार जिन्होंने पूर्वजन्म के संचित कर्मों में से इस जन्म में 
इस शरीर के द्वारा अपना फल देना प्रारम्भ कर दिया है, वे प्रारब्धकर्म कहलाते हैं । 
पिछले जन्म के शेष बचे हुए कर्मों को संचित कहते हैं, जो संस्कार अभी बीजरूप 
में हैं वही संस्कार इस जन्म में जब कर्मों के ह से प्राप्त होते हैं तो उन्हे 
आगामी कर्म कहते हैं। पिछली दोनों श्रेणियों के कर्म यथां ज्ञान के द्वारा तथा प्रायश्चित 
स्वरूप घामिक विधान के द्वारा उलटे जा सकते हैं, किन्तु भ्रारब्धकमों पर हमारा कोई 
वद्य नहीं है। ईदवर की कृपा से, संचित और आगामी कर्मो के बल को क्षीण किया जा 
सकता है। यह भी माना गया है कि किसी भी उद्योग में सफलता पाना केवल कर्म या 
आरब्ध पर ही निर्मेर नहीं है, बल्कि मनुष्य के अपने सवा पर भी निर्भर है। कर्मे- 
सिद्धांत की कार्यवाही से ईश्वर की शक्ति में कोई कमी नहीं आती, क्योंकि कर्मेसिद्धांत 


. बनपवं, 28, 6 और 8 । 2. शान्तिपर्व, 09, 5--6 । 
3. “यदृशूतहितमत्यन्तमेतत्सल्य मतं मम।' शान्तिपवं, 329, ।3; 287, ।6 । 
4. 8 : 704-09 = बदु , 3 : 2 

6. “कर्मणा वष्यते बिधा ए” शात्तिपर्वे, 240, 7 । 


7. वही, 29 । मनु | देखिए, 4 ° [70, और आदिपर्व, 80-3 
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स्वयं ईदवर के सचा हो व्यक्त क । विष्णु को कमंसिद्धांत का साक्षात्‌ मूर्तरूप, 
उसका आघार एवं शक्ति कहा गया हूँ द 
परलोक के प्रश्‍न पर महाभारत में कोई स्पष्ट विचार नहीं मिलते। देवों के मार्ग 
(यान) से पितरों के मार्ग (यान) का भेद बताया गया है। और एक तीसरा स्थान 
: नरक का भी माना गया है। 'अभरत्व एक राजा के जीवन के समान गौरवशाली एवं . 
वैभव-सम्पन्न जीवन? नहीं है ।* यह एक स्वर्गं के नित्य आनन्द का जीवन है, जिसमें भूख, 
प्यास, मुत्यु अथवा 00 सम्बन्धी किसी प्रकार का दुःख नहीं । यह परम आनन्द 
की अन्तिम अवस्था है जो एक योगी प्राप्त करता है । एक योद्धा के लिए 'इन्द्र के स्वगे 
में आनन्द-प्राप्ति का वायदा किया गया है। नक्षत्रों को मृत ऋषियों का आत्मास्थानीय 
समझा जाता था । अर्जुन की दृष्टि में वे युद्ध में मारे गये वीरपुरुष थे। निःसन्देह उच्च- ` 
तम लक्ष्य ईदवर के साथ मिलना ही था। सांख्य के इस सिद्धांत का भी उल्लेक्ष किया 
गया है कि आत्मा इस आनुभविक जगत्‌ से उस समय मुक्त हो जाती है जब यह भौतिक 
- प्रकृति से का अनुभव कर लेती है। “जब एक शरीरघारी आत्मा अपने स्वरूप 
को ठीक टीक पहचान लेती है, तब उसके ऊपर कोई शासक नहीं रहता, क्योंकि वही 
तीनों लोकों की स्वामी है। वह अपनी इच्छा के अनुसार न।नां प्रकार के शरीर घारण 
कर सकती है'''वह ब्रह्म को प्राप्त हो जाती है ॥ ४ 


7. दवेताइवतर उपनिषद्‌ 


दश उपनिषदे इसी काल की हैं और उनका आदाय प्राचीन उपनिषदों की 
का नये सिरे से प्रचार करना था। इन परवर्ती उपनिषदो को देखने से यह 
लक्षित होता है कि इस मध्यवर्ती काल में विचार के क्षेत्र में कहां तक प्रगति हुई और 
देश के मस्तिष्क का कहां तक विकास हुआ । किसी न किसी धमं विशेष अथवा दार्शनिक - 
सम्प्रदाय के प्रति उनका झुकाव और उनसे सम्बन्ध देखा जाता है। ऐसी उपनिषदे हैं जो 
विशेषरूप से यौगिक क्रियाओं की शिक्षा देती हैं अथवा सांख्य के सिद्धान्तों अथवा वेदान्त 
दर्शेन का प्रतिपादन करती हैं। जावाल तपस्या की पराकाष्ठा का समर्थेन करते हुए हमें 
सब प्रकार की इच्छाओं को उखाड़ फेंकने की प्रेरणा देता है । मैत्रेयी उपनिषद्‌ का मुकाव 
भी निराशावाद की ओर है ।* यह सांख्य और योग दोनों के विचारों का संदलेषण करता 
है । इसके अन्दर सांख्यदशँन के चौबीस तत्त्वों को सर्वोपरि परब्रह्म से उद्सूत हुआ बताने 
का का अय किया कह मैत्रेयी, रिशा रे उपनिषदे योग की विधि की 
प प्रशंसा Dt न्दु ! देती है कि जीव ब्रह्म के ही अंश 
हैं, इस अर्थ में कि जैसे सीमाबद्ध देश एक देश के भाग हैं । ना 
` अद्वेतपरक व्याख्या करती है। "यही यथार्थं में अखण्ड ब्रह्म है जो समस्त विचार से परे 
है और निष्कलंक है। यह जान लेनेवाला व्यक्ति कि 'वही ब्रह्म मैं हूँ, निविकार हो जाता 
है।” वह एक ही विभिन्‍न उपाधियों अथवा मर्यादाओं के कारण नानाख्प प्रतीत होता है, 
“जिस प्रकार एक ही चन्द्रमा जल के अन्दर नानारूप प्रतीत होता है, इसी प्रकार यहू एक 
होते हुए भी नानारूप प्रतीत होता है ।”५ कैवल्य उपनिषद्‌ संन्यास अथवा संसार के 


7. महाभारत, 3 : !49 । 2.7:77, (7 ॥ 3.. अमुयीता, 
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त्याग को एकमात्र मोक्ष का मार्गे बताती है । यह ज्ञान पर बल देती है और तकं के 
आधार पर प्रतिपादन करती है कि आत्मा पदार्थों के ऊपर निर्भर नहीं है। “जागरित, 
स्वप्न एवं सुषप्ति इन तीनों अवस्थाओं में जो कुछ सुख का साधन है वह, तथा म 
भव करनेवाला, और सुख का अनुभव स्वयं भी, इन सबसे भिन्न मैं हूं जो सारूप, 

बुद्धस्वरूप तथा नित्य उत्तम या कल्याणकारी है। "3 कुछ अन्य उपनिषदे चिन्तन के 
ऊपर एवं एक शरीरघारी ईश्‍वर की पूजा तथा प्रतीक में ध्यान लगाने पर भी बल देती 
हैं। ऐसी भी उपनिषदे हैं जो प्रतिपादन करती हैं कि विष्णु अथवा शिव सब विशव का 
सर्वोपरि प्रमु व स्वामी है। चे भक्तिमार्गे पर बल देती हैं। महानारायण, रामतापनीय, 
इवेताइवर, कवल्य तथा सा उपनिषदे उक्तमत के दृष्टान्त हँ। इनमें से अधिकतर 
मुख्यतः सांख्ययोग एवं वेदान्तदर्दनो के विरोधी आदेशों का परस्पर समन्वय करने में ही 
व्यस्त हैं और निश्‍चय ही उक्त दर्शनप्रन्यो के निर्माण काल के परवर्ती काल में बनी हैं। 
यहां पर एवेताइवर उपनिषद्‌ के अन्तर्गत विषयों का वर्णन करना उपयोगी सिद्ध होगा 
क्योंकि इसमें इम भगवद्गीता के ही समान रचना पाते हैं; अन्तर केवल इतना ही है 
कि इस उपनिषद्‌ में शिव को सर्वोपरि भ्रमु कहा है। 

यह उपनिषद्‌ बौद्धकाल के पीछे की है, क्योंकि इसमें सांख्य और योग दोनों 
दर्शनों के पारिभाषिक शब्द पाये जाते हैं। इसमें कपिल के नाम का उल्लेख है यद्यपि 
शंकर का विचार है कि उक्त नाम से हिरण्यगर्भ का आदाय है जो कपिल वर्ण अथवा सोने 
कै रंग का है। तीन रंग वाली: अजा या बकरी को कहीं-कहीं सांख्यदर्शन के तीन 
का प्रतीक माना गया है। किन्तु शंकर की व्याख्या के अनुसार, यह उपनिषदों के 
प्रारंभिक तत्वों, अग्नि, जल एवं पृथ्वी, का उल्लेख है। उपनिषद का दूसरा अध्याय 
योगदर्शन के बार-बार के उल्लेखो से अरब है। 'लिङ्ग' शब्द का प्रयोग सम्मवतः न्याय- 
शास्त्र के अर्था में किया गया है ४ ऐसा होता है कि इस चरि के. रचिता को 


बौद्धधर्म की काल, स्वभाव अथवा कमेश्यंखला, संयोग अथवा तत्त्वो पुरुष आदि 


ड्यूसन [द, (अस्तित्ववाद) का कीतिस्तम्म' 

कहता हैं, क्योंकि यह एक ऐसे शरीरघारी ईदवर के विषय में उपदेश देती है जो सृष्टि 

का स्रष्टा है, न्यायाधीश है ओर विश्‍व का रक्षक है। हर, जो स्वामी या प्रमु हैः 
| प्रकृतिवाद 


कल्पना को खंडन करती है जो 'स्वभाव' को ही विएव का कारण अ ॥ स्वभाववाद 
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समाधि के द्वारा ही अनुभव किया जा सकता है। “जब अपनी एकाग्रता में मग्न होकर 
एक योगी अपनी आत्मा के यथार्थ स्वरूप के द्वारा जो प्रकाश की भांति ब्रह्म के-- 
जोकि अजन्मा, नित्य एवं भौतिक प्रकृति के. समस्त प्रभाचों से मुक्‍त है - यथार्थ स्वरूप 
को देखता है तो वह सब बन्धनों से छूट जाता है।” उसका ऐसा रूप नहीं है जो आंखों 
से देखा जा सके। ऐसे व्यक्ति जो उसका ज्ञान हृदय एवं युद्धि के द्वारा प्राप्त करते हैं 
क्योंकि वह हृदय में स्थित है, वे अमर हो जाते है ।3 वह भौतिक प्रकृति एवं आत्मा का 
स्वामी है, बन्चन एवं मोक्ष का कारण है, सब पदार्थो में नित्य है, स्वयम्भू है।* दैवीय 
अल्तर्यामिता को भी स्वीकार किया गया है। उसका निवास मनुष्य के हृदय में है और वह 
सब प्राणियों में अन्तनिहित है ।“तुम ही स्त्री हो, तुम ही पुमान हो, तुम ही युवा एवं 
य्य भी हो, तुम ही अपनी लाठी के ऊपर कांपते हुए वृद्धपुरुष हो, यह विश्व तुम्हारा 
ख्प || |.) 


इस उपनिषद्‌ को अशरीरी ब्रह्म की यथार्थता का भी ज्ञान है,. जिसके तीन रूप 
हैं ईश्वर, संसार व जीवात्मा । “जहां अन्धकार नहीं है, जहां न तो दिन है और न रात, 
न सत्ता है और न असत्ता, वहां भी वह सवेमान्य एकाकी है।”° उसे 'निर्गुण' कहा जाता 
है, यद्यपि ईशवरवादी व्याख्याकारों का कहना है कि इस शब्द से तात्पर्य यह है कि सर्वोपरि 
परब्रह्म दुर्गृणों से रहित है।' इसमें कोई सन्देह नहीं है कि इवेताएवतर उपनिषद्‌ परि- 
वतँनशील संसार के ऊपर एक सर्वोपरि ब्रह्म के यथार्थ अस्तित्व को स्वीकार करती है, 
जो देश से सीमित नहीं है,” अविचल है, परिणमन के परिवर्तन तथा कारण-कार्य-भाव के 
वत्घन से भी स्वतन्त्र है।२° यह विशुद्ध मौलिक चेतना है जिसके प्रकाश से समस्त विषव 
प्रकाषित है ।*! इसका इस प्रकार वर्णन किया गया है कि “यह अखण्ड है, क्रियारहित 
है, दोषरहित है, अज्ञान अथवा दुःख से भी रहित है ।”72 इस सर्वोपरि सत्ता से तीन जन्म- 
रहित तत्त्व निकले हं, सर्वज्ञ ईश्‍वर, अल्पशक्ति जीवात्मा, और प्राकृत जगत्‌ जो अपने 
अन्दर सुख और दुःख की सामग्री को घारण करता है 3 ये तीनों परमार्थ रूप में भिन्न 
नहीं हैं। ये एक ही ब्रह्म के तीन रूप हैं। उपनिषदों का निरपेक्ष परम्नह्म सबसे ऊंचा 
.तत्त्व वन जाता है, और व्यक्तियों के अन्दर वह अण्ना एक ब्यक्तित्व रखता है। शरीर- 
धारी प्रमु मिश्रित ब्रह्म है जो जीव और प्रकृति का सनातन आधार है ।% सव प्रकार के 
ईदवरवाद में इस प्रकार की सन्दिग्घार्थंता है। मानवीय चेतना की घामिक आवद्यकताओं 
की मांग है कि परमतत्त्व ही श्रेयस्कर है, 70 सयका मित्र!” एवं आश्रयस्थान है, इच्छित 
पदार्थों का दाता है।! चूंकि एक अशरीषारी ब्रह्म का चिन्तन करना कठिन है इसलिए एक 
धरीरघारी प्रभु की कल्पना की गई ।?* “ब्रह्म चेतनामय बुद्धि है, जो अखण्ड है एवं अश- 
रीरी है। साधक को अपनी साधना में सहयोग देने के लिए उसके विषय में भिन्न-भिन्न 
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प्रकार के प्रतीकों एवं आकृतियों की कल्पना कर ली गई है।'इवेताणवर शरीरी एवं अश- 
रीरी दोनों का एकात्म्य करता है, यद्यपि यह शरीरी को अशरीरी ब्रह्म की रचना मानता 
है, यदि ऐसे कमं के लिए रचना शब्द का प्रयोग उचित समका जा सके। संसार के किवा 
उसके सलू्यो चे के सम्बन्ध में परब्रह्म पारीर धारण कर लेता है। जब तक एक व्यक्ति 
अपने में लिप्त रहता है, परब्रह्म एक अतिरिक्त एवं शरीरी ईश्वर है। किन्तु 
जब वही व्यक्ति अपने व्यक्तित्व को आत्मसमपंण कर देता है तब दोनों एक हो जाते हैं। 
हमें मायां के सिद्धांत से भी वास्ता पड़ता है और ईएवर को माया का नियन्त्रण- 
कर्ता बताया जाता है। सांख्य की व्याख्या को कुछ परिवतंनों के साथ स्वीकार किया 
गया है । प्रकृति एक स्वतन्त्र शक्ति नहीं रह जाती किन्तु स्वयं ईश्वर का ही स्वभाव 
बन जाती है ।* संसार की रचना ईश्‍वर की अपनी शक्ति Bans के द्वारा हुई।3 
“जैसे एकं मकड़ी अपना जाला अपने ही शरीर से तागे निकालकर है, इसी . प्रकार 
एकाकी ईकवर ने संसार रूपी तत्त्व को अपने ही अन्दर से उत्पन्न किया और उसमें रम 
गया ।”% ईइवर एक से अनेक हो जाता है।5 ऐसा तो कोई सुझाव इस उपनिषद्‌ में नहीं 
पाया जाता जहां संसार को आंतिरूप प्रतीति कहा गया हो । यह स्वीकार किया यया है 
कि यह संसार सर्वोपरि ययाथ सत्ता को हमारी दृष्टि से ओरल रखता है।१ संसार माया 
है, क्योंकि हम नहीं जानते कि अझरीरी ब्रह्म किस प्रकार ईएवर, संसार एवं आत्माओं के 
रूप में परिणत हो जाता है। माया को.दैवीय शक्ति के अर्थों में भी स्वीकार किया गया 
है, प्रकृति को माया कहा गया है क्योंकि स्वतः चेतन ईश्वर समस्त सँसार को अनात्म की 
शक्ति द्वारा विकसित करता है। माया को अविद्या के अर्था में अंगीकार किया गया है, 
क्योंकि यह संसार रूपी नाटक या प्रदर्शन अपने अन्दर विद्यमान आत्मा को छिपाए हुए 
है। ये भिन्न-भिन्न भावार्थ ऐसे नहीं जिनका समन्वय न किया जा सके, यद्यपि सावधानी 
से भेद न करने से अव्यवस्था अवष्य आएगी। 

अनेक कल्पों की कल्पना को, उपनिषदों में दिएं गए सृष्टि के विवरणों और 
संसार की अनादि-अनन्तता के मध्य समझौते के विचार से, स्थान दिया गया। संसार के 
अगादि अपाला के हात च आकारे ककल स ब 


का निर्माण ह । फिर भी हम पक रचना एक 
ऐसी घटना हे जो अनन्तकाल से समय-समय पर चली आई है 
निर्माण किया हुआ विषवव एक पूरे कल्प तक रहता है जिसे संसार का काल कहते हैं और 


होता है, आदि-आदि हवा Shs के होने का कारण यह है कि जीवात्मा 
ह दोष बचे रहते हैं मांग नई सूष्टि के लिए होती है अथवा यों कहा 
जाए कि उन कर्मों की समाप्ति के लिए नये जीवन की आव इयकता होती है। समय-समय' 
पर सृष्टि के प्रलय और पुनरंचना का विचार अ एवेताइवतर उपनिषद्‌ एवं 
महाकाव्यों की विचारधारा में एक समान पाया जाता ? “वह सब प्राणियों में निवास. 
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करता है और प्रलयकाल में रुद्ररूप घारण करके वही प्रभु सब रचित पदार्थों को ठिन्न- 
भिन्न करके टुकड़े-दुकड़े कर देता है ।”7 “वह ईएवर है जो कितने ही कालों में एक के 
कप रा जाल आकाश में फैलाता है और फिर उसको समेट लेता है । '* परवर्ती उप- 
ने इस विचार को बहुत महत्त्व दिया है। “यही वह है जोकि जब संसार का प्रलय 
होता है तब उस सबके निरीक्षण के लिए एकमात्र शेष रह जाता है और यह भी वही है 
फिर से आकाश के गह्वर से पवित्र आत्माओं को जीवित करता है ।”१ उपनिषदों के 
अनुसार, केवल एक सृष्टि के निर्माण के ही लिए बार-बार दोहराई जानेवाली प्रक्रिया 
मिलती है, अर्थात्‌ प्रलय के पश्चात्‌ पुनः सृष्टि रचना होती है जिसका निर्धारण 
जीवात्माओं के कर्मों के कारण होता है । 
इवेतादवर-प्रतिपादित धर्म ईइवरवादी होने के कारण उपासक एवं उपास्य में, 
अर्थात्‌ जीवात्मा एवं ईहवर में, भेद करता है।४ यद्यपि यह भेद केवल उपाधि के कारण 
है। ईइवर में ध्यान लगाने से और अपने को उसके कर देने से मनुष्य का अज्ञान 
दूर जाता है। भक्ति के ऊपर बार-बार बल दिया गया है और कहा गया है कि 
की अनुकम्पा ही मनुष्य के मोक्ष का कारण हो सकती है।९ किन्तु ईकवर ऐसा 
मनमौजी नहीं है और इसलिए अपनी अनुकम्पा प्रदान करने में विशेष सिद्धान्तों का अनु- 
सरण करता है। इसके लिए प्रपत्ति अथवा आत्मसमर्पण का भाव होना चाहिए।? 
ध्यान और पूजा में परस्पर विरोध प्रतीत होता है। “इस परब्रह्म को नित्य समझना 
चाहिए और यह सदा ही मनुष्य की अपनी आत्मा में विद्यमान है, क्योंकि उसके अति- 
रिक्त अन्य किसीका ज्ञान प्राप्त करने को नहीं है; सुखोपभोग करनेवाला व्यक्तिगत 
जीवात्मा, सुखदायक पदार्थं ओर सुख का भोग कराने वाला--ये तीनों ही ब्रह्म हैं, इस 
अकार से जो जान लेता है वह मोक्ष को प्राप्त होता है ।”8 
मयु के पश्चात जीवात्मा को तीन में से किसी एक मार्ग का आश्रय लेना होता 
है, अर्थात्‌ का मार्ग (यान) जो ज्ञान के द्वारा प्राप्त होता है, पितरों का मार्ग 
(यान) जो अच्छे कर्मों से प्राप्त होता है, और नीचे का मागे जो दुष्ट चरित्र व्यक्तियों 
के लिए है ॥ सृष्टि के रचयिता का ज्ञान प्राप्त करने पर हम सब बन्धनों से मुक्‍त हो 
` जाते हैं।२° उस समय तक हमें अपनी इच्छाओं के स्वरूप के अनुरूप नाना प्रकार की 
शरीराकृतियां धारण करनी होती हैं । “तब तक इस ब्रह्मचक्र में--जो सब प्राणियों का 
आघार और अन्तिम लक्ष्य भी है, जो अनन्त है-तीर्थयात्री के रूप में जीवात्मा इतस्ततः 
अमण करती है, जब तक वह अपने तथा सर्वोपरि शासक में भेद करती है; किन्तु जब 
ब्रह्म इसको ऊंचा उठाता है तब यह अमरत्व को प्राप्त करती है ॥7 


72. मनुस्मृति 


भगवद्गीता के विषय को लेने से पूर्व हम संक्षेप रूप से मनुस्मृति के विषय का उल्लेख 
करना आवश्यक समते हैं, क्योंकि स्मृतियो के अन्दर मनुस्मृति को ही सबसे डच स्थान 
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दिया गया है। इस विधि-ग्रंय के रचयिता को, वेदों में जिस मनु! का उल्लेख आया है 
उसके साथ सम्बद्ध करने के, अनेक प्रयास किए गए है । ऋग्वेद में इसे प्रायः पिता मनु 
के नाम से पुकारा गया है |! वह सामाजिक एवं नैतिक व्यवस्था का संस्थापक था, 
जिसने धर्म को स्थिररूप दिया। वही सासि का पूर्वपुरुष या कुलपुरुष हुआ। 
यद्यपि वह व्यक्तिगत रूप में कानून का बनानेवाला न भी रहा हो, उसके 
नाम से जो धर्मशास्त्र प्रचलित है उसे बहुत प्रतिष्ठा के साथ देखा जाता है ।"मनु की 
स्मृति के साथ जिस स्मृति का विरोध होगा उसे स्वीकार नहीं किया जा सकता ।'3 

सर विलियम जोन्स ने मनुस्मृति का समय बहुत प्राचीन अर्थात्‌ ]250 वर्ष ईसा- 
दा निर्धारित किया है। एलेगल का मत है कि इसका काल 000 वर्ष ष से 

का' नहीं हो सकता । मोनियर विलियम्स इसे 500 वर्ष ईसापूर्व में रखता है ।£ 

का विचारं है कि मनुस्मृति महाभारत के कुछ भागों के भी पीछे बनी । इसका रचयिता 
वैदिक साहित्य से अभिज्ञ है और वह पहले के विधिनिर्माताओं एवं परम्पराओं का उल्लेख 
करता है। वेबर, मैक्समूलर और बर्नेल आदि विद्वानों का ऐसा विचार है कि मानवधरमे- 
शास्त्र का वर्तमान पद्यबद्ध संस्करण पहले के गद्यबद्ध ग्रन्थ का इलोकों में ख्पान्तर है। 
कहा जाता है कि “यह मानव जाति की कृति है, जो कृष्ण यजुर्वेद के मैत्रायणीय सम्प्रदाय 
के छः उपविभागों में से एक है और जिनके कुछ अनुयायी आज भी बम्बई प्रदेश में विद्- 
मान हैं ।” बनंल इस मत के समर्थेन में व्हिटनी का उद्धरण देता है ।* मनुस्मृति की शैली 
एवं भाषा की दृष्टि से उसका काल महाकाव्यकाल बताया जाता है । महाभारत और 
पुराणों के ही समान यह पुस्तक भी एक सर्वमान्य प्रकृति की है, जिनका निर्माण ऐसे 
व्यक्तियों के लिए किया गया है जो कि आदिख्रोत (वेद) तक नहीं पहुंच सकते। यह 
कानून एवं घर्म के परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध को दर्शाती है। इसका मुख्य आशाय द 
नहीं है। मेघातिथि की सम्मति में, दार्शनिक अंश न्यूनाधिक रूप में भूमिका-मात्र हैं। 
पहले और दूसरे अध्याय में जो दार्शनिक बिचार पाए जाते हैं वे वही हैं जो पुराणों के हैं। 

जैसाकि कोलब्रू क अपने प्रबन्धों में कहता है, मनु में हमें वेदान्तदशन के साथ 
मिश्रित, पौराणिक सांख्य मिलता है।१ मनु के सुष्टिरचना के वर्णन में कोई अपनी 
विशेषता नहीं है ।? यह ऋणग्वेंद की स्रजा का में दिये गए वर्णन पर ही 
आश्नित है। परम यथार्थता ब्रह्म है जो शीघ्र स्वयम्भू हिरण्यगर्भे एवं अन्धकार के अन्दर 
एक द्वैत को अभिव्यक्त करता है। “उसने नाना प्रकार के प्राणियों को अपने निजी सरीर 
से उत्पन्न करने की इच्छा करते हुए सबसे पूर्व जलों को बनाया और अपने बीज का उनके 
अन्दर आधान किया । वह बीज एक सुवर्ण के अण्ड में परिणत हो गया जो सूर्ये के समान 
उज्जवल था। उसी ब्रह्माण्ड में वह स्वयं भी ब्रह्मा के रूप में आभ हुआ जो समस्त 
संसार का पसव है" “उस एकमात्र दैवीय शक्ति ने जो उस ब्रह्माण्ड अन्दर विद्यमान 
थी, उसे दो भागों में विभक्त किया जिससे उसने द्य लोक एवं मर्त्यलोक का निर्माण किया, 
और, उनके मध्य में अर्थात्‌ मध्यस्थ वायुमण्डल में, क्षितिज के आठ लक्यबिन्दुओं एवं 

- ऋग्वेद, 8 : 27 


l 3) 
2. भ्ग्वेद, ] : 80, 6;। : 24, 2; 2 : 33, ]3 | 
. देखिए तैत्तिरीयसंहिता, 2 : 2, 0, 2 ; 3: ॥ १,4 ! 
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जलों के नित्यस्थान को बनाया**'उन्हींसे उसने मन की सृष्टि की, आत्मभाव की सृष्टि 
-की, और तब उसने महान तत्त्व आत्मा और अन्य सब पदार्थो को, जो निगुणयुक्त हैं, 
और पांचों इन्द्रियों को बनाया जो संवेदनाओं के द्वारा प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करती हैं।” इस 
ग्रन्थ की अन्तिम अध्यात्मशास्त्र-सम्बन्धी स्थिति के सम्बन्ध में अनेक विवाद हैँ: “पहले 
यह सब अदुष्ट अन्धकारमय था, जिसमें भिन्न-भिन्न का पार्थक्य नहीं लक्षित 
होता था, तके जिसका विचार नहीं कर सकता था, जो Da था, जिसका सर्वांग प्रगाढ 
निद्रा में सोये हुए के समान था।” अन्धकार (तमसु) को साघारणतः मूल प्रकृति कहा 
गया है जो सांस्यदर्शेन की मूल वक्तरेखा है । 'तमोसूतम्‌ का अथे है इस प्रकृति में निमरन। 
राघवानन्द, जो एक वेदान्ती भाष्यकार हैं, तम का अर्थ अविद्या करते हैं । कहा गया है कि 
संसार का विकास हिरण्यगर्भे की कारणकार्यक्षमता के द्वारा हुआ, उस व्यवस्था में'जो 
सांख्यदर्शन को अभिमत है। संसार को हिरण्यगर्भ का शरीर. भी कहा जाता है और 
आत्माओं को उसकी सूष्टि बताया गया है। सृष्टिरचना के वर्णन की व्याख्या स्वयं समा- 
लोचकों के ही मत से विविध प्रकार को है। गुणों के सिद्धान्त, न्रिमूति के विचार? 
और सूकम शरीर* के विचार पर भी ध्यान देना चाहिए। 
मनुस्मृति सूल रूप में एक धर्मशास्त्र है, नैतिक नियमों का एक विघान है । इसने 
रिवाजों एवं परम्पराओं को, ऐसे समय में जबकि उनका मूलोच्छेदन हो रहा था, गौरव 
प्रदान किया । परम्परागत सिद्धान्त को शिथिल कर देने से रूढ़ि और प्रामाण्य का बज़ भी 
हल्का पड़ गया । स्वच्छन्द भावात्मकतां का जवाब साधारण बुद्धि के द्वारा यही दिया 
जाता है कि उसे प्रतिष्ठित समझा गया है। मनु के आदेशों का आघार हैं वे प्राचीन प्रथाएं 
एवं आचार जो गंगा के किनारे पर बस गए हिन्दू लोगों में प्रचलित थे । वह वैदिक यज्ञो 
को मान्यता देता है और वर्ण (जन्मपरक जाति) को ईदवर का आदेश मानता है।० वह 
तपदचर्या के पक्ष में है किन्तु साथ में यह भी कहता है कि हमें ऐसी इच्छाओं का जो धर्म 
के विरुद्ध हैं, त्याग कर देना चाहिए ।? उसके अन्दर बहुत-सी दोषपूर्ण बातों के साथ कहीं- 
कहीं प्रतिमा एवं अन्तदु ष्टि का आभास भी मिलता है । “माता बनने के लिए स्त्रियों की 
सृष्टि की गई और पिता बनने के लिए पुरुषों की ।% “केवल उसी का को हम पूर्ण 
कहते हैं जिसकी स्त्री, वह स्वयं और उसकी सन्तान वर्तमान है ।” ही लिए 
होता है ।* सामाजिक कत्तेव्यो का निर्वाह अथवा पालन सबसे पहले और प्राथमिकता 
देकर होना चाहिए । “द्विजाति का ऐसा पुरुष जो परममोक्ष प्राप्त करना चाहता है किन्तु 
जिसने वेदों का अध्ययन नहीं किया, तथा सन्तानोत्पत्ति नहीं की और यज्ञ भी नहीं किए 
वह नीचे की ओर गिरकर पतित हो जाता है ।”70 एकाग्रमन होकर अध्ययन करना ही 
ब्राह्मण का तप है; क्षत्रिय के लिए तप है निर्वजों की रक्षा करना; व्यापार, वाणिज्य 
तथा कृषि वैदय के लिए तप है रप के लिए अन्यों की सेवा करना ही तप है ॥”77 
नैतिक आचरण वह है सत्त्वगुण की प्रधानता हो और जो आगामी जीवन 


॥. आसीदिदं तमोभूतमप्रज्ञातमलक्षणम्‌ । 
अप्रतवर्यमविश्ञे यं प्रसुप्तमिव सर्वतः ॥ (! : $) 
. 2. /2 : 24 3. : 70। 4. ४2 : 6-7 । 
5.3:76I 6. /:3I। 7.4: I76I 


8.9 : 96 9. 9: 45 0. 6: 37। 
.2, देखिए भववानदास---'हिन्दू सोशल आर्गनिसेशनं' और "इण्टरनेशनल जर्नल आफ एथिक्स, 
अक्तूबर, 7922, ; 
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का मार्ग न बनाए 7 आदश वीर वही है जिसने सवके ऊपर विजय पा ली हो। दूबरे 
मनुष्यों की अधोनता का नाम दुःख है, और सुख अपनी निजी अधीनता है ।* "ऐसा ब्यक्ति 
जो केवल अपनी आत्मा के लिए यज्ञ करता है, किन्तु सव उत्पादक प्राणियों में भी आत्मा 
को समानरूप से जानता है, और सब उत्पादक प्राणियों को अपनी आत्मा में जानता है, 
बह आत्मशासक एवं स्वतः प्रकाश बन जाता है ।“४ हमारे कमों का आगामी जीवन पर 
खया प्रभाव पड़ेगा, नैतिकता इसको अपेक्षा करती है। ऐसा आचरण जिसकी प्रवृत्ति 
उत्तम जन्म दिलाने की ओर है, सदाचार का कर्म है, इसी प्रकार जिस आचरण से निद्ृष्ट 
जीवन मिलेगा वह दुराचार का कर्म है। किन्तु ये दोनों ही सर्वोत्कृष्ट कर्म से हीन है जो हमें 
पूर्णता तक पहुंचने अथवा पुनर्जन्म से छुटकारा दिलाने में सहायक होता है । 
इम यह नहीं कह सकते कि मनु ही एकमात्र उस सुदृढ़ व्यवस्था का पक्षपोषक है 
“जिसकी स्मृति में उन्नति के लिए कोई गुंजाइश नहीं है। उसके अनुसार, उचित एवं 
अनुचित के निर्णय के चार साधन हैं : वेद, स्मृति, आचार और अपनी अन्तरात्मा । पहले 
तीन साधन सामाजिक व्यवस्था को बनाते हैं किन्तु सामाजिक उन्नति अन्तिम साधन के 
द्वारा ही निश्चित है। हम ऐसा काम कर सकते हैं जो हमारे अपने अन्तःकरण को प्रिय 
प्रतीत हो (आत्मनः प्रियम्‌) ।५ हमें ऐसा कमे करने की आज्ञा है जिसका तकं द्वारा 
निश्‍चय हो सके ।० मनु अन्तस्तल की साक्षी को, अर्थात्‌ हमारे अन्दर अवस्थित ईइवर 
की वाणी को, जिसे अन्तरात्मा कहा जाता है, स्वीकार करता है। 


उद्धृत प्रन्य 
: "भगवद्गीता, अनुगीता आदि : सैकेड बुक्स आफ द इस्ट', खण्छ 8 । 
स : "द ग्रेट एपिफ आफ इण्डिया, अध्याय 3 । 
सी० बी ० वैद्य : 'एपिक इण्डिया', अध्याय i 
. आर० जी० भण्डारकर : 'वैष्णविज्म, शैधिज्म , आदि! 
हेमचन्द्र राय चौधरी : 'अर्लो आफ द वैष्णव सँष्ट' । 
बुहलर : 'द लॉज ऑफ मनु : सैक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट', खंड 25 |. 
eit ST a 277: 


॥. 42 : 89 । 
2.4 : ], ]60। “सुवः परवशं दुःखं सर्वमात्मवशं सुखम्‌ । 
3. [2: 9; और भी देखें 8। 

4. 2: 2। 

5. मनःपूतं समाचरेत्‌, 6 : 46 

. 4 : 6] । 
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नवां अध्याय 
भगवद्गीता का आस्तिकवाद 


भगवद्यीता--यीता का काल --अन्य पद्धतियों के साथ सम्वन्घ-- 
गीता का उपदेश--परम यथार्थता--परिवर्ततमय जगत्‌-- 
जोवात्मा--नीतिशास्त्र--शानमार्ग--भक्तिमागें--कर्ममा गे--मोक्ष । 


7, भगवद्गीता 


भगवद्गीता, जो महाभारत के भीष्मपर्व का एक भाग है, संस्कृत-साहित्य का एक अत्यन्त 
लोकप्रिय धार्मिक काव्य है । यह “सबसे अधिक सुन्दर और यथार्थ अर्था हे सल्मबत 
एकमात्र दार्शनिक गीत है जो किसी ज्ञात भाषा में लिखा गया है।” | यही एक ऐसा ग्रन्थ 
` है जिसमें दर्शन, घमे और नीतिशास्त्र का समन्वय हुआ है । इसे श्रुति तो नहीं समझा 
जाता और न ईएवरीय प्रेरणास्वरूप घ॒र्मशास्त्र ही माना जाता है, किन्तु स्मृतियों में इसकी 
गणना होती है, और इसे परम्परा भी कह सकते हैं। यदि किसी ग्रन्य का मनुष्य के मन 
पर कितना अधिकार है, इसे उस ग्रन्थ के महत्त्व की कसोटी समझा जाए तो कहना होगा 
कि गीता भारतीय विचारधारा में सबसे अधिक प्रभावशाली ग्रन्थ है। मोक्ष के विषय में 
इसका सन्देश सरल है। जहां एक ओर केवल धनवान व्यक्ति ही अपने यज्ञं के द्वारा देव- 
ताओं को खरीद सकते थे और केवल सम्य पुरुष ही ज्ञान के मार्ग का अनुसरण रण कर सकते 
थे, गीता एक ऐसी विधि बतलाती है जो सबकी पहुंच के अन्दर है, वह है भक्ति 
अर्थात्‌ ईद्वर में अद्धा का भाव। इसका रचयिता कवि गुरु को ही साक्षात्‌ ईकवर का रूप 
देता है जो मध्यात के अन्दर उतर आया है। वह मनुष्यों के प्रतिनिधिरूप अर्जन को 
उसके जीवन के एक बड़े संकट के समय में उपदेश वेता है। अर्जुन युद्धक्षेत्र में आता है, 
जिसे अपने कार्य की उचितता में पुरा विष्वास है, और जो शत्रु से युद्ध करने को उद्यत 
. है। एक मनोवैज्ञानिक क्षण में वह अपने कतंव्य-पालन में किकक का अनुभव करता है। 
उसका अन्तःकरण उद्विग्न हो गया, जाश हदय दारुण दुःख के मारे फटने लगा और 
. उसकी मानसिक अवस्था ऐसी हो गई, “जैसे किसी छोटे-से राज्य में विप्लव हो गया 
हो। यदि हिंसा करना पाप है तो ऐसे व्यक्तियों की हिसा करना तो घोरतम पाप है 
जिनके प्रति हमारा प्रेम और पुष्यभाव है। अर्जुन एक ऐसे व्यक्ति का उदाहरण है जो 
संघर्ष करता हुआ इस जगत्‌ के बोझ और रहस्य को अनुभव करता है। बह अभी तक 
अपने अन्दर इतना आत्मबल संग्रह नहीं कर संका जिसके आधार पर वह न केवल अपनी 


4. विलियम वोँन हम्बोल्ट। ` 
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“इच्छाओं एवं वासनाओं की ही निस्सारता को अनुमव कर सके अपितु अपने प्रतिपक्षी जगत्‌ 
की ली मर्यादा को भी समक सके । अर्जुन की निराशा एक साधारण निराश व्यक्ति 
की क्षणिक नहीं है बल्कि एक प्रकार की शून्यता की संवेदना, एक प्रकार की 
निइचेष्टता यर य के अन्दर होने लगती है और जिसके कारण वस्तुओं की 
निःसारता प्रतीत होने लगती है । आवश्यकता हो तो अपना जीवन भी त्याग देने 
के लिए उद्यत है । वह यह निएचय नहीं कर पा रहा कि उसके लिए क्या करना उचित 
है। उसे इस समय एक भयानक प्रलोभन का सामना करना पड़ रहा है और वह एक गहरे 
मानसिक दुःख के अन्दर से गुजर रहा है । उसका क्रन्दन सरल किन्तु बहुत प्रबल है, जो 
भनुष्य के ऐसे दुःखान्त जीवन के समान है जो वर्तमान के वास्तविक अभिनय के परे देखा 
जा सकता है। गीता के पहले अध्याय में वणित निराशा, जिसमें अर्जुन डूबा हुआ है, ऐसी 
है जिसे योगी लोग आत्मा की अन्धकारपूर्ण रात्रि कहते हैं और जो उच्च जीवन के मार्ग में 
एक अनिवार्य पड़ाव है । प्रकाश और ज्ञानग्रहण की आगे की मंजिलें संवाद में पाई जाती 
हैं। दूसरे अध्याय से लेकर आगे तक हमें दार्शनिक विष्लेषण मिलता है। मनुष्य के अन्दर 
जो तात्त्विक अंश है वह शरीर अथवा इन्द्रियां नहीं अपितु अपरिवर्तनशील आत्मा है। 
अर्जुन के मन को अब एक नव मार्गे पर चला दिया गया । कुरुक्षेत्र की युद्धभूमि मनुष्य 
की आत्मा का उपलक्षण है और कौरव ऐसे शत्रुओं के उपलक्षण हैं जो आत्मा की उन्नति 
में वाधक सिद्ध होते हैं। अर्जुन प्रलोभनों का सामना करते हुए तथा वासनाओं को वष 
में रखते हुए मनुष्य के राज्य को फिर से प्राप्त करने का प्रयत्न करता है। उन्नति का 
मागे - [ तथा आत्मोंत्सर्ग या सवंत्याग से होकर पा है। अर्जुन इस कठोर परीक्षा 
से सूक्ष्म युक्तियों तथा बनावटी बहानों के द्वारा बच का प्रयत्न करता है। कृष्ण 
ईश्वर की वाणी का उपलक्षण है जो अपना सन्देश पुलकित कर देनेवाले शब्दों में दे रही 
है और अर्जुन को सावधान कर रही है कि वह अपने मन में निराशा को स्थान न दे। 
प्रारम्मिक अध्याय में कृष्ण के मानवीय हृदय के अन्तनिरीक्षण की महत्ता का पता चलता 
है जिसमें उन्होंने बताया है कि किस प्रकार हृदय के अन्दर प्रेरक भावों का अन्तर्ढन्द 
चलता है, कहां तक स्वार्थता प्रबल रहती है और पाप की भावना किस प्रकार मनुष्य को 
पथभ्रष्ट होने की प्रेरणा देती है । ज्यों-ज्यों संवाद आगे बढ़ता है, नाटकीय रूप विलुप्त 
हो जाता है । युद्धक्षेत्र की प्रतिघ्वनि समाप्त होती है और ईदवर तथा मनुष्य के मध्य 
वार्तालाप मात्र रह जाता है। युद्ध का रथ जैसे ध्यान के लिए एकान्त कोष्ठ बन जाता 

और युद्धक्षेत्र का एक कोना, जहां कि संसार की घ्वनियां बन्द हो चुकी होती हैं, सर्वो- 
परि सत्ता के विषय में विचार करने के लिए एंक उपयुक्त स्थान बन जाता है। 

ध कर शिक्षक भारत का एक सर्वप्रिय देवता है, जो एक साथ ही मनुष्य भी है और 

टय शक्ति भी है। वह सौन्दर्य. तथा प्रेम का देवता है जिसको उसके भक्त पक्षियों के 
पंखों पर आरूढ़ करते हैं, फूलों की पंखुड़ियों में उसे देखते हैं और अपने सब प्रिय पदार्थों 
में और प्राणिमात्र के अन्दर उसे ढूंढुते हैं। कवि विधादरूप में कल्पना करता है कि किस - 

` प्रकार एक अवतार के रूप में ईष्वर अपने विषय में कह सकेगा । कवि की योजना को 
` समर्थन प्राप्त है जिसके अनुसार वह कृष्ण के मुख से यह कहलाता, है कि वह ब्रह्म है। 

. वैदान्तसूत्रों में! उस वेदिक वाक्य की व्याख्या की गई है जिसमें इन्द्र अपने को ब्रह्म के 

करता है, इस कल्पना के आधार पर कि इन्द्र केवल इस दार्शनिक सत्य 
` का ही उक्त वाकय में उल्लेख करता है कि मनुष्य के अन्दर जो जीवात्मा है वह और 
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' सर्वोपरि ब्रह्म एक ही है । जब इन्द्र कहता है कि “मेरी पूजा करो” तो उसका तात्पर्य यह 


होता है कि “उस ईइवर की व्या जिसकी मैं करता हूं ।” इसीके समान सिद्धान्त के 


: आधार पर वामदेव की उस घोषणा की कि वह मनु और सूर्यं है, व्याख्या की जाती है। ' 
।« इसके अतिरिक्त गीता का यह भी उपदेश है कि जो मनुष्य वासनाओं तथा भय से मुक्त 
| हो गया है किवा ज्ञानरूपी अग्नि के द्वारा पवित्र हो गया है, वह ईइवर की अवस्था को 
` 'प्राप्त कर लेता है। गीता का कृष्ण ससीम के अन्दर व्यापक असीम या अनन्त का उप- 


ज्या वह ईइवर है जो मनुष्य में शरीर और इन्द्रियों की शक्तियों के अन्दर छिपा 
हुआ है। र 

गीता के सन्देश का क्षेत्र सावंभौम है । यह प्रचलित हिन्दूघम का दार्शनिक आधार 
'है । इसका/रचयिता गहरी संस्कृति वाला है, समालोचक न होकर सर्वग्राही है। वह किसी 
'धामिक आंत्त्दोलन का नेता नहीं है; उसका उपदेश किसी सम्प्रदाय-विशेष के लिए नहीं 
है; उसने/अपना कोई सम्प्रदाय स्थापित नहीं किया किन्तु मनुष्य-मात्र के लिए उसका 
निदिष्ट मार्गे खुला है । सव प्रकार की उपासना-पद्धतियों के साथ उसकी सहानुभूति है, 
और इसलिए हिन्दूघर्म की भावना की व्याख्या के कार्य के लिए सर्वथा उपयुक्त है, क्योंकि . 
'हिन्दूधर्म अपनी संस्कृति को भिन्न-भिन्न विभागों में विभक्त करने की इच्छा नहीं रखता 
और न ही अन्य विचारों की विधियों के प्रति खण्डनात्मक भाव रखना चाहता है । गीता 
केवल अपने विचार की प्रवलता तथा टूरदर्शिता की भव्यता के ही कारण नहीं, अपितु 
भक्ति के प्रति उत्साह तथा घामिक भावना की त कारण भी हमारे ऊपर अपना 
असर रखती है। यद्यपि गीता ने धामिक पूजा को करने और अमानुषिक प्रक्रि- 
याओं का मूलोच्छेदन करने के जिप बहत अ बहुत ठु किया, तो भी अपनी खण्डन-विरोघी 
अवृत्ति के कारण इसने पूजा की को सथा नष्ट नहीं किया । 

गीता की उपदेशशेली कट्टरता को लिए हुए है, और इसके रचयिता को लेशमात्र 
भी इस विषय में सन्देह नहीं है कि उससे भूल भी हो सकती है । वह अपने अनुभव के . 
विल्कुल अनुरूप सत्य का प्रकाश करता है, ओर वह उस सत्य का दर्शन सत्य के पूर्णरूप 
में और अनेकांगरूप में करता हुआ प्रतीत होता है, और सत्य की रक्षणशकित में भी वह 
विश्वास करता है। “गीता का सन्त (कृष्ण) अपने ज्ञान तथा मनोभावों को, पूर्णता तथा 
उत्साह के साथ, कथन करता है--एक ऐसे दार्शनिक के रूप में नहीं जो किसी सम्प्रदाय- 
विशेष में पले होने के कारण अपनी सामग्री को पू्वस्यापित विधि की अनुकूलता प्राप्त 
करने के लिए तदजुसार नुसार विभक्त करता है और अपने सिद्धांत के अन्तिम निष्कर्ष पर एक 
व विचारों की कसौटी के द्वारा चता ६ गीता की-स्थिति एक दार्शनिक पद्धति 
ओर काव्यमय उच्च प्रेरणा के मध्य में है। हमें इसमें उपनिषदों की सी मर्यादारहित 
सुझाव की शक्ति नहीं मिलती क्योंकि यह जीवन की समस्या का यत्नपूर्वक किया गया 
एक बौद्धिक समाधान है। इसकी योजना अन्तःकरण के क्लेशों और मानसिक अव्यवस्था 
से उत्पन्न हुई जटिल परिस्थिति का सामना करने के विचार से की गई है। 

गीता तथा उपनिषद का भाव प्राय: समान है; अन्तर केवल यह है कि गीता में 
धार्मिक पक्ष पर अधिक बल दिया गया है। उपनिषदों के सूकम अमूतंभाव की 
आत्मा की जो नानाविध आवइगकताएं हैं उनकी पूर्ति नहीं कर सकते थे एरी के 
रहस्यों का समाधान करने के सिए किए गए अन्य प्रयत्न अपनी रचना में अधिकतर 


« भगवद्गीता 3 : 29 
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ईष्वरञ्ञानपरक थे | गीता के रचयिता ने यह अनुभव किया कि जनसाधारण में तक के 
प्रति प्रेम उत्पन्न नहीं किया जा सकता । इसलिए उसने अपना आघार उपनिषदों को 
बनाया और उनके धामिक संकेतों को लेकर तथा उनमें प्रचलित पौराणिक गाथाओं किंवा 
राष्ट्रीय कल्पनाशक्ति का समावेश करके एक इस प्रकार का मिश्रण तैयार किया कि एंक 
चेतनापूर्ण पद्धति बनकर तैयार हो गई । यही गीता का स्वरूप है । 


2. गीता का काल 


भगवद्गीता की रचना के समय का निर्णय सरलतापूर्वक नहीं हो सकता। चूंकि यह महा- 
भारत का एक भाग है, इसलिए कभी-कभी यह सन्देह किया जाता है कि पीछे चलकर 
इसे महाभारत में मिला दिया गया. है । टालब्वाएज व्हीलर के पा कृष्ण और अर्जुन 
युद्ध के पहले ही दिन प्रातःकाल, जबकि दोनों पक्षों की सेनाएं लिए मैदान में उतर 
आई हों और लड़ाई छिड़ने को ही हो, ऐसी परिस्थिति में, एक ऐसे लम्बे और दाशंनिक 
संबाद में लग जाएं जिसमें आत्मा की मुक्ति के निमित्त विधान की गई भक्ति की नाना 


ब्यान देने के लिए पैदा कर सकता है । केवल ऐसे ही समय में धामिक वृत्ति 
वाले मनों के अन्दर इस प्रकार का खिंचाव उत्पन्न होता है जो इन्द्रियों की मर्यादाओं 


कि ये दोनों ग्रन्थ एक इकाई हैं।१ अन्यान्य दर्शनपद्धतियों 
ठ द भी दोनों की so स ही कर्म को अकम से उत्कृष्ट मानते हैं ।^ क 


१. hh स आफ ड स dees पृष्ठ 5-6 
ह |) || ४ 
त तिलक : प, परिशिष्ट ; 'सेक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट', खण्ड 8, भूमिका । 
4. | re नतन माल पट ; 
० 267; ० भी, अध्याय 
द si अध्याय 7 और 8; शान्तिपर्व, 23 । 
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कल्पना, तथा पतञ्जलि के योग के सम्बन्ध में, तथा विध्वरूप के वर्णन में भी उक्त 
दोनों न्यूनाधिक रूप में लगभग समान ही हैं। हम यह भी नहीं कह सकते कि समन्वय+ 
परक सिद्धांत गीता की ही अपनी विशेषता है। ' 
भगवद्गीता को महाभारत का वास्तविक भाग मान लेने पर भी हम मतर 
गीता के काल का ठीक-ठीक निर्णय नहीं कर सकते, क्योंकि इसमें भिन्न-भिन्न कालों 
कृतियों का भी समावेश हो गया है । तेलंग भगवद्गीता की अपनी दविद्वत्तापूर्ण प्रस्तावना 
में इसके सामान्य रूप, इसकी पुरानी शैली और इसकी छन्दोबद्धता के विषय में प्रतिपादन 
करतें हैं और इसके अन्तर्गेत उद्धरणों पर भी प्रकाश डालते ह अला विचार प्रकट करते 
हैं कि उक्त ग्रन्थ अवश्य ही दाप रीच शताब्दी से प्राचीन होना चाहिए । 
सर आर० जी० भण्डारकर का है कि गीता कम से कम चौथी शताब्दी ईसापूर्वे 
की तो ददो । यावं प्रारम्भिक गीता को दो सौ वषं ईसापूर्व और इसके वर्तमान आकार 
को दो सो वषं ईसा के पएचात्‌ का बतलाता है । शंकर ने (नवीं शताब्दी ईसा जास) 
इसके ऊपर टीका की है, और कालिदास को भी इसका ज्ञान था। उसके 'रघुवंश' मे“ 
गीता के इलोक के समान एक इलोक मिलता है; बाणभट्ट ने भी गीता का उल्लेख किया 
है और दोनों कवि क्रमशः पांचवीं और सातवीं शताब्दी ईसा के पश्‍्चात्‌ हुए। पुराणों में 
(जिनका समय दूसरी शताब्दी ईसा के परचात्‌ है) भगवद्‌गीता की ही शैली पर निर्मित 
कई गीताएं पाई जाती हैं। भास कवि के 'कर्णुभार' में एक वाक्य आता है जो गीता के 
एकु एलोक की एकदम प्रतिष्वनि है।5 भास कवि को कहीं. दूसरी अथवा चौथी शताब्दी 
ईसा के पश्चात्‌ का और कहीं दूसरी शताब्दी ईसा से पूर्व का बताया गया है। पहले मत 
को स्वीकार करने पर भी गीता को उससे प्राचीन होना चाहिए। बोघायन के गृह्यसूत्रों 
में वासुदेव की पूजा का परिचय मिलता है। इसमें एक वाक्य आता है जो भगवान का 
कहा गया बताया जाता है और जो भगवद्गीता का ही उद्धरण प्रतीत होता है ।6 यही 
बात उसके पितृमेघसूत्रों के विषय में भी सत्य है। यदि आपस्तम्ब गुहसूत्र को तीसरी 
शताब्दी ईसापूर्वे? का माना जाए, तव बोधायन एक या दो शताब्दी पूर्व होना चाहिए । 
मेरा विश्वास है कि यदि हम गीता को पांचवीं शताब्दी ईसा से . र मान लें तो 
. हमारा मत कुछ अधिक अनुचित न होगा । 


3. अन्य पद्धतियों के साथ सम्बन्ध 


उस युग में जितने भी मत प्रचलित थे, लगभग सभी ने गीता के रचयिता के मन पर 
प्रभाव डाला था, क्योंकि उसने इस विषय में समस्त संसार में जितना भी धार्मिक प्रकाश 
बिना किसी निश्‍चित योजना के: डाला गया था उसे एकत्र और केन्द्रीसूत कर दिया। 


- - भगवदगीता, 74 और 5 ; अश्वमेधपवं, 36-39 ; शान्तिपर्व, 285 और 300-3 | 
2 भगवतगीता, अध्याय 6; शान्तिपर्व, 239 और 300 । 
3. उद्योगपर्व, 770; अश्वमेधपणं, 55; शान्तिपवं, 339; और वनपर्व, 99 | 
£ शोय हा ह ना भगवद्गीता, 
5." स्वर्ग तु लभते यशः ।” तुलना कीजिए 2: 37। 
6. 2, 22, 9, तुलना कीजिए भगवद्गीता, 9 : 26 । 
7. 'सेक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट , खण्ड 2, भूमिका, पृष्ठ 43; तुलना कीजिए. खण्ड 4, पृष्ठ 43 । 
8. यदि के अन्तर्गत उद्धरणों को प्रक्षिप्त मान लें तो गीता को.ठीसरी अथवा दूसरी शत्ताब्दी 
ईसापुर्वं का माना जा सकता है । हे व 
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हमारे लिए यह आवश्यक है कि वेदों, उपनिषदों, बोद्धघमे, भागवतधर्म और सांख्य तथा . 
योगदर्शन इन सबका गीता के साथ ठीक-ठीक सम्बन्ध कँसे है, इस पर लक्ष्य करें। 
गीता वेदों की प्रामाणिकता को सर्वया त्याज्य नहीं बताती। इसकी दृष्टि में 
वैदिक आदेश एक विशेष सांस्कृतिक मर्यादा के मनुष्यों के लिए सर्वथा उपयुक्त हैं। गीता - 
के अनुसार, वेदों के आदेशों का पालन किए बिना मनुष्य पूर्णता प्राप्त नहीं कर सकता । 
यज्ञात्मक कमें बिना किसी पुरस्कार की आकांक्षा के लिए जाने चाहिए ।! एक विद्वेष 
अवस्था के वाद वैदिक क्रिया-कलापों का करना पूर्णे ता प्राप्ति के मार्ग में बाघा भी उप- 
स्थित कर सकता है। वैदिक देवताओं के उच्च स्वरूप को मान्यता नहीं दी गई। यद्यपि 
वैदिक कर्मकाण्ड हमें शक्ति तथा धन-सम्पत्ति प्राप्त करा सकते हैं, लेकिन हमें सीधा मोक्ष 
नहीं प्राप्त करा सकते । आत्मज्ञान से ही मोक्ष प्राप्त हो सकता है। जब मोक्ष का रहस्य 
हमारे ना अन्दर विद्यमान है, तब वेदिक कर्मकाण्ड का प्रतिपालन करने की आवदयर 
कता नहीं है। 
गीता की दार्शनिक पमि उपनिषदों से ली गई है। कितने ही इलोक गीता 
और उपनिषदों में समानरूप से पाए जाते हैं।१ क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ, क्षर और अक्षर विषयक 
विवेचन उपनिषदों के आधार पर हैं। सर्वोपरि यथार्थसत्ता की व्याख्या भी इसी उत्स से 
ली गई है। भक्ति का सिद्धान्त उपनिषदों की . उपासना का ही सीधा विकास है। सर्वो- 
परिसत्ता के प्रति प्रेम करने का तात्पर्य है अन्य सब प्रकार के प्रेमों से हाथ खींच लेना । 
“जब हमें इस संसार में रहकर इस सत्‌ स्वरूप का साक्षात्कार हो गया तो हमें सन्तान 
का क्या करना है ?''4 सर्वोपरिसत्ता के प्रति भक्ति, आत्मा की विजय तथा शान्ति और 
अनुद्वेग की अवस्था की प्राप्ति उस काल के वातावरण में व्याप्त थे। उपनिषर्दो में भी 
निष्काम कमे का समर्थन किया गया है ४ उपनिषदों में भी यही प्रतिपादन किया गया 
है कि मन की उच्च अवस्था से ही 'अनासक्ति' का भाव उत्पन्न होता है।९ उपनिषदों की 
शिक्षाओं की क्रियात्मक तथा घाभिक प्रवृत्तियां इतनी अधिक विकसित और परिष्कृत हैं 
तो भी प्राचीन विचारकों की शिक्षाओं से आगे नहीं बढ़ सकीं। संसार की hos 
निर्दोष पूर्णता निःसन्देह एक बढ़िया व्याख्या थी, किन्तु यह जीवन को बदल 
शक्ति के अनुकूल न थी । भागवतघमं के प्रचार ने गीता के रचयिता ला लन आ 
प्रतिपादित परब्रह्म को एक विशेष प्रकार की दीप्ति तथा अन्तःप्रवेश् शक्ति 
के साथ संयक्त करने की ओर किया । गीता के रचयिता ने उसे शरीरधारी ईश्वर का 
रूप दिया, जिसे भिन्न-भिन्न नाम (यथा दिव, विष्णु आदि) दिए गए थे। किन्तु साथ- 
साथ वह यह भी जानता था कि वह एक मृतप्राय भूतकाल में फिर से जीवन डाल रहा 
है, किसी नई कल्पना को जन्म नहीं दे रहा है। “इस अक्षय योग की मैंने विवस्वत्‌ को शिक्षा 
` दी, और उसने इसे मनु को सिखाया, मनु ने इक्वाकु को सिखाया।” और इस रहस्य का 
प्रकाश अब कृष्ण ने अर्जुन के सामने किया ।” यह वाक्य संकेत करता है कि गीता का 
सन्देश एक प्राचीन-ज्ञान था जिसकी दिक्षा गायत्री के ऋषि विद्वामित्र ने दी और ऋग्वेद 


[. 0 $ /2॥ 2.2: 42-45; 9 : 20-2] । 


4. बृहदारण्यक ७ 22 | t 
6. छान्दोग्य उप०, 4 : ।4, 3; बृहदा०, 4: 4 23 । 7.4: +3। 
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के तीसरे मण्डल के ऋषि ने एवं राम, कृष्ण, गौतमबुद्ध तथा सूर्यवंश के अन्यान्य शिक्षकों 
ने भी दी। गीता का पूरा नाम, जैसाकि प्रत्येक अध्याय की पुष्पिका से प्रकट है, भगवद्‌- 
गीता नामक है। गीता और उपनिषद्‌ के पारस्परिक सम्बन्ध का परम्परागत 
विवरण उस वाक्य में है जो अत्यन्त प्रचलित हैं कि “सब उपनिषदे गौएं हैं, कृष्ण दूध 
दुहुनेवाला है, बछड़े की जगह है और गीता अमृत के समान हदै ।! 

ता के संदलेषण में भागवतधर्म से तत्काल प्रेरणा । वस्तुत: यही 
कहा जाता है कि गीता का उपदेश भागवतों के सिद्धान्त के साथ बिल्कुल समानता रखता 
है । इसे कभी-कभी हरिगीता भी कहा जाता है । 

बौद्धघर्म का नाम नहीं लिया जाता, यद्यपि गीता के कितने ही विचार बौद्धधर्म 
के मत के दशा हैं। दोनों ही वेदों के स्वतःप्रमाण होने का विरोध करते हैं और वर्ण के 
कठोर को न्यूनतम स्थायी आधार पर रखकर शिथिल करने का प्रयत्न करते हैं । 
दोनों ही उसी एक धार्मिक सवल हष को अभिव्यक्त करते हैं जिसने कमंकाण्डप्रधान 
घ्म को हिलाकर रख दिया, गीता अधिक कट्टर थी और इसीलिए उसका विरोध 
भी उतना सर्वांगरूप में नहीं था। बुद्ध ने स्वणिम मघ्यमागे की घोषणा की यद्यपि उनका 
अपना उपदेश उनके सवंथा अनुकूल नहीं था। विवाहित जीवन की अपेक्षा ब्रह्मचयं को 
पसन्द करना, दावतों की अपेक्षा उपवास को अधिक मान्यता देना, स्वर्णिम मध्यमार्ग का 
क्रियात्मक रूप नहीं है । गीता वनवासी तपस्वियों के घामिक उन्माद का प्रतिवाद करती 
है और ऐसे सन्तों की घामिक आत्महत्या का भी प्रतिवाद .करती है जो दिन के प्रकाश 
की अपेक्षा अन्धकार को तथा सुख की अपेक्षा कष्ट को उत्तम समभते हैं। मोक्ष की प्राप्ति 
दैन्य एवं मृत्यु का प्रचार करनेवाले धामिक सम्प्रदाय का अनुसरण किए बिना सम्भव है 
*निर्वाण' शब्द गीता में आता है, किन्तु यह बौद्धघमे से नकल किया गया हो ऐसा नहीं 
दिखाई देता है, क्योंकि यह गीता के लिए कोई विशेषता नहीं रखता । आदश व्यक्ति के 
लक्षण प्रकट करने में गीता और वौद्धघमं एकमत हैं ।* दशन तथा घर्म दोनों दृष्टियों से 
गीता बोद्धघमे की अपेक्षा अधिक परिप ह है, क्योंकि बौद्धधर्म निषेधात्मक पक्ष पर आव- 
इयकता से कहीं अधिक बल देता है। गीता जहां एक ओर बौद्धधर्म के नैतिक सिद्धान्तों 
को स्वीकार करती है वहां दूसरी ओर बौद्धधर्म के निषेघात्मक अध्यात्मशास्त्र को संकेतों 
द्वारा दूषित भी ठहराती है, क्योंकि गीता की सम्मति में यही सब प्रकार की नास्तिकता 
एवं भ्रांति की जड़ है। गीता का सम्बन्ध प्राचीन परंस्परा के अनिर वचत है और 
इसीलिए भारत में गीताघमं बौद्धधर्म की अपेक्षा अधिक सफल व रहा। 

. यार्वेके असणा कराय की शिक्षाएं ही लगभग पूर्णख्प में < 
गीता के दानिक का आधार हैं। उनकी तुलना में वेदान्त का स्थान दूसरा 
आता है | सांख्य और योग के नाम का उल्लेख तो प्रायः ही पाया जाता है किन्तु वेदान्त 
का नाम केवल एक ही स्थान पर आया है (वेदान्तकृत, ।5 : ]5), और बह भी उप- 
निषद्‌ अथवा ग्रन्थ के अथो में । इस प्रकार जब हम केवल इस विषय पर विचार करते है 
कि द्नशास्त्रों का भाग उस गीता में किस अंश तक है जो आज हमें उपलब्ध है, और 
जब हम ऐसे मतभेदों पर ध्यान देते हैं जो सांख्य-योग तथा वेदान्तशास्त्र के अन्दर हैं और 


7. शान्तिपर्व, 349, 0 । 
2. 6 : 75॥ गा 
3. 2 : 55-72; 4: 76-23; 5 : 8-28; 2 : 3--76 । तुलना कीजिए घम्मपद, 360-423; 
सुत्तनिपात, मुनिसुत्त, ।: 7 और 4। र 
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` जिनका परस्पर समन्वय हो सकना कठिन है और जो मतभेद सम्भवतः दूरतभी 
हैं जबकि हम सावधानी के साथ प्राचीन तथा अर्वाचीन में भेद कर सकें, तो सा 
परिणाम पर पहुंचेंगे कि भगवद्गीता के वेदान्त-सम्बन्धी अंश उक्त ग्रन्य के आदिम संस्क- 
रण के नहीं सिद्ध होते। जब भी इम सु [का अनुसंधान घामिक अथवा दार्वानिकं 
किसी भी पक्ष को लेकर करेगे, हम पहुंचेंगे इसी परिणाम पर ।” गीता में सांख्य-योग 
शब्द जहां भी आते हैं वहां सांख्य और योग के शास्त्रीय सम्प्रदायों से अभिप्राय न होकर 


केवल मोक्षसाघन की चिन्तन तथा घ्यान सम्बन्धी उनकी पद्धतियों से अभिप्राय है।! 
इसके अतिरिक्त गीता के समय में एक ओर सांस्य-योग और प्या ओर वेदान्त इनमें 
कोई ऐसा स्पष्ट पारस्परिक भेद नहीं था। इसी विचार को पकर गार्वे की व्याख्या 
युक्तियुक्त ठहर सकती है । फिदूज एडवर्ड. हाल का कथन इस विषय में अधिक यथार्थ 
जंचता है । वह कहता है: "उपनिषदों, भगवद्गीता तथा अन्य प्राचीन हिन्दुशास्त्रो में 
हमें ऐसे अनेक सिद्धांत मिश्चितरूप में मिल सकते हैं, जो नाना परिवर्तन में से गुजरकर-- 
"> परिवतंनों के कारण वे पृथक-पृथक्‌ अपने-आपमें ऐसे पूर्णरूप में आ गए कि उनका 
परस्पर समन्वय न हो सका--आगे चलकर किसी अनिष्टिचत काल में परस्पर 
अलग-अलग सांख्य और वेदान्त के भिन्न-भिन्न नामों से पहचान में आने लगे |”? सांख्य 
का मनोविज्ञान तथा सृष्टिक्रम गीता ने स्वीकार किया है यद्यपि उसके अध्यात्मग्ास्त्र- 
हकमा को 2० (न के नाम का र है Bl 
पतञ्ज नाम का नहीं हे। हम नहीं कह यह क 
सांख्यदर्शन का कर्ता कपिल ही है। यदि वही कपिल हो तो भी इससे यह परिणाम नहीं 
निकाला जा सकता कि सांख्यशास्त्र अपनी सर्वांग-सम्धूर्ण अवस्था में उस समय तक पहुंच 
चुका था । बुद्धि, अहंकार एवं मन आदि पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग मिलता है। यद्यपि 
सब स्थानों पर उन अर्थ में नहीं जिनमें सांख्य में ये पारिभाषिक शब्द प्रयुक्त हुए हैं । 
प्रकृति के विषय में भी यही बात सत्य है।६ जहां सांख्य एक ओर ईदवर की सत्ता के 
स डर छूता तक नहीं, वहां गीता उसकी स्थापना के लिए अत्यन्त आतुर प्रतीत 
। 


यद्यपि पुरुष और प्रकृति के बीच का भेद उसे मान्य है तो भी द्वैत को अमान्य 
ठहराया गया है । पुरुष एक स्वतन्त्र तत्त्व नहीं अपितु प्रकृति अथवा ईह्वर का ही एक 
रूप है। आत्मिक प्रज्ञा उन्नतखूप है। जब हम सस्यदशंन के विषय को लेंगे तब देखेंगे 
कि वह किस प्रकार से प्रकृति की सब अवस्थाओं को एक प्रतीति के रूप में मानता है ` 
जो एक नित्यस्थायी विषयी की ओर संकेत करती हैं अथवा उसके उपलक्षण मात्र हैं 
जिसे कि यहु प्रतीति होती है और जिसके प्रयोजन के लिए ही इनका अस्तित्व है। यद्यपि 
प्रकृति चेतनारहित है किन्तु इसके कार्य निष्प्रयोजन महीं हैं, और जीवात्मा को मोक्ष 
प्राप्त कराना ही इन कार्यों का प्रयोजन है। इसका हेतुवादपरक स्वभाव इसकी तथा- 
कथित जड़ता के साथ अनुकूलता नहीं रख सकता गीता में de का समाधान 
निकाला गया है । इस चाटक की पृष्ठभूमि में एक घामिक परब्रह्म-सम्बन्धी 


।. भगवद्गीता, 2 : 39; 3:3; 5: 45; 3 :24 । बठारहवें अध्याय में सांख्यदर्शन का 
उल्लेख है । माध्वाचामं ने व्यासस्मूति से एक श्लोक उद्धृत किया है जिसमें सांख्य का अर्थ आत्मा 
का ज्ञान अथवा आत्मतत्मविज्ञान बतायी गयी है। देखिए भगवदगीता पर उनकी टीका, 2 : 40 ॥ 

2. 'प्रिफेस दु सांख्यसार', पृष्ठ 7 । , 

3.2: (---6;: 78--90; 2 : 2--29; 5: 04; 7:4; I3:3। 

4_5३:33; 4: 6; 7:42 9: 8;  : 3; 05 : 20; I8: 59। 
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तथ्य विद्यमान है। पुरुष अथवा आत्मा एक स्वतन्त्र यथा्थंसत्ता नहीं है, जसाकि सांल्य- 
दर्शन में है। इसका स्वरूप केवल ज्ञानस्वरूप ही नहीं, किन्तु आनन्दस्वरूप भी है। 
जीवात्माओं का परमख्प में पृथक्स्व गीता को अभिमत नहीं है । यह एक उत्तमपुरुष या . 
पुरुषोत्तम अथवा सर्वोपरि आत्मा के अस्तित्व में विश्वास करती है । तो भी जीवात्मा का 
स्वरूप और उसका प्रकृति के साथ सम्बन्ध, जैसाकि भगवद्गीता में दिया गया है, सांर्य- 
दर्शन के प्रभाव को दर्शाता है |? पुरुष केवल दर्शक या साक्षी है किन्तु कर्ता नहीं है। . 
प्रकृति ही सव कुछ करती है। जो यह सोचता है कि “मैं करता हू वह जम में है । पुरुष 
और प्रकृति अथवा आत्मा तथा प्रकृति के परस्पर पार्थक्य को अनुभव कर लेना मनुष्य- 
जन्म कालक्ष्य है यया का सिद्धांत स्वीकार किया गया है । “देवताओं के अन्दर भी इस 
पृथ्वी पर अथवा स्वग में ऐसा कोई नहीं है जो प्रकृति के तीन गुणों, अर्थात्‌ सत्‌, रजस्‌ 
और ह से स्वतन्त्र हो ।” ये गुण एक त्रिगुणात्मक बन्धन हैं। और जब तक हम इनके 
अधीन रहेंगे, हम जन्म-जन्मांतर के चक्र में निरन्तर मण करते रहना पडेगा । मोक्ष 
तीनों गुणों से छुटकारा पाने का नाम है। आभ्यन्तर अंगों एवं इन्द्रियों की भौतिक रचना 
का वर्णन इसमें सांख्य के समान ही पाया जाता है।* 

गीता यौगिक प्रक्रियाओं का भी उल्लेख करती है । जब य कृष्ण से पूछता है 
कि किस प्रकार से उस भन को जो निएचय ही ऊघमी और चंचल है, वश में किया जा 
सकता है, तो कृष्ण उत्तर में कहते हैं कि अभ्यास और वेराग्य अर्थात्‌ सांसारिक पदार्थों के 
प्रति उपेक्षाभाव, का आश्रय लेना चाहिए ।९ 


4. गोता का उपदेश 


गीता के रचनाकाल में परमसत्ता की यथार्थता तथा मनुष्य की नियति के विषय में नाना 
प्रकार के मत फैले हुए थे। एक ओर उपनिषदों की परम्परा थी जिसका आधार आत्मा 
की अन्तद ष्टि था, दूसरी ओर सांख्य का सिद्धांत था जिसके अनुसार प्रकृति के साथ 
सम्बन्ध-विच्छेद करके मोक्ष प्राप्त किया जा सकता था; कर्ममीमांसा का मत था कि हम 
अपने कतँव्यों का पालन करके पूर्णता को प्राप्त कर सकते हैं, भक्तिवाद भी था जिसके 
अनुसार हृदय की उन्नति के द्वारा ही मोक्ष का आनन्द प्राप्त किया जा सकता है, और 
Ls योगदर्शन के अनुसार, मनुष्य को उसी समय मोक्ष प्राप्त होता है जबकि 
का शान्त जीवन संसार के नानाविध प्रकाश का स्थान ले लेता है। सर्वोपरि 

आत्मा को या तो अशरीरी परमसत्ता और या शरीरघारी भगवान समझा गया है। गीता 
का प्रयास यह है कि परस्पर-विरोधी एवं विषमाङ्ग तत्त्वों का संशलेषणात्मक समन्वय 
करके उनका एक पूर्णरूप में एकत्रीकरण किया जाए। यही कारण है कि हमें इसके अन्दर 
प्रकटरूप में मोक्ष के उद्देश्य तथा उसकी साधना के उपायों के विषय पर परस्पर-विरोधी 
` मत मिलते हैं। यह देखकर कि गीता सिद्धांतों का संगतिपू्ण ग्रन्थ नहीं है, विभिन्न लेखकों 
ने विभिन्न प्रकार से इस असंगति की व्याख्या की है । गार्व तथा होपकिस की घारणा है 


. 7: 4; !5 : 20-22; बौर भो देखिए वेदान्तसूत्र, 2, !, !, और उनपर शाकंर भाष्य । 

2. सांख्यकारिका, 62; भगवद्गीता, ।3 : 34। 

3. 8: 40! 4:5. 4.3: 40-42; 3:5। 

5. देखिए भगवद्गीता, 6 : 3334 | शंकर को न्यायदर्शन के विषय का भी एक उल्लेख अध्याय 
॥0, श्लोक 32 में मिला । देखिए भगवद्गीता पर शांकर भाष्य। 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


भगवद्गीता का आस्तिकवाद : 433. 


कि भिन्न-भिन्न काल में अनेक लेखकों ने इसपर कार्य किया है। गां के मतानुसार, 
आदिम गीता ईसापू दूसरी शताब्दी में एक आस्तिकवादपरक लघु पुस्तिका के रूप में 
लिखी गई और उसका आधार सांख्ययोग था, भले ही ईसा के mp शताब्दी में 
उपनिषदों फे एकेदवरवादी समर्थकों ने इसमें रूपान्तर किया । “थे सिद्धांत अर्थात्‌ 
आस्तिकवाद या ईरवरज्ञांनवाद तथा सर्वेदवरवाद एक त साथ मिले हुए हैं। ये कभी 
सर्वया असम्बद्ध रूप में और कभी शिथिल सम्बन्ध में हैं। और यह भी बात. नहीं 
है कि इनमें से एक को तो निम्न श्रेणी का, सामान्य बोघगम्य अथवा सर्वसाघारण व्यक्तियों 
के लिए समझा जाए, तथा दूसरे को उच्च श्रेणी का केवल दीक्षित व्यक्तियों के लिए 
माना जाए। ऐसी शिक्षा कहीं नहीं पायी जाती कि ईएवरज्ञानवाद यथार्थसत्ता के ज्ञान- 
प्राप्ति में एक प्रकार का प्रारम्भिक पग मात्र है अथवा केवल उक्त सत्ता का प्रतीक-स्व- 
रूप है, और वेदान्त का सर्वेदवरवाद स्वयं परमयथार्थता है। इसप्रकार दोनों ही सिद्धांतों 
का इस तरह से बराबर निरूपण किया गया है मानो उनमें मौखिक अथवा वास्तविक 
किसी प्रकार का भी परस्पर-भेद नहीं है ।”7 होपकिस गीता को वेष्णवकाव्य का कृष्ण- 
परक विवरण वताता है जोकि स्वयं एक अर्वाचीन उपनिषद्‌ है। कीय का विश्वास है कि 
यह इवेतादवतर की भांति प्रारम्भ में एक उपनिषद्‌ ही थी किन्तु आगे चलकर कृष्ण के 
नाम के धार्मिक सम्प्रदाय का मान्य ग्रन्थ बन गई। होल्ट्खमान की वृष्टि में री यह एक € 
सर्वेदवरवादपरक काब्य का बैष्णवध्म में परिवर्तित रूप है। बानेंट का विचार है कि \ 
गीता के रचयिता के मन में भिन्न-भिन्न परम्पराओं की घाराएं एक ही स्थान पर आकर 
अव्यवस्थित रूप में समा गई थीं। ड्यूसन के मत में यह उपनिषदों के एकेषवरवादी 
विचार की अवनतरूप उपज थी जिसका निर्माण उस समम में हुआ जबकि आस्तिकवाद 
से यथार्थ अनीदवरवाद की ओर संक्रमण हो रहा था । > 
उक्त सब कल्पनाओं में से किसी एक को हम स्वीकार कर ही लें यह आवष्यक 
नहीं है। उपनिषदों के आदर्श का उन नई परिस्थितियों में जो महाभारत के समय में 
उत्पन्न हो गई थीं, उपयोग ही गीता का यथार्थख्प है। उपनिषदों के आदर्षवाद को 
आस्तिकता की ओर प्रवृत्ति रखनेवाले जनसाधारण के लिए अनुकूल बनाने में यह उप- 
. निषदों के दार्षनिक ज्ञान से एक धर्म का विधान बनाने का प्रयत्न करती है। मह प्रदर्शित . 
करती है कि उपनिषदों के चिन्तनशील घामिक आदर्शवाद के अन्दर शरीरघारी ईदवर के 
4 रे | उत्साहपूर्ण, मक्तिपरक एवं जीवित घर्म के लिए स्थान था। उपतिषदों के परब्रह्म 
मनुष्य-स्वमाव की चिन्तनात्मक तथा भावना-प्रधान मांगो को पूर्ण करनेवाला बताया 
गया है । इस प्रकार का परिवर्तन कल्पनात्मक से क्रियात्मक और दार्शनिक से घार्मिक की 
दिशा में अर्वाचीन उपनिषदों में भी पाया जाता है जहां हमें भक्तों की पर 
ˆ भगवान प्रकट होते हुए दिखाई देते हैं। गीता का प्रयत्न एक ऐसे धार्मिक की. 
ओर है जो मनुष्यों के जीवन और आचार को, उपनिषदों द्वारा प्रतिपादित तथ्यों के 
आधार पर, सहारा दे सके, और जिसे इसने भारतीय जनता के नैत्यिक-जीवन में प्रविष्ट 
कर दिया। * *- 
गीता की विचारधारा की विभिन्न प्रवृत्तियों को एकत्र करके एक यथार्थ एवं ' ज 
इकाई बनाने में सफलता प्राप्त हुई या नहीं इसका उत्तर आगे चलकर हमारे विवेचन 
मिल सकेया। भारतीय परम्परा ने तो सदा ही ऐसा अनुभव किया है कि विरोधी तस्व 
भी इसके अन्दर आकर एकरूप हुए हैं, किन्तु पश्चिमी विद्वानों का आग्रहपूर्वक कहना है 


९ 7 'इण्डियन ऐप्टिकरी', दिसम्बर, 9।8। . 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


434 ; भारतीय दर्षन 


कि उज्ज्वल अंशों ने गीता के ग्रन्यकार के जैसे कुशल हाथों में पड़कर भी उसके अन्दर 
'एकीसूत हो जाने से इनकार कर दिया। विवेचन के साध्यपक्ष में ही रूढ़युक्त आस्या 
. व्यक्त करने: से कोई लांभ नहीं है।? र 
` वह प्रसंग जिसमें पड़कर कहा जाता है कि गीता का उपदेश दिया गया, यह निर्देश 
करता है कि इसका मुख्य प्रयोजन जीवन की समस्या को हल करना और न्यायोचित 
आचरण को प्रेरणा देना था । प्रत्यक्षरूप में यह एक नैतिक ग्रन्य है, एक योगशास्त्र है। 
नीता का निर्माण एक नेतिक घर्म के यग में हुआ था और इसलिए उस युग की भावना में 
इसने भी भाग लिया | भले ही गीता में योग शब्द का व्यवहार किसी भी अकरगानुकूल, 
अर्थो में क्यों न हुआ हो, यह समस्त ग्रन्थ में आदि से अन्त.तक अपने कर्मेपरक निर्देश को 


की है हि 
कार वोधायन ने, जिसने वेदान्तसूत्लो पर बुहृदाफार टीकां लिखी; गीता पर भी वृत्ति (टीका) 


अन्तदृ ष्टि के ज्ञान द्वारा हो जाना जा सकता है । संसार में जनेकता मनुष्य की जररता के फारण' 


'जब सत्य ज्ञान हमारे हतपरक विचारों को दूर कर देता है तो जीवात्मा को ल्लाण मिल जाता 
है ओर उसके अनन्तर कर्म की कोई आवश्यकता नहीं रहती । अन्य सब मागे अर्थात्‌ कर्म, भक्ति 
तथा योग (आत्मनियन्त्रण) केवल जाते हैं। (देखिए, बडोदा प्रः 
लाश नन सघा 2 बी को पा हैं मर पो दोनों को इश्वर के शरीर के निर्माणकर्ता 
; म र के शरीर 


ॐ 
§ 
A 
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स्थिर रखता है । योग ईश्वर के सान्निध्य में पहुंचने, एक ऐसी शक्ति के साथ जो विएव - 
का शासन करती है, सम्बन्ध जोड़ने और परमसत्ता को स्पशे करने का नाम है। यह न 
केवल आत्मा की किसी विशेष शक्ति को अपितु हृदय, मन एवं इच्छा की समस्त शक्तियों 
को ईश्वर के अधीन कर देना है । यह मनुष्य का अपंने को गम्भीरतम तत्त्व के साथसं 
कर देने का प्रयत्न है। हमें आत्मा के सम्पूर्ण सिष को भवलि करके एक 
तथा दृढ़ भाव में लाने एवं शक्ति और सुख के प्रतिरोध की शक्ति को विकसित करने की 
.आवश्यकता है । इस प्रकार योग से तात्पर्य उस अनुशासन (अथवा आत्मनियन्त्रण) से है 
जिसके द्वारा हम संसार के आघातों को सहन करने के लिए अपने को अभ्यस्त बना सके ` 
और हमारी आत्मा के मुख्य अस्तित्व पर भी कोई प्रतिकूल प्रभाव न पड़ सके । योग एक - 
` ऐसा साधन अथवा उपाय है जिसके द्वारा लक्ष्य को प्राप्त किया जा सकता है। पतञ्जलि 
का योग आत्मिक नियन्त्रण की एक ऐसी पद्धति है जिसके द्वारा हम बुद्धि को निर्मल बना 
सकते हैं, मन को उसकी भ्रांतियो से मुक्त कर सकते हैं और यथार्थसत्ता का साक्षात्कार 
कर सकते हैं। हम अपनी भावनाओं को नियन्त्रित कर सकते हैं और ईदवर के प्रति 
आत्मसमपंण करके सर्वोपरिसत्ता का ज्ञान प्राप्त कर सकते हैं। हम अपनी इच्छा को इस 
प्रकार साध सकते हैं कि हम अपने समस्त जीवन को निरन्तर दैवीय सेवा के योग्य बना 
सकें । हम अपनी आत्मा के स्वरूप के अन्दर दैवीय शक्ति को भी प्रत्यक्ष कर सकते हैं; 
तथा उत्साहपूर्ण प्रेम और महत्त्वाकांक्षा के साथ इस पर तब तक बराबर rss रख सकते 
हैं जब तक कि यह दैवीय स्फुलिग बढ़ते-बढ़ते एक अनन्त प्रकाश में नहीं हो 
-जाता । ये सब भिन्न-भिन्न प्रकार के योग अथवा उपाय हैं जो हमें एक सर्वोच्च योग 
अर्थात्‌ ईश्वर के साथ संयोग की ओर ले जाते हैं। किन्तु कोई भी नैतिक सन्देश स्थिर 
नहीं रह सकता, यदि उसे आध्यात्मिक वचन का समर्थन प्राप्त न हो। इस प्रकार गीता 
के योगशास्त्र का मूल ब्रह्मविद्या अर्थात्‌ आत्मसम्बन्धी ज्ञान है । गीता एक कल्पनापद्धति 
भी है और जीवन का विधान भी है, बुद्धि के द्वारा सत्य का अनुसन्धान भी है और सत्य 
को मनुष्य की आत्मा के अन्दर क्रियात्मक शक्ति देने का प्रयत्न भी है । प्रत्येक अध्याय के 
उपसंहारपरक वाक्य से यह स्पष्ट हो जाता है जो हमें एक अनिश्‍चित काल से प्राप्त होता 
आ रहा है, वह यह कि यह एक योगशास्त्र है अथवा ब्रह्म-सम्बन्धी दर्शनशास्त्र का घामिक 
' अनुशासन है, “'ब्रह्मविद्यानां योगशास्त्रे ।” 


5. परम ययार्थंता 


गीता में उपनिषदों के ही समान परमतत्त्व की मीमांसा दो विधियों से की गई है--एक 
तो बिषयगत विदलेषण से, और दूसरे विषयीगत विश्लेषण से। गीता के रचयिता के 
आध्यात्मिक झुकाव पर मरे re मे bars प्रकाश काला ह 
उसने यह सिद्धांत T पर उस [का आधार हैः ' सतू ` 
उपाय हो सकता और सत्‌ का अभाव कभी नहीं होता।”* विषयगत विदलेषण 


], योग क्रियात्मक अभ्यास है और सांख्य अथवा शान से भिन्न है। देखिए, श्वेताश्वतर उपरि 
'साँख्ययोगादिगम्यम्‌', ब तथा अभ्यास के द्वारा जानने योग्य । योग का अथं कर्म नीह t 
देखिए गीता, 3 : 7; 5 : ], 2; 9 : 28; 3 : 24 भगवान के योग को उसकी अद्भुत शक्ति 
कहा गया है। देखिए, 9 : 5; ।0,7;  : 8। उनके प्राप्त करने 

२ के अर्थ में भी योग शब्द का प्रयोग होता है। देखिए 9 : 22 । 

2.2: I6 
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सारतत्त्व एवं आभास के मध्य, अमर और नरवर के मध्य, तथा अक्षर और क्षर 
भेद को आधार वनाकर आये बढ़ता है। “संसार के अन्दर ये yet सत्त्व अर ओर ब सर 
अपरिंवर्तनशील अंक्षर है।””! हम यह नहीं कह सकते कि वह , जिसका 
यहां निर्देश किया गया है, सर्वोपरि यथाथंसत्ता है क्योंकि अगले ही इलोक में गीता घोषणा 
करती है कि “सर्वोपरि चाहर ही है जिसे सर्वोच्च आत्मा अर्थात्‌ परमात्मा कहते हैं, 
जो अक्षय भगवान, तीनों में व्याप्त है और उन्हें धारण किए हुए है।”» गीता का 
. रचयिता पहले संसार की स्थायी पृष्ठभूमि को उसके क्षणिक व्यक्तरूपों से भिन्न करके 
. अतलाता है अर्थात्‌ वह प्रकृति है जो परिवतंनों से पृथक्‌ है ले पथ इस आनुभविक लोक में हमें 
नश्वर एवं स्थायी दोनों ही पक्ष हैं। यद्यपि संसार के की तुलना में प्रकृति 
नित्य है तो भी यह निरपेक्षरूप हेही नहीं हैं, क्योंकि इसका आधार भी सर्वोपरि 
जगतू का स्वामी है।* यह सर्वोपरि आत्मा ही यथार्थं में अमर है जो नित्य का आश्रय- 
-स्थान है। अमत अपने विशेष सिंद्धांत की अनुकूलता लता को ध्यान में रखकर 'क्षर' का 
अर्थ प्रकृतितत्त्व और 'अक्षर' का अर्थ जीवात्मा हैं, फिर भी आ अथवा सर्वो- 
परि आत्मा फो इन दोनों से उत्कृष्ट एवं ऊपर बताते हैं। हमारे यह सम्भव है कि 
'पुरुषोत्तम के भाव की व्याख्या करने में हम उसका एक ठोस मूर्तरूप व्यक्तित्व स्वीकार 
कर लें जोकि सीमित तथा असीम के मिथ्या अमूर्तभावों से उत्कृष्ट है। कठिनाई केवल 
यही है कि ब्रह्म को, जिसे सीमित जगत्‌ का भी आधार बताया गया है, केवल अमूर्तरूप 
, में नहीं समझा जा सकता है । गीता सीमित अथवा अस्थायी एवं असीम अथवा स्थायी 
सत्ता में भेद करती है। जो कुछ सीमा वाला मोर जातक प्रकृति वाला है वह यथाथ नहीं 
डे Ss अमान्य र rs होता है वह सत्‌ नहीं है। यदि 

[सत परिणमन न होता । गर की सव वस्तुएं 
में आने के tit वे कर रही हैं इसीलिए वे यथार्थ या वास्तविक ह इस प्या 
चा क में या इती है। हमारी चेतना की el 
स ह हो गी होती 
सदा बदलती प्रकृति सकती । यहु सर्वोपरि परब्रह्म 

अनन्त और कूटस्य या चट्टान की तरह पुढ है जबकि अयत्‌ नलम ग 


असीम सत्ता में विएवास करती आधारभूत 
जीवन का संचार करती है । दधि श्न चो है, जौर उनमें. 


जीवात्मा सदा ही अपने-आपसे असत्तुष्ट रहती 
कके लिए संघर्ष करती रहती है। अपनी सीमितता के शान मे थी. क्म बनने 


4. 05 : ॥6। 

यमी है कि है 

> यह कहा जाता है कि “एक और सत्ता है जो अव्यक्त और नित्य 
किन है थोर इस अव्यक्त तत्त्व से 
8: 20 | पा य्य सब वसो का नाथ होने पर माव नहीं होता” (8: 20) । 

5. 73 : अ; थौर भी वेखिए, 8 : 20। न 
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है। सीमित जीवात्मा, जिसकी शक्तियां परिमित हैं और जो दुःखमय 
अवस्था से ऊपर उठने का प्रयत्न करती है, द से यथार्थ ह हत 
का स्वरूप अविनकवरता का स्वरूप है। गीता आत्मा के अन्दर स्थायित्व के अंश को खोजने 
का प्रयत्न करती है, वह जोकि सदा ही ज्ञाता या प्रमाता अथवा विषयी है, शेय या प्रमेय 
अथवा विषय नहीं है। क्षेत्र स्थान अथवा पदार्थ है और क्षेत्रज्ञ पदार्थ का ज्ञाता अथवा 
विषयी है । जो कुछ जाना जाता है वह ज्ञाता की सम्पत्ति नहीं है । मनुष्य की आत्मा फे 
अन्दर श्ञाता का अंश है जो समस्त परिवतंनों के अन्दर भी अविचल भौर बराबर एकरस 
रहता है । यह अनादि अनन्त है, अखण्ड है, कालाबाधित और स्वम्सू है। मनुष्य के 
व्यक्तित्व को उसके बनानेवाले शरीर, मन एवं जीवात्मा के अवयवों में से अलग करके 
गीता इनमें से उस तत्त्व को खोज निकालने का प्रयत्न करती है जो सदा रहता है। शरीर 
स्थायी नहीं है क्योंकि इसका अन्त है। यह एक क्षणिक ढांचा है ।१ इन्द्रियों का जीवन भी 
अल्पकालिक, चंचल तथा लिला है।* मन भी सदा परिवर्तनशील है। यह सब एक ' 
ज्ञाता (विषयी) के लिए ज्ञेय हैं, ये वे साधन हैं जिनके द्वारा आत्मा कार्य करती है। 
इनकी स्वतन्त्र सत्ता का कोई अर्थ नहीं है। आस्यन्तर तत्त्व जो समस्त ज्ञान का आदि- 
स्रोत है, गीता के शब्दों में, “इन्द्रियों से, मन से और बुद्धि से भी महत्तर है।* यह वह 
तस्व है जो सबको एकत्र रखता है और बराबर यहां तक कि या प्रगाढ निद्रा में 
सी उपस्थित रहता है। परस्पर सबको जोड़े रखने का यह कार्ये इन्द्रियों का नहीं हो 
सकता, न बुद्धि का ही हो सकता है, और अपने-आप ही यह सम्भव हो सकता है।£ 
ज्ञाता या विषयी रूपी तत्त्व एक अनिवार्य तया आवस्यक आघार है जिसके ऊपर ज्ञेय या 

जगत्‌, जिसमें आनुभविक आत्मा भी सम्मिलित है, स्थिर है। -यदि हम 
ज्ञाता को छोड़ दें तो ज्ञेय का भी लोप हो जाता है । कितु स्वथं ज्ञाता का लोप नहीं होता, 
भले ही ज्ञेय का लोप हो जाए। इस अमर रहनेवाले तत्त्व का विवरण बहुत परिष्कृत रूप. 
में गीता में दिया गया है। यह शरीर का स्वामी है। “वह कभी नहीं जन्मा और न बह 
मृत्यु को प्राप्त होता है और चूंकि उसका आदि नहीं है इसलिए अन्त भी महीं है। वह - 
अजन्मा, नित्य, शाइवत और पुराणपुरुष आत्मा शरीर के मारे जाने पर भी नहीं मरता 
है।”० “स्त्र इसको काट महीं सकते, अग्नि इसे जला नहीं सकती, न पानी ही इसे गीला 
कर सकता है । वायु इसे सुखा नहीं सकती । इसके अन्दर कोई छेद नहीं कर सकता । _ 
इसे जाय हह हत सकती । यह नित्यस्थायी, सर्वव्यापक, स्थिर 'रहनेवाला, अचल और : 
सनातन है।' ५ न 

गीता का सर्वोपरि आत्मा का वर्णन कुछ भ्रांतिजनक अवश्य है । “यह अक्षय 

सर्वोपरि आत्मा, अनादि होने के कारण और निर्गुण होने के कारण, कार्ये नहीं करता, न 
इसमें कोई दोष लगता है, यद्यपि यह शरीर में अवस्थित है । (8 यह केवल द्रष्टा या 
साक्षी मात्र है। आत्मा अकर्त्‌ या अकर्ता है। विकास का समस्त नाटक पदार्थ-जगत्‌ से ही 
सम्बन्ध रखता है । अनि याभा इन्द्रियां जड़ प्रकृति के ही विकार हैं किन्तु यह सब 


विकृति भी आत्मा की उपस्थिति से ही सम्भव होती है। प्रमाता या ज्ञाता आत्मा, जो 
.3 ; 7 और 5-6 र 
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हमारे अन्दर है, शान्त, एक समान, बाह्य जगत्‌ में अनासक्त है, यद्यपि यह उसका आघार 
है और अन्तर्व्यापक साक्षी है । 
सांसारिक व्यक्तियों में हमें विषयी और विषय का परस्पर संयोग मिलता है।? 
“अनुभव करनेवाले व्यक्ति विषयी के दैवीय तत्त्व हैं जो ज्ञेय पदार्थों से मर्यादित हैं । इस 
संसार के अन्दर विषयी और विषय सदा साथ-साथ मिलते हैं। केवल विषय या पदार्थं 
का ही परम इन्द्रियातीत अस्तित्व नहीं है। विषयी जो विषय से उत्कृष्ट है, विषय का 
आधार है। “जब मनुष्य को इस बात का अनुभव हो जाता है कि नानाविध सत्ताओं का 
एक ही मूल है और सब उसीसे निकली हैं तब वह सर्वोपरि सत्ता के साथ ऐक्यभाव का 
अनुभव करता है।”3 जब पदार्थ (विषयवस्तु) के साथ मिश्रण-सम्बन्धी आंति का. अन्त - 
हो/जाता है तो विषयी सबमें एकसमान दिखाई देने लगता है। कृष्ण ने जो अर्जून को 
बलपूर्वक यह कहा कि मरे हुओं के लिए शोक मत करो तो उसका आशय यह था कि 
मृत्यु एकदम विलोप का नाम 'नहीं है। व्यक्तिगत रूप बदल सकता है, किन्तु सारभूत 
तत्त्व का नाश नहीं . होता । जब तक पूर्णता प्राप्त नहीं हो जाती, व्यक्तित्व का भाव 
. विद्यमान रहता है। मह मरणधर्मा शरीर का ढांचा भले ही बार-बार नष्ट हो जाए, 
आम्यन्तर व्यक्तित्व अपने अस्तित्व को सुरक्षित रखता है और एक नया रूप घारण कर : 
का सेता है। इस विषवास से जीवन की प्रेरणा प्राप्त करके मनुष्य को आत्मज्ञान के लिए 
करना चाहिएं। हमारी अविनशवरता निश्चित है--या तो अनन्तता द्वारा अथवा 
झा की प्राप्ति द्वारा । हमारी उपलक्षित असीमता का यह केवल प्रकटरूप में आ जाना 
है। आत्मा के अस्तित्व के इस प्रतिपादन के आधार पर और उपनिषदों की आ ष्टि 
| डत पसंत के द्वारा कि आत्मा वबा निर्मल ज्ञाता हमारे शरीर के मिट्टी में 
. जाने पर हाता 7 अथवा बचा रहता है, इस प्रकार श्रीकृष्ण ने अर्जुन के 
मन की बेचैनी को दूर किया था: I कन 82% 


हो हला ? न यह आत्मा कभी नष्ट होगी; 
ऐसा कोई समय नहीं था जबकि यह न रही हो; अपन तती 
उत्पत्तिरहित, और - 
उना यह आत्मा परिवर्तनरहित [रहित सदा एक 
मृत्यु इसका बाल भी बांका नहीं कर सकती यद्यपि = 
स्थान मृत दिखाई देता hh अ 


उपनिषदों की ही भावना के अनुकूल गीता भी आत्मा और ब्रह्म की एकता का 


' -अतिपादन करती है। क्षणिक सत्ता वाली इन्द्रियों और शरीर के पीछे आत्मा है । संसार 
के क्षणिक पदार्थों की पृष्ठयुमि जहा है। दोनों एक ही हैं क्योंकि दोनों Ie 


उसे वह स्वयं ही अनुभव कर सकता है। अपरिषर्तनशील की परिवर्तेनशील, 
परिभाषा के द्वारा करने के सब प्रयत्न निष्फल सिद्ध होंगे । यह ठीक है कि गीत मे 


अन्तदुंष्टि से जानी गई परमार्थसत्ता संसार की तकंसंगत आधारभूमि है ऐसा सिद्ध करने 


॥. 3:27। - ° 
, 2. 3:22lI . 3. I3:3.। 
4. गीता के एक श्लोक का सर एडविन आनंल्ड कृत अनुवाद । 
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का कोई प्रयत्न नहीं किया गया, किन्तु इसका संकेत अवश्य है। यदि यह संसार 
. का विषय है और एक अव्यवस्थित आरति नहीं है तो हमें एक लिरपाधिक परह 
यथार्थता की भी आवश्यकता है। किन्तु हमें इस विषय में 322 रहना चाहिए 
bola po पार का विरोध म करें। ' 
इससे हमें सान्त के विषय में भ्रमपूर्ण विचार मिलेगा। जो, बात सबसे प्रथम हमारे 
लक्ष्य में आती है वह यह है कि क्षणिकस्वमाव-सान्त और यथार्थस्वरूप अनन्त में भेद दै 
किन्तु यदि यही सव ड्‌ होता तो अनन्त-असीम भी सीमित हो जाएगा तथा ऐसे रूप 
'परिणत हो जाएगा जो सान्त है, क्योकि विरुद्गुण और बहिष्कृत सीमाबड़ सत्ता ही 
असीम अथवा अनन्त की सीमा वन जाएगी। यह समझना अनुचित. होगा कि अनन्त 
"कोई ऐसी वस्तु है जो सान्त अथवा सीमित के अन्दर से हठात्‌ बाहर आ गई हो। यह 
स्वयं ही सच्चे अर्था में सान्त \ सीमित ही अनन्त का रूप है और वह अनन्त ही सान्त 
'के अन्दर यथार्थंसत्ता है ओर ऐसी कोई वस्तु नहीं है जो उसके साथ-साथ या बराबर में 
हो। सान्त पदार्थंसमूह में जो अनन्त का अंश है यदि हम उसे दृष्टि से ओरल कर दें तो 
“हमें एक अन्तविहीन उन्नति का सामना करना होगा जो सान्त जगत्‌ की विशेषता है। 
यह अन्तविहीनता ही सान्त के क्षेत्र के अन्दर अनन्त की विद्यमानता का लक्षण है। सान्त 
अपने को इससे अधिक रूप में व्यक्त भी नहीं कर सकता जैसेकि अनन्त को ही सान्त बना 
दिया गया हो । अनन्त और सान्त के बीच भेद करना केवल शिथिल विचार का लक्षण 
'है। यथार्थं में अनन्त ही सत्य है और सान्त केवल अनन्त का सीमित रूप है। इससे परि- 
"णाम यह निकला कि इन्द्रियातीतता और अन्तर्यामिता आदि परिमाषाएं अनुपयुक्त हैं, 
बोकि परमतत्त्व से भिन्न भी कुछ है इसकी वे कल्पना कर लेती हैं। परमसत्ता की 
गा के निरि भी स का जो किया ठः सब हर 
.हैं। इसका वर्णन क कहा जाता है कि यह न तो सत्स्वरूप है, न असत्‌ ही है, न 
आङृतिमान है और न दकृतिबिहोन ही है । गीता कि के के ही सिद्धांत को दोहराती 
है कि यथार्थसत्ता निविकार है, स्वतन्त्र सत्ता वाली है, और देश, काल एवं कारण-कार्य 
के निवन स हत तर हा र में है। - » 
गीता दर्शन के क्षेतर-में अद्वैत और ब्रह्म की एकता के सिद्धांत को 
७०००७00000 
"वर्णेन करते हैं जिसे तपस्वी लोग प्राप्त करते हैं।” यह | 
के कालक्रम से गति करने का सर्वोपरि लक्ष्य है, यद्चपि अपने-आपमें यह गति नहीं है, 


करता कुछ नहीं और किसीका निर्णय नहीँ करता। दोनों अर्थात्‌ ब्रह्म और जगत्‌ स्वरूप 
में परस्पर-विरोधी प्रतीत होते हैं। यदि हम संसार की यथार्थता का खण्डन मी करें और 


अपने से परे अन्य किसी लक्ष्य या उद्देश्य का ध्यान ळे चूंकि संसार परब्हा के 
ऊपर आश्रित है इसीलिए परब्रह्म को कभी-कभी तथा परिवर्तनशील 


4. 3 :2॥ : 
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दोनों ही कहा जाता.है। संसार के अन्तरहित विवरणों और विरोघों का अस्तित्व केवल 
इसीलिए है कि यह मनुष्य के मन को ऐसी दिशा में मोड़ दे जहां सब विरोधों पर विजय 
आप्त की जाती है और एक तारतम्य-विहीन चेतना में तारतम्यो से प्रेम-सम्बन्ध स्थापित 
किया जाता है। जहां एक ओर समस्त सम्भव सम्बद्ध तथा विरोधी इसीके ऊपर आश्रित 
हैं, यह उनका विरोधी नहीं है क्योंकि उनका एकमात्र अधिष्ठान जो यही है। यह तो हम 
ठीक-ठीक नहीं जानते कि यह संसार ठीक किस प्रकार से परब्रह्म का आश्रित है किन्तु 
इतना हमें निदचय है कि परब्रह्म के बिना संसार भी नहीं हो सकता था ।. एक ओर समु 
Ps गसोनेवाला. है, तो दूसरी ओर अत्यन्त क्षुब्ध भी है। हम नहीं जानते कि 
किसं प्रकार से परस्पर-सम्बद्ध हैं। हम अपने इस अज्ञान को माया कहकर छिपा 
लेते हैं। दोनों एक ही हैं तो भी वे भिन्न-भिन्न प्रतीत होते हैं और यह प्रतीति माया के 
कारण है । इंद्रियातीत यथार्थता यद्यपि परिवर्तन से परे है तो भी परिवतंनो का निर्धारण 
करती है : दानिक दृष्टि से हमें यहीं ठहर जाने को बाध्य होना पड़ता है। “किसने 
प्रत्यक्षरूफसे देखा: और कौन निश्चयपूर्वक घोषणा कर सकता है.कि यह ; चित्र-विचित्र 
सूंष्टि किससे उत्पन्न हुई और क्यों उत्पन्न हुई ? “7 RE 
§ जीवात्मा के सम्बन्ध में वही समस्या है क्योंकि यहां एक स्वतन्त्र. विषयी और 
विषय के बीच में परस्पर के सम्बन्ध का प्रइन है। हम नहीं जानते कि एक अमर साक्षी- 
- रूप जीवात्मा और चेतना के प्रवाहरूप निरन्तर होते हुए परिवर्तनों के मध्य में परस्पर - 
का बन्धन कसा है। इस कठिनाई को हल करने के लिए शंकर ने 'अघ्यास' की कल्पना 
की । विषयी और विषय दोनों का परस्पर संयोग नहीं हो सकता क्योंकि विषयी (प्रमाता 
जीवात्मा) के हिस्से जो नहीं हैं। इनका परस्पर-सम्बन्ध समवायसम्बन्ध अर्थात्‌ अङ्गाङ्जी- 
भाव-सम्बन्ध भी नहीं हो सकता जिसमें एक दूसरे से पृथक्‌ न हो सके, क्योंकि ये कारण- 
कार्यमाव से तो परस्परसम्बद्ध नहीं हैं। इसलिए शंकर इस परिणाम पर पहुंचे कि “इन 
श का परस्पर-सम्बन्ध अध्यास के रूप का है अर्थात्‌ एक-दूसरे को और उन दोनों के 
गु को भ्रम के कारण जो वह नहीं है वैसा मान लेना--और यह विषयीःतया विषय के 
में भेद न करने के कारण होता है जैसे सीप को भ्रम से चांदी समक लेना, रस्सी 
ड कन से सांप समझ लेना। दोनों का परस्पर-सम्पकं प्रतीतिमात्र अथवा मिथ्या ज्ञान 
। हैओर सत्यज्ञान प्राप्त कर लेने पर id हो जाता है» यह कल्पना 
गीता में नहीं पाई जाती; इसका संकेत ही ककः जाए। . : 
` _ उपनिषदों का आध्यात्मिक ओदक्षंवाद गीता में ईक्वरयादी धर्म के रूप में परि- 
णत हो गया है, जिसमें प्रेम, प्रार्थना और अक्ति सबका समावेश है । जब तक हमें परब्रह्म 
“ का साक्षात्कार नहीं होता और हम आनुभविक जगत्‌ के पक्ष से ही कार्य कर रहे हैं, हम 
उक्त विषय की व्याख्या सर्वोपरि ईकवर की, जिसे गीता में पुरुषोत्तम कहा गया है, 
कल्पना के आधार पर कर सकते हैं। परमार्थसत्ता का अद्यरीरधारी होना ही मनुष्य की 
में उसका पूर्ण महत्त्व नहीं रखता। गीता उपनिषदों के आदर्णवाद को मनुष्य-जातिं 
Fh जीवन के अनुकूल बनाने के लिए उत्सुक है और इसके लिए वह उक्त यथार्थे 
परशप्रसत्ता की दैवीय क्रिया तथा प्रकृति के कार्यो में भाग लेने के विचार का समर्थन 
करती है।' यह हमारे सामने एक ऐसे ईइवर की कल्पना अस्तुत करती है जो मनुष्य के 


, कुल जीवन के लिए सन्तोषप्रद है। गीता का ईदवर ऐसी यथार्थसत्ता है जो केवल अनन्त 


, 4. तैत्तिरीम ब्राह्मण, 2 : 8-9 - 
2. hss पर शांकर भाष्य, 2 : 3 । 
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और केवल सान्त दोनों से ऊपर है। परमात्मा सं उत्पादक 
है जो अभिभाज्य शक्ति के का में समस्त प्राथीमा के क है नैतिक बुध 
आध्यात्मिक गुणों के साथ जुड़े हि ॥ गीता लक्षणभेद को पृथक्त्व-कारण मानने के 
हेत्वाभास को स्वीकार करने के लिए तैयार नहीं है। यह सब प्रकार के 
विरोधों का परस्पर समन्वय करती है । पहले 'परस्पर-भेद करके तब 
समन्वय स्थापित किए' बिना विवेक अपना कार्य नहीं कर सकता | ज्योंही हम परमतत्त्व 
का चिन्तन करने लगेंगे, हमें समा के पात्र तथ्य को विचार की परिभाषा में परिणत 
करना होगा । विशुद्ध सत्‌ शुन्यरूप में परिणत हो गया, और अब हमारे सम्मुख सता 

विचार। यह 


है 


अथवा रहस्य, है । यह इन अथां में माया भी है कि ] 
जितना कि परबह स्वयं है। a 


तो हम इसे शक्ति का नाम देंगे । निष्क्रि और क, जो किसी भी पदार्थ से 
असम्बद्ध है, तक के द्वारा सक्रिय एवं झरीरधारी के रूप में परिणत हो गया-- 
जिसके अन्दर वह शक्ति है जिसका सम्बन्ध प्रकृति से है। हमें गीता में नारायण का ज्ञान 
मिलता है 'जो जल में आसीन विचारमग्न है।' वह नित्परूप 'अहंकार' 'अभात्म! के सम्पर्क 
में आता है। इसी 'अनात्म' को प्रकृति भी कहा गया है, क्योंकि यह संसार का जनक है। 
यह भ्रांति का आदिल्रोत है, क्योकि यही यथार्यसत्ता के सत्यस्वरूप को मरणघर्मा 
. की दृष्टि से छिपाकर रखता है। संसार tt से पुरुषोत्तम के साथ जुड़ा हुआ 
है । ऊपर पुरुषोत्तम से लेकर नीचे तक सब में सत्‌ और असत्‌ का अंश विद्यमान . 
है। निषेध के भाव का परमार्थतत्त्व के सम्बन्ध में प्रवेश किया गया है, और परिणमन की 
प्रक्रिया में एकत्व को हठात्‌ अपने आंतरिक रूप को प्रकट करना पड़ता है। 'कमे के प्रति 
स्वाभाविक आदिम प्रेरणा: जो अन्दर से उठती है, पुरुषोत्तम के हृदय में अपना स्थान 
रखती है। मौलिक एकत्व के गर्भ में विश्व की समस्त प्रगति अवस्थित है, जिसके अन्दर 
भूत, वर्तमान, जि अब सर्वोपरि सत्ता में हैं। कृष्ण अर्जुन को सम्पूर्ण विषव- 
रूप का'एक विस्तृत आकार में दषेन कराते हैं।* नित्यता के प्रकाश में अर्जुन नामरहित 
वस्तुओं का दर्शन करता है, कृष्ण की विराट आकृति को इस जीवन की सीमाओं का 
, उल्लंघन करते हुए देखता है, जिसने सम्पूर्ण अन्तरिक्ष और विएव को व्याप्त कर लिया। 
उसने. विभिन्न सीको को उस विराट नध अत्वर से बड़े-बड़े जलप्रपातों की भाति अपना: 
अपना मार्ग बनाकर निकलते देखा । प्रत्याख्यान अथवा उन्नति का मुस्य खोत 
है। यहां तक कि इदवर के साथ भी निषेधात्मक तत्त्व लगा है जिसे माया कहा गया है, 
ईदवर उसे वद्य में रखता है। सर्वोपरि ईश्वर अपने क्रियाशील rd 
सवां प्रकृतिम्‌” का उपयोग करके जीवों की सूष्टि करता है, जो अपनी-अपनी : 


।, भगवद्गीता, 8 : 9 और 73 ॥ 
Ss भगवद्गीता, अध्याय ।; 6: 29; 7 : 89 8 : 22; It , 
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द्वारा निर्णीत मार्ग में स्वयं अपने-अपने भाग्य का निर्माण करते हँ । जहां एक ओर यह 
“सब सर्वोपरि ब्रह्म के दारा अपनी आदिम शक्ति का प्रयोग नदवर संसार में करके सम्पन्न 
"होता है, iis एक अन्य पक्ष भी है जिसका सम्बन्ध इस सबके साथ नहीं है। वह | 
अशरीरी परमतत्त्व है और अन्तःस्थित इच्छाशक्ति भी है। वह ऐसा कारण है 

ओज अन्य कोई कारण नहीं है, स्वयं अचल है किन्तु समस्त विश्व का वह. संचा- 
न |] : 

“बहु प्राणिमात्र के अन्दर है और बाहर भी है-- 

गतिरहित होते हुए.भी गतिमान है; सुक्मर्प होने के कारण 

साक्षात्‌ दर्शन के क्षेत्र में नहीं आता; 

प्रत्येक व्यक्ति के पास भी है और फिर भी अपरिमेय दूरी पर है; . 

न होते हुए भी समस्त जीवित प्राणियों में विद्यमान रहता है । 
अन्धकार के अन्तस्तल में भी वह प्रकाशों का प्रकाश है, अनन्त काल 
, से आलोकित है।” 


"सर्वोपरि सत्ता के दो स्वरूप वर्णन किए गए है--एक उच्च श्रेणी का जिसे 'परा? 
. "की संज्ञा दी गई है और दूधरा निम्न श्रेणी का. जिसे 'अपरा' संज्ञा दी गई है। ये दोनों 
. `विएव के चेतन ओर जड़ दो विभिन्न पक्षों की अनुकूलता में हैं । निम्न श्रेणी की प्रकृति 
"भौतिक एवं कारण से उत्पन्न प्रकृति में कार्य एवं परिवर्तन उत्पन्न करती है। उच्च श्रेणी . 
की प्रकृति सचय मिनल आत्माओं को उद्देश्यपूर्ण तथा मूल्यों वाले जगत्‌ में 
"न्म देती मं किन्तु कह रा राती अ म्य: हैं। मध्व 
इस आश्य का एक पद उद्धृत : “इश्वर के लिए दो प्रकृतियां हैं--जड़ 
-अचेतन, और उसके विपरीत अजड अर्थात्‌ चेतन । प्रथम श्रेणी की अव्यक्त प्रकृति है 
दुसरी श्रेणी की श्री अथवा लक्ष्मी है जो पहली श्रेणी की प्रकृति को सहारा देती है। 
खरी नारायण की पत्नी है। इन दोनों से हरि संसार की रचना करता है।”2 गीता सांख्य 
-के सिद्धांत को स्वीकार करती है जिसके अनुसार सजातीय ह अथवा समांग) . 
प्रकृति से नानाविध या बहुगुण संसार का विस्तार होता है पुरुष उसका साक्षीरूप . 
द्रष्टा है।-केवल पुरुष की उपस्थिति, जो प्रकृति में उत्तेजना उत्पन्न करके उसके अन्दर 
गति उत्पन्न करने के लिए आवद्यक है, एक यथार्थ उपस्थिति होनी चाहिए । इसलिए 
यह कहना अधिक ठीक होगा कि समस्त क्रियाशीलता पुरुष और प्रकृति के सम्मिलित 
अयत्न के कारण है, यद्यपि बुद्धि का अंश प्रमाता (ज्ञाता) के क्षेत्र में और प्रकृति का अंध 
"प्रमेय (ज्ञेय sh के क्षेत्र में अधिक प्रधान रहता.है। वे दोनों एकमात्र स्वोपरि ब्रह्म 
के स्वरूप का करते हैं। बही दोनों संसार का निर्माण करने की सामग्री हैं ।१ यही 
कारण है कि प्रमु को संसार का आधार कहा जाता है और चेतना को पूर्ण प्रकाशित 


. 3 : 5-]8। सर एडविन आनंल्ड का अनुवाद । 
3 दना कहते है: “वहत ह और इ बनव बिम मि 
3. रामानुज ४ र उसके अन्दर निक्षिप्त गर्भ 
शि | 74 3) प्राणिमात्र उत्पन्न होते दू थो देवताओं से लेकर और स्थिर पदार्थों रा 
वस्तु के साथ परस्पर-मिश्चित i, गीता का साजना भभाष्य ]3, 2 |) साथ ही रामा” 
यह भी मानते हैं कि ये सब प्राणी परमसत्ता भी रखते हैं, जो ईश्वर की सत्ता से 
झल है । यद्यपि गीता का विचार इस विषय में निश्चित है । अविभाव्य ब्रह्म मथार में विभक्त 
नहीं होता किन्तु केवल ऐसा प्रतीत होता है। (”विभक्‍तमिव”, 3, 86) । 
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करनेवाला प्रकाश कहा जाता है। गीता का रचयिता इसके प्रकार का वर्णन नहीं करता 
'कि जिसके अनुसार ईकवर का एक स्वरूप एक अवस्था में तो अपने को चेतनाविहीन या 
जड़ प्रकृति के रूप में अभिव्यक्त करता है, और दूसरी अवस्था में चेतन बुद्धि के रूप में, 
और साथ ही किस प्रकार से ये एक ही आदिम स्रोत की उपज होते हुए संसार की प्रगति 
में एक-दूसरे. के विपरीत रहकर कार्ये करते हैं।' 
मनुष्य एवं प्रकृति में निवास करते हुए भी सर्वोपरि ब्रह्म दोनों से महान है। 
-अनन्त विष्व अनन्त देश और काल से बद्ध उसी ब्रह्म में अवस्थित है न कि वह ब्रह्म इसमें । 
` ईष्वर की अभिव्यक्ति में परिवर्तेनःहो सकता है, किन्तु उसके अन्दर एक अंद है जो 
आत्मस्वरूप है, और प्रतीतिरूप परिवतंनों की स्थिर पृष्ठभूमि है । नानाविध जीवन उसके 
स्वरूप में कोई परिवर्तन. नहीं ला सकते।१ जिस प्रकार शक्तिशाली वायु सब जगह गति 
करती हुई आकाश में स्थिर है, इसी प्रकार सब वस्तुएं मेरे अन्दर स्थिर हैं "णत मी 
“बिना वायु के गति करने पर भी आकाश आकाश ही है । रचना के गुणों के कारण उस प्रमु 
-में कोई उपाधि नहीं आती । यह संसार उसके स्वरूप की अभिव्यक्ति होते हुए भी ईएवर 
की आत्मपूर्णता में किसी प्रकार की न्यूनता नहीं लाता। तो भी हम संसार की रचना से 
“भिन्न ईश्वर के स्वरूप का ज्ञान नहीं कर सकते । यदि, संज्ञात्मक तत्त्व को समस्त सार- 
वस्तु से रिक्त कर लिया जाए और उस सबसे भी रिक्त कर लिया जाए जिससे ज्ञान तथा 
जीवन का निर्माण होता है, तो ईद्वर अपने-आपमें अज्ञ ग बन सकता है। यह भी सत्य है 
. कि हम यदि इस संसार में ही भटकते रहेंगे तो यथार्थता के दर्शत हमें कभी नहीं हो 
सकते । यह जानना हमारे देश आवद्यंक है कि पदार्थों के साथ सम्बन्ध से स्वतन्त्ररूप 
में ईश्वर कया है, और उन सब परिवतंनों में भी जिन्हें वही इस संसार में लाता है, अपने 
को उनसे पृथक्‌ बनाए रखता है। चूंकि वह पदार्थों के साथ के सम्बन्ध को पृथक्‌ नहीं कर 
सकता, केवल इसीलिए हमें यह नहीं सोच लेना चाहिए कि विषयी आत्मा अपने अन्दर 
आत्माभिज्ञा नहीं रखता। यदि अभिव्यक्ति को आत्मा के साथ मिश्रित कर दिया जाए 
तो गीता का सिद्धान्त भी एक प्रकार का सर्वश्वरवाद बन जाएगा। किन्तु गीता का 
रचयिता स्पष्टरूप में इस मकार के बुक के का खण्डन करता है । समस्त संसार को ईदवर 
एक अंश में धारण करता है, * [५ दसवें अध्याय में कृष्ण बोषित करते हैंकि वे 
अपने वैभव के केवल एक अंश -को ही अभिव्यक्त कर रहे हैं। परब्रह्म की निविकारिता 
और ईएवर की क्रियाशीलता दोनों पुरुषोत्तम के भाव के अन्दर आ जाते हैं। ___* 
.घामिक वष्टि बारीरघारी पुरुषोत्तम उस निर्विकार, स्वयम्भू परब्रह्म से उच्च- 
कोटि का है जो है, अर्थात्‌ विएव के विषयी तथा विषय सम्बन्धी प्रतीतिरूप पदार्थों 
से निर्लिप्त है। उसे एक ऐसा निष्पक्ष शासक समका जाता है जो कष्ट और विपत्ति से 
ग्रस्त व्यक्तियों की सहायता करने के लिए सदा उद्यत रहता है। केवल इसी कारण से कि 
वह कभी-कभी दण्ड देता है, उसे हम अन्यायी और नुष्रंस नहीं कह 'सकते। श्रीषर एक 
- इलोक उद्धत करता है जिसमें कहा गया है: “जिस प्रकार एक मां अपने बच्चे को लाइ- 
थ्यार करने के साथ-साथ मारती भी है तो हम उसे नुक्षंस नहीं कहते, इसी प्रकार ईश्‍वर. 


: स्थिति में नहीं हैं कि गीता के उच अथवा सम्पूर्ण सम्बन्धी विचार तथा 
र i के नित्य be कल्पना में, अथवा गीता के पुरुष और प्रकृति सम्बन्धी _ 


सिदान्त तथा वर्गा के जीवत जोर भौतिक प्रकृति के मध्य कोई तुल ना कर सके [| ; 
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भी जो पुण्य और पाप का निर्णय करनेवाला है, नुशंस नहीं कहला सकता।”? 

परब्रह्म ० के sng ह त तन के रूप में परिकल्पना की pe 
एनबुझकर आत्मप्रवंचना जिसे 

अपनी निर्बेलता के कारण स्वीकार किया हो। यद्यपि इ i हमें निर्मण द 

जो हमारे 


सम्बन्धी अनुभव के परस्पर-संदलेषण की ओर है। सर्वोपरि आध्यात्मिक 

का नाम है। जो शक्ति से संयुक्त है, उसीको नित्य की अवस्था में ब्रह्म कहते है! 

उक इलोक उद्धृत करता है, जिसमें कहा गया है: “वासुदेव के दो रूप हैं-- 

ie र्‌ यत, 8 परन्नह्म अव्यक्तरूपः है; और यह समस्त चराचर जगत्‌ 
व्यक्तरूप है। 3 सर्वोपरि ब्रह्म के व्यक्त और अव्यक्त दो पक्ष हैं। पहले पक्ष पर 


विषम परिस्थिति में पड़ जाएंगे। “मैं इस ज्ञान के र 
f प्रयोजन में लगा 
के कि कौन उस अमरत्व को प्राप्त करता है जो सबसे ऊंचा we न 


से अब दर्शन का विषय बन गया हूँ । i अंतिम 
में 
ह करना यथार्थ से न्यून हो जाता है। इसलिए इस प्रकार कलश कणों पट रू 
की अपेक्षा 


: श्रेणी की है, | 
कार्यों के लिए चावे वह सत्य क तपण शरीरधारी ईइवर की कल्पना को धार्मिक 


. गीता पर टीका, 4 : 8 । 
A II ns 
१4 | - 33: 
र . 5. >.) . ~ 
6. भगवदुगीता पर रामानुजभाष्य, 3 : 2 । - ४9:34; I4:27;I8:65+ 
7.7: 25। ४7 


७८७८-७0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


भगवद्गीता का आस्तिकवाद : 445 


इससे पूर्व कि हम गीता में प्रतिपादित विद्वश्ञास्त्र के- विषय | 
पुरुषोत्तम और कृष्ण की घारणाओं के पारस्परिक सम्बन्ध ल 
आकर i अश्न हमारे सामने आता है। br 

कुष्ण और क्या एक ही हैं अथवा कृष्ण उसकी केवल आंशिक अभि- 
व्यक्ति है, + म हम जिसके विषय में बहुत मतभेद है। गीता में अवतारों की 
कल्पना का वर्णन है । “यद्यपि मैं अजन्मा हूं और अपने सार रूप में अक्षय हूं तो भी सब 
प्राणियों का अमु हू और अपनी प्रकृति पर पूरा अधिकार रखते हुए मैं अपनी माया से 
स्य लेता हूं” साघारणतया सब अवतार परब्रह्म के अंश या कला रूप में ही व्यक्त- 
र हैं किन्तु भागवत कृष्ण को अपवादरूप बताते हुए उसे या 


नक्षत्रमण्डल के वैभव की प्रतीक है। बांसुरी जो वह बजाता जिसके 
अपना सन्देश देता है। पीतवस्त्र जो उसके शरीर का का भकाश के प्रजा 
मण्डल का प्रतीक है जो सारे अन्तरिक्ष में व्याप्त है। उसके बक्षस्थल पर जो चिह्न है 


` ईदवर को अवदय प्रकट होना चाहिए । हिन्दूषमे के क पो के बघार, भन कभी 
रावण या कंस जैसे पापिष्ठ लोग प्रभुता प्राप्त कर लेते हैं तब इन्द्र, ब्रह्मा आदि नैतिक 


"].4:6 ° 
2. “अंशेन सम्बशूब”, अर्थात्‌ अंश से उत्पन्न । शंकर । इसपर टीका करते हुए आनन्दगिरि कहते 
` हैँ कि यह एक प्रांतिमय रुप है जो अपनी इच्छा से सिरया है--'स्वन्थानिितेन मायामयेन 
स्वख्पेण i” ९ 
3.98 7॥ र ४ 
* 4. चौथा अध्याय । तेविण्यसुस भी देखिए, महानिर्वाणतन्त, 4। ` 
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साँग उपस्थित करते हैं। यों तो त्राण का कार्य निरन्तर ही होता रहता है किन्तु विशेष 
अवसरों पर इस कार्य के ऊपर अधिक बल देना होता है। ईश्‍वर की साधारणखूप आत्माभि- 
व्यक्ति अधिक बलशाली हो जाती है जबकि संसार की व्यवस्था अधिक पापिष्ठ हो जाती 
है । अवतार से तात्पर्य ईइवर का मनुष्यरारीर घारण करने से है, मनुष्य का ईरवररूप 
हो जाना नहीं है । यद्यपि प्रत्येक चेतन प्राणी में ईएवर उतर आता है किन्तु यह अभि- 
व्यक्ति अप्रकट रहती है । दैवीयदाक्तिसम्पन्न आत्मचेतन प्राणी और अज्ञानावृत प्राणी में 
भेद है ट भी अवतार के समान है यदि वह संसार की माया का उल्लंघन करके. 
अपनी वा से ऊपर उठ सके । संसार का कर्ता पुरुषोत्तम अपने प्राणियों से भिन्न नहीं 
है । दोनों लाव क्‌ अस्तित्व नहीं है। वह अपने को सम्पूर्ण में बराबर प्रविष्ट रखता है । 
मनुष्य अपने पौरुष को यथाथंरूप देकर पूर्णचेतना को प्राप्त कर सकता है । ऐसी अवस्था 
में यह एक ही बात है, चाहे तो हम यों कहें कि ईदवर मनुष्य के रूप में अपने को सीमित 
कर लेता है, अथवा यह कि मनुष्य ऊपर उठकर अपनी प्रकृति के द्वारा कमं करता हुआ 
ईश्वर तक पहुंच जाता है। तो भी अवतार का अर्थ साघारणतया यह समझा जाता है 
कि ईश्वर एक विश्लेष प्रयोजन को लेकर इस पृथ्वी पर अपने को सीमा के अन्दर बांधकर 
अवतरित होता है और उस सीमित रूप में भी ज्ञान की पूर्णता रखता है। 

दार्शनिक आड पवताची अथवा पता के आदशों का नाता संसार की महान 
उन्नति के साथ जोड़ती है। उच्चश्रेणी की आत्माएं, जिन्होंने प्रतिनिधिरूप युगों का 
अपने अन्दर केन्द्रीकरण किया, एक विद्ेष अर्थ में ईश्‍वर शा ररूप या अवतार बन गईं । 
इन अवतारी व्यक्तियों के उदाहंरण--जिन्होंने अपनी के ऊपर उठकर श्रेष्ठता 
र की और अपने बाह्य तत्त्व से अन्तर्यामी ईश्‍वर की अभिव्यपित जनसाघारण के लिए. 


' अर्थात्‌ नूसिहावतार, जो मनुष्य और सिंह का संयुक्तरूप है । यह विकास अभी क 
श्रेणी अत्यन्त उग्र, असंस्कृत और हिंसक प्रवृत्ति वाले परशुराम की है जिसने मनुष्य जाति 
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गीता में माया की कल्पना का उचित स्थान कया है यह जानने के लिए यह भी जानना 
आवश्यक है कि किन-किन भिन्न अर्थों में भाया शब्द का प्रयोग वहां किया गया है, और 
उन सबके विषय में गीता का अपना ठीक अभिप्राय क्या है। (7) यदि सर्वोपरि यथार्थ-- 
सत्ता के ऊपर संसार की घटनाओं का कोई 
कारण की व्याख्या स समस्या बन जाती है। गीता का रचयिता इस अर्थ में 
माया शब्द का प्रयोग नहीं करता, ३ उसके विचारों द्वारा यह उपलक्षित क्यों न- 
होता. हो । एक अनादिकाल से चली 
कारग रहते हए रहते हुए भी उक्त ग्रन्यकार के मन ba 
कि करीरघारी ईदवर सत्‌ और असत्‌ को ब्रह्म की निविकारिता को, एवं परिणमन के. 
विकार, विक्रिया या परिवतंन, को भी अपने अन्दर घारण करता है।! माया एक ऐसी: 
शक्ति है जिसके द्वारा वह विकारवान प्रकृति को उत्पन्न करता है। यह शक्ति है, अथवा 
ईदवर की कियाशीलता है, अथवा आत्मबिभूति है, जो आत्मपरिणमन की शक्ति है।. 


है ।६ (4 प जोर जमे चलकर माया का क निम्न भी को पति हो गया, जनि 
7 ना इन परमेदवर प्रकृति के गर्भ में प्रवे कराता 


स्वरूप समझकर, जो ईदवर के साथ असम्बद्ध है, हम इसके दैवीय तत्त्व को साक्षात्‌" 
करने में असफल रहते हैं। यही भ्रांति का मूल बन जाता हे। दैवीय माया अविद्यामाया 


ईदवररूपी कारण से न्यूनतर यथार्थ कहा 
गया है। जगत्‌ की उक्त सापेक्ष अयथाथंता की परिणमन की प्रक्रिया के आत्म- 


9:9| ' , 2 देखिए शाण्डित्यसूत्त, 2 : ।3 और 5।- 
i8:6;4:6। , 44: 6 | : 
रमा थो अपिया को उत्त नहीं करती सात्यिफी माया कहलाती है। जब इसमें मल आ 
लाता है पव बहे अशात अभया अविद्या फो जग्म देती ५४८ प्रथम कट को माया में प्रतिबिम्बित 
सस है । देखिए, पंचदशी, । : ।5-7। गोता इस मत से अनभिज्ञ है। 
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विरोधी स्वरूप से भी पृष्टि होती कप इस आनुभविक जगत्‌ में विरोधी शक्तियों का एक 
संघर्ष है, और यथार्थ सत्ता सब मद शक्तियों से ऊपर है ।* 
इस जगत्‌ के परिवर्तेन केवल कल्पनाख्प हैं--इस विषय का कोई संकेत गीता 
में नहीं पाया जाता ।१ यहां तक कि शंकर का अद्वैतवाद भी. जगत्‌ के यथार्थ परिवर्तनों 
`को स्वीकार करता है, केवल प्रारम्भिक परिवर्तन को अर्थात्‌ ब्रह्म से जगत्‌ के रूप में 
'परिवतँन को, वह केवल प्रतीतिमात्र अथवा विवतँ समता है। इस जगत्‌ का सर्वोपरि 
“पुरुषोत्तम से उन अथवा निःसरण यथार्थं है; केवल अन्तिम परमरूप के दृष्टिकोण से 
यह जगत्‌ यथार्थे नहीं है; क्योंकि यह सदा ही परस्पर दरन्द्ररत रहता है। गीता इस मत 
का खण्डन करती है कि “यह जगत्‌ मिथ्या है, इसका कोई निश्चित आघार नहीं है, 
इसका कोई शासक नहीं है केवल इच्छा के कारण तत्त्वों के परस्पर मिलने से यह वन 
'गया है और ह नही इत्यादि ।”3 इसका तात्पर्य हह आ कि, गीता के अनुसार, इस 
'जगत्‌ में जो हमें दृष्टिगोचर होता है वह है और ईरवर उसका अधिष्ठाता 
'है। यह कहना अनुचित होगा कि गीता इस जगत्‌ को उसी समय तक यथार्थ मानती है 
'जब तक कि हम इसमें रहते हैं। ऐसा कोई संकेत नहीं है कि यह जगत्‌ अनन्त व असीम 
के हृदय का एक कष्टमय स्वप्नमात्र है। गीता के अनुसार, इस परिणमनरूप जगत्‌ में 
"रहते हुए कालातीत्‌ आत्मसत्ता रूपी अमरत्व को प्राप्त किया जा सकता है। हमारे सामने 
सर्वश्रेष्ठ पुरुषोत्तम का दृष्टांत है जो इस जगत्‌ का उपयोग बिना जगत्‌ के द्वारा भ्रान्त 
हुए करता है। जब हम माया से ऊपर उठते हैं तो काल, देश व कारण हमसे दूर नहीं हो 
जे जगत्‌ सर्वथा विलुप्त नहीं हो जाता किन्तु मात्र अपने आश्य में परिवर्तन कर 


पुरुषोत्तम कोई दूरस्थ चमत्कार का विषय नहीं ह लोप एक सर्वोपरि अवस्था में 
हम सबसे दूर हो, बल्कि वह प्रत्येक मनुष्य और पदार्थ के शरीर और हृदय में अवस्थित 
है। वह परस्पर सम्बद्ध सब जीवनों का नियन्ता है। आत्मा और सूत द्रव्य का यह जगत्‌ 
उसके सत्त्व का परिणाम है । ईश्वर शून्य से जगत्‌ का निर्माण नहीं करता, ड अपने. 
सत्स्वख्म से करता है। प्रलयकाल में समस्त जगत्‌ जिसमें जीव भी सम्मिलित प्रक 
. सूकम अवस्था में उसी दैवीय सत्ता के अन्दर विद्यमान रहते हैं। अभिव्यक्ति अवस्था में वे 
से पृथक्‌ रहते हैं तथा अपने आदि स्रोत को भूले रहते हैं। यह सब उसका परम 
पी । इस जगत्‌ की का तमे की गई है जिसकी 'जड़ें ऊपर की ओर 
- और शाखराएं नीचे की aE हैँ जयत्‌ के सामान्य रूप का नाम है। बराबर 
_ रहनेवाली 7 साना प्रकार के जीवों का एक-दूसरे को खा जाना, विकसित.” 
होना परस्पर भेदभाव करना, संगठन करना और भौतिक पदार्थों में जान डालना--ये सब 
.. कार्य प्रकृति के हैं। “पृथ्वी, जल, अग्नि, यायु, आकाश, मन, बुद्धि और अहंकार--ये आठ : 
विभाग मेरी प्रकृति के हैं।” यह ईद्वर का निम्न श्रेणी रूप मन्या 
शक्ति देता है और जगत्‌ को धारण करता है, वह उसका उच्चतर रूप है। 5 र 
लिखते हैं : “प्रकृति, अथवा विएव का भौतिक स्वरूप, सुख प्राप्ति का विषय है; और 
` वह जो इससे भिन्न है,--जोकि जड़ और सुखप्राप्ति का विषय है--जीवन का तत्त्व 
7: 2: 45: 7:28 र 
2.3: 28; 4: 6; 7: 4; 4 : 23 ; 
3.6: 8। भी 4 ॥5 ::१॥ 
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जीव है, और यह एक अन्य व्यवस्था का है। यह निम्नश्रेणी का सुख मोगनेवाला 
बुद्धि सम्पन्न आत्माओं के रूप में है।” गीता रामानुज के बात प मत का च्य 
थंन करती है--यदि हम इसकी परमतत्त्व रूप पुख्यूनि को दृष्टि से ओझल कर दें और 
पुरुषोत्तम के विचार पर बल दें, जिसका स्वरूप है अर्थात्‌ चेतना और प्रकृति । 
माला के मनके और रस्सी की उपमा, पलायन के अनुसार, दर्शाती है कि किस प्रकार 
“बुद्धि-सम्पन्न एवं जड़ पदार्थों का समूह ही अपनी कारण और कार्ये अवस्था में 
प्रकार 


अवस्था में ठीक मानी जा सकती है जबकि उल्लेख अखण्ड ब्रह्म का हो, जो अश l 
परन्तु उस अवस्था में पुरुषोत्तम भी काल्पनिक है, क्योंकि उसमें भी अनात्म ४३३22 
विद्यमान है । वास्तविक जीवात्मा एक कर्ता है; इस प्रकार वह विशुद्ध अमर आत्मा नहीं 
है अपितु शरीरघारी आत्मा है जो ईदवर की सीमित अभिव्यक्ति है। उस स्वरूप के 
कारण जो यह अपने-आप स्वीकार करती है, या और मन के कारण इसको 
पृथक्‌ रखा गया है। जिस प्रकार प्रकृति का एक परिमाण, अवधि एवं स्फुरण है, 
इसी प्रकार पुरुष भी गुक निश्चित सीमा और चेतना को प्राप्त करता है। सर्वव्यापी 
आत्मा एक मानसिक, शाक्तिक, भौतिक आवरण में सीमाबद्ध प्रसंग में अन्तनिविष्ट हो 
जाता है। ““पुरुष,प्रकृति के साथ संयुक्त होकर प्रकृति न का सुखोपभोग करता है, 
और इसके जन्म एवं पाप या पुण्य का कारण है, उन्हीं गुणों के साथ इसका सम्बन्ध है 3 


7. जीवात्मा 


मनुष्य माया के अधीन हैं और बाह्य प्रतीतियों में खोये रहते हैं।६ इस में 
अपनी अपूर्णता के कारण जन्म लेता है। जब तक हम सत्य का साक्षात नहीं करेगे, 
जीवन-मरण के चक्र में घूमते रहना अनिवार्य है। जब हम माया से ऊपर उठेंगे और 
अपने यथार्थ पद को पहचानेंगे तभी हम अपने इस पृथक्त्व से छुटकारा पा सकंगे। 
जीवात्मा कोई भी आकृति क्यों न धारण करे, उसे उससे ऊपर ही उठना होगा। 
* जीवात्मा सदा ही रूप बदलता.है। किसी भी. सान्त या सीमित रूप में उसके अनन्त 
स्वरूप की या अभिव्यक्ति नहीं हो सकती । यह बराबर अपने सान्त रूप से ऊपर ही 
` अपर उठता है जब तक कि उसका यह परिणमन अपने लक्ष्य तक नहीं पहुंच जाता, अर्थात्‌: 
सत्‌-रूप में नहीं आ जाता, और सान्त अनन्त में जाकर विलीन नहीं हो जाता । सान्त 
संसार की प्रगति का अन्त नहीं है। यह प्रगति अनन्त की पूर्णता का साक्षात्कार है जो 
सदा बढ़ते हुए इच्छित विषय के क्रमशः समीप और समीपतर ता है। परिणाम यह 
निकला कि परिणमन तथा प्रकृति के सम्बन्धों के ऊपर आश्रित भेद केवल क्षणिक और 
अस्थायी हैं। जब तक गीता का विचार पुरषोत्तम के स्तर पर रहता है वह पुरुषों की 


4 भगवद्गीता पर रामानुजभाष्य, 7 : 7 । 25:7 
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नित्यता एवं अनेकता को स्वीकार करती है। ऐसी अवस्था में सभी जीव शरीरधारी 
` पुरुषोत्तम के केवल अंशमात्र हैं। परम-सत्य की दृष्टि से उनका व्यक्तित्व विषय या 
प्रमेयरूपी तत्त्व के ऊपर निर्भर करता है। इस भौतिक जगत्‌ में भी ऐसे कर्म जो पृथक्‌ 
व्यक्तित्व का संकेत करते हैं, अमर एवं निष्क्रिय आत्मा के कारण नहीं हैं, किन्तु प्रकृति की 
शक्तियों से ही उनकी उत्पत्ति होती है। “प्रकृति के गुण प्रत्येक मनुष्य को कुछ-न-कुछ. 
कर्म करने के लिए बाधित करते हैं । 7 यदि पुरुष सनातन, शाइवत या नित्य है तो यह 
सोचना कोई भ्रान्ति न होगी कि वे कर्ता भी हैं और एक-दूसरे से भिन्न हैं। गीता में 
कहा है: “कर्म सब प्रकृति के गुणों के कारण निष्पन्न होते हैं। (किन्तु) मनुष्य की 
आत्मा अहंकार से विमृढ़ होकर (मोह अथवा आंति को प्राप्त होकर) यह समझने 
लगती है. कि करनेवाला मैं हूं।” “गुण तो गुणों के अन्दर वर्तमान हैं।”” व्यक्तित्व की 
मिथ्याभावना पदार्थरूपी ज्ञेय वस्तु की परिभ्रांति के कारण ही उत्पन्न होती है । तब 
यह स्पष्ट है कि भेद का आधार अनात्मं अर्थात्‌ जेड़ प्रकृति है जबकि आत्मा सबमें, अरा 

र डत बोर कत को खा जानेवाले चाण्डाल दोनों में' एकसमान है ।* इन सब 
कर हो अपने अद्वैत को सिद्ध करने के लिए प्रयोग में लाना शंकर के लिए बहुत 
,' आंसान हो जाता है । वे कहते हैं: “और आत्मा के अन्दर ऐसे कोई भेद नहीं हैँ जिन्हे 
„ अन्त्यः या परमख्प में तात्विक भेद कहा जा सके, क्योंकि शरीरों के नानात्व के 
रहने पर भी आत्माओं के अन्दर इस प्रकार के भेदों को सिद्ध करने वाली कोई साक्षी 
उपलब्ध नहीं होती । इसलिए ब्रह्म समांग अथवा सर्प, एवं एकमात्र है ।”¢ व्यक्तिभेद 

` के प्रकट लक्षणों के कारण हमें यह धारणा न हना हेत चाहिय लि स का त क 
. अथवा भिन्नता है, क्योंकि मनुष्यों में भिन्नता केवल भिन्न-भिन्न भौतिक के 
कारण ही है। इसी प्रकार का कथन महाभारत में भी आता है, "गो से बद्ध मनुष्य 
जीवात्मा है; और जब उन गुणों से वह स्वतन्त्र हो जाता है तो वही परमात्मा 
अथवा सर्वोपरि आत्मा है ।” ऐसे वाक्यों की व्याख्या जो आत्मा एवं सर्वोपरि आत्मा के 
तादात्म्य की घोषणा करते हैं, रामानुज ने एक अन्य प्रकार से की है उदाहरण के लिए 
“ “'बह्य के सर्वत्र हाथ और पैर हैं और उसी ने सबको अपने अन्दर लपेट रखा-है ।” इसका 
आहय रामानुज के मत में यह है कि “आत्मा का जो विशुद्ध स्वरूप है वह शरीर और 
ऐसे ही अन्यान्य पदार्थों के साथ सम्बन्ध-विरहित होने पर सब वस्तुओं में व्याप्त रहता 
. है ।” किन्तु आगे चलकर जहां गीता में आता है कि प्रत्येक के अन्दर जो पुरुष है वह 
साक्षी, आदेश देनेवाला, धारण-करने वाला एवं सुख का उपभोक्ता है, वह महान प्रभु 
- और सर्वोपरि आत्मा है,” तब रामानुज असमंजस में पड़ जाते हैं। “इस प्रकार का पुरुष 
- उन गुणों के कारण जो प्रकृति की उपज हैं, अपने शरीर के सम्बन्ध में ही शासक वनता 

है और उ आत्मा भी इसी शरीरं के कारले वा है [विश 

एक प्रासंगिक, एकवचन अथवा बहुवचन के प्रयोगमात्र से हम आत्मा के 
परमस्वरूप के विषय में कोई अनुमान नहीं कर सकते। जब उसके सांसारिक या आनु- 
भविक पक्ष पर बल होता है तो बहुवचन का प्रयोग मिलता है। “ऐसा कोई काल नहीं था 
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जबकि मैं नहीं था, अथवा तुम नहीं थे, अथवा प्रजाओं के ये झञासक नहीं ये: अथवा 

सबमें से कोई भी इसके परात्‌ न रहेगा, सो भी नहीं है (7 क के हो मामा र 
आत्माओं का सनातन नानात्व के परिणाम पर पहुंचना बहुत सरल है । रामानुज कहते हैं 
नो ता ह शि वाता का भगवान से भेद एवं अन्य आत्माओं से 
भी भेद उच्चतम यथार्थता है।” दूसरी ओर शंकर वलपूवं क कहते हैं कि “आत्मा के ही 
रूप में हम त्रिकाल अर्थात्‌ भूत, वर्तमान और मविष्यत्‌ में सनातन या शाकवत हैं।” 
उनका मत है कि बहुवचन का प्रयोग शरीरों के ही सम्बन्ध में किया गया है, जो मिन्न- 
भिन्न हैं, जैसाकि अगले इलोक में स्पष्ट है जो पुनर्जन्म के विषय में है । आत्मा के सम्बन्ध 
i वहुवचन का प्रयोग नहीं किया गया है। आध्यात्मिक दृष्टि से आत्मा केवल एक 

| 


परमपद की प्राप्तिसे पूर्व पुनर्जन्म होता रहता है, यह गीता का मत है। अपूर्णता 
के कारण उत्पन्न जन्म का मृत्यु में और मृत्यु का जन्म में परिणत होना आवश्यक है। 
जन्म और मृत्यु का चक्र बैसा ही है जैसाकि श्षेशवकाल, युवावस्था और उसके पदचात्‌ 
वृद्धावस्था वके ब dE 

ह कपड़ों को बदलकर नये कपड़े धारण करता 

बैसे ही जीण षरा को छोड़कर चह नये शरीरों को धारण कर लेता 
मृत्यु तो केवल एक घटना है, जो घटनास्थिति को बदल देने मात्र का कार्य करती है, 
अन्य कुछ नहीं । यह वाद्ययन्त्र, जिसके द्वारा गायक अपनी संगीतकला को अभिव्यक्त कर 
सकता है, ठीक रहना ही चाहिए। वृद्धावस्था में शक्तियों के क्रमिक हास, या रोगजनित 
सामयिक अशक्तता की प्रतिक्रिया से मन के अन्तःस्तल में, शारीरिक रूप में, प्रतिक्रिया 
होती हैं। जब यह शरीर मर जाता है तो आत्मा को उसके स्यान. पर एक नया साधन 
दिया जाता है। हमारा जीवन हमारे साथ मृत्यु को नहीं प्राप्त होता: जब यह शरीर 
जीणं-शीर्ण हो जाता है, तब वह दूसरा शरीर धारण कर लेती है । जन्म किस प्रकार का 
हो यह इसके “ऊपर निर्भर करता है कि हमने किस प्रकार का चरित्र निर्माण किया 
है। हम ज्योतिमंय लोकों में जन्म लेते हैं, अथवा मनुष्य की योनि में इस में 
नो पा अता तब कर दे नम आर जम इन च 

डाला होगा सत्त्व, रजस्‌ एवं तमस्‌ आं प्रधानता 

उसी के हन घा इ स रागरा जि 
एवं हमारे लिए सुरक्षित रूप में रहता है। जब अर्जुन कृष्ण से ऐसे व्यक्तियों के भाग्य केः 
विषय में प्रश्‍न करता है जो इस जन्म में में असमर्थ रहते हैं कि. क्या उनका! 
सर्वथा नाथ हो जाता है, तब कृष्ण उत्तर वग कि कोई भी मनुष्य जो जनता का कल्याण 
करता है, कभी विनाश को प्राप्त नहीं होता, बल्कि बह दुसरा जस्म ग्रहण करता हनर 
उसमें वह अपने पूर्वजन्म की मानसिक विशेषताओं को पुनः प्राप्त कर लेता है और उन ' 
विशेषताओं को लेकर बह पूर्णता की आपित के लिए फिर से प्रयत्न करता है। प्रत्येक 
महत्त्वपूर्ण काम सुरक्षित रहता है। मदि मनुष्य सर्वोपरि ब्रह्म को अपने हृदय has 
करता रहे तो पथभ्रष्ट नहीं हो सकता । एक जन्म के बाद दूसरा और फिर इस 


. भगवदगीता पर रामानुज का भाष्य और भगवद्गीता पर शांकर भाष्य, 2: !2! 
4. 2 : 2, परिक अर्नात्ड का अनुवाद । और भी देखिए 2 : ।3; 2 : 27! - 
4. 6: 4445 | ु 
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8. नोतिशास्त्र 


मनुष्यों की परस्पर-विभिन्नता; उनकी सान्तता और उनका व्यक्तित्व, यह सब केवल॑ 
आनुषंगिक है और यह वस्तुरूप में सत्य नहीं है। कोई भी मनुष्य शान्ति के रहस्य को, 
जो “स्थायी और निरापद है, प्राप्त नहीं कर सकता जब तक कि वह भासमान 
आत्मनिर्मेरता अथवा पृथक्त्व के बन्थन को नहीं तोड़ देता । यथार्थ मोक्ष से तात्पर्ये है 
. आत्माःका:ऊपर उठना, अथवा उच्च श्रेणी की सत्ता के साथ संयुक्त होना, चाहे वह तक 
द्वारा.याँ कि प्रेस अंथवा जीवन द्वारा सिद्ध हो । जिस लक्ष्य पर पहुंचने के लिए हम पुरुषार्थ 
करते हँ बह ब्रह्मत्व की प्राप्ति है । अथवा ब्रह्म के साय सम्पर्क है, “ब्रह्मसंस्पर्षम्‌ ।” यही 
एकमात्र परम एत्कर्ष है। अर 
` यह सब के सामर्थ्य में है कि वे पाप का नादा कर सके, शारीरिक भ्रष्टा- 
न कर राह लि अब भी द का त्याग कर सके तथा वासना की दासता 
से की रक्षा कर सकें । संघर्ष में प्रवृत्त प्रत्येक मनुष्य को चाहिए कि वह अपनी 
स्वतन्त्र दृष्टि से सत्य का साक्षात्कार करने, अपनी स्वतन्त्र बुद्धि से सत्य का निर्णय करने 
और अपने सच्चे हृदय से सत्य को प्रेम करने के लिए निरन्तर प्रयत्न करता रहे। 
न सत्य का अर्षा भी अत्यों के द्वारा प्राप्त पूर्ण सत्य से कहीं अधिक मूल्यवान 
॥ 
मनुष्य बुद्धि, इच्छा और भावना इन सबका सम्मिश्रण है, और इस प्रकार अपनी . 
आत्मा के सत्य प्रकास का साक्षात्कार इन्हीं सबके द्वारा प्राप्त करने की चेष्टा करता है। 
वह सर्वोपरि यथार्थसत्ता के ज्ञान द्वारा, अथवा किसी पहुंचे हुए महात्मा पुरुष के प्रति 
प्रेम व भक्ति के द्वारा अथवा अपनी इच्छा को किसी दैवीय प्रयोजन के अधीन करके लक्ष्य 
को प्राप्त कर सकता है । उसके अपने अन्दर एक प्रकार की प्रेरणा है जो उसे बाध्य करती 
है कि वह उक्त भिन्न-भिन्न दिक्षाओं में इस अल्पज्ञ आत्मा से ऊपर उठ सके | हम चाहे 
*जिस दृष्टिकोण को भी अंगीकार करें, लकय सबका एक ही LE । यह हमारे नाना पक्षों 
की एकसमान क्षमता ही है जिससे सत्य की प्राप्ति होती है, 
और हमारा आचरण निर्दोष होता है। गीता इस विषय पर विशेष बल देती है कि चेतना- 
सयं जीवन के किसी Hobs नहीं सकते, अर्थात्‌ सर्वतोमुखी उन्नति की 
, आवश्यकता है। नाना प्रकार के या पक्ष एक अविकल एवं अखण्ड दैवीय जीवन 
“में जाकर पूर्णता को प्राप्त होते हैं। स तोर आ है यथार्थं सत्य 


एवं आनन्द स्वरूप है। वह परब्रह्म ज्ञान की प्राप्ति पुरुषार्थ करने वालों के लिए 
7.7 : 79. ” 
2, [5: 8 हि "3. 8 : 23, 26 
४42; 6 : I9-2। ही 5. 6: 
4? हु (०-0. Jangamwadi Math Collection. See 23, वमर 28। 


भगवद्गीता का आस्तिकवाद : 453 


अपनी अभिव्यक्ति एक शाश्‍वत प्रकाश के रूप में करता है जो निर्मल. स्वर 
यहे की भांति पूर्ण ज्योतिर्मय है, जिसमें मकर का लेसन गा है का 
व्यक्तियों के लिए जो पुष्य-अर्जन करने के लिए पुरुवार्ष कर रहे हैं, वह फाकवत. याय. 
। य दृढ़ एवं निष्पक्ष रूप में प्रकट होता है; और इसी प्रकार ऐसे व्यक्तियों के लिए 
भावनाग्रघान हैं, वह शाश्वत प्रेम और पवित्रता के सौन्दर्यरूप में प्रकट होता है । 
ठीक जिस प्रकार ईश्वर अपने अन्दर ज्ञान, जता और पवित्रता सबको समाविष्ट रसता 


कार्य 
करना छोड़ देती. हैं। यह सत्य है कि के 
एक अकार छा विरोष प्रतीत a है, किन्तु न बीर 
जब इष्ण से पूछा गया कि हम कौन-से विशेष मार्गे का अवलम्बन करें तो वे स्पष्टरू 
कहते हैं कि इसके लिए हमें परेशान होने की जरूरत नहीं क्योंकि भिन्न-भिन्न मार्ग बन 
में जाकर भिन्न नहीं त अण एक ही सामान्य लक्ष्य की ओर हमें ले जाते हैं और अन्त 
में एक ही प्रतीत होते हैं, दे बीच में एक-दूसरे को काटते हुए प्रतीत होते हों। 
विकास की 


. गीता ने अपने समय के प्रचलित विभिन्न आदश में सामंजस्य स्थापित करके 
उनके अन्दर जहां कहीं सीमा का उल्लंघन हुआ उसे सुधारने का प्रयत्न किया | बौद्धिक 
जिज्ञासा, श्रमसाध्य आत्मत्याग, उत्कट भावनामयी भक्ति, कर्मकाण्ड का अनुष्ठान तथा 
यौगिक प्रक्रियाओं के बारे में यह समझा जाता था कि ये दैवौय शक्ति के पास पहुंचाते 
हैं।! गीता इन सबका समन्वय करती है और इनमें से प्रत्येक का कौन-सा उचित स्थान है. 
तथा क्या महत्त्व है इसे दर्शाती है। इसके जातात हवकत मोर्चे का प्रभाव सदा ही होता है, 
ऐसे समन्वयकारक आदश से, जो उक्त सब लक्ष्य है, विश्व के साथ मनुष्य की 
घनिष्ठता बढ़ती जाती है, जिसका अधिष्ठाता पुरुषोत्तम है । 

मधुसूदन सरस्वती के विचार में गीता उपनिषदो में वणित तीनों माह अदात 
कर्म, उपासना और ज्ञान को स्वीकार करती है, और क्रमशः प्रत्येक के ऊपर छः 
में प्रतिपादन किया गया है । इसमें सत्य का अंश भले ही जो कुछ हो, किन्तु यह चेतना- 
मय जीवन के तीन बड़े विभागों पर बल देती है। गीता इस विचार को प्रश्नय देती है कि 
भिन्न-भिन्न श्रेणी के मनुष्यों के लिए भिन्न-भिन्न मार्ग आध्यात्मिक ज्ञान प्राप्त करने के 
लिए विहित हो सकते हैं; जैसे, कुछेक नेतिक जीवन की उलमनों के मार्ग से, 
बुद्धि में उत्पन्न संशयो के द्वारा, और तीसरे पूर्णता की प्राप्ति के लिए जो भावनाममी 
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सांग ष्ट के अन्दर उत्पन्न होती है उसके कारण, आध्यात्मिक ज्ञान की ओर प्रवृत्त 
| 


; | 9. ज्ञानमागे 
एक ताकिक मस्तिष्क आंशिक से संतुष्ट न रहकर वस्तुओं की सम्पूर्णता को ग्रहण करने 


का प्रयत्न करता है और जब तक वह सत्य को नहीं प्राप्त कर लेता तब तक चुप नहीं 


बैठंता । इसको उस अमिट श्रद्धा से प्रोत्साहन मिलता है जिसका अंतिम लक्ष्य परमसत्य 
को प्राप्त करना है।! गीता दो प्रकार के ज्ञान का प्रतिपादन करती है--एक वह जो 
इ द्वारा बाह्य जगत्‌ के अस्तित्व को समझने का प्रयत्न करता है, ओर दूसरा वह जो 
ष्टि के बल से इन भासमान घटनाओं की श्यूंखलः की पृष्ठभूमि में जो परमतत्त्व है 
उसे ग्रहण करता है स की आत्मा जंब ताकिक बुद्धि के अघीन रहती है तो अपने को 
प्रकृति के अन्दर खो प्रति प्रवृत्त होती है और उसीकी गतिविधि के साथ अपना ' 
तादात्म्य समझने लगती है। इस जीवन के तथ्य को अर्थात्‌ इसके उद्भव एवं यथार्थता 
के ज्ञान को ग्रहण करने के लिए इसे मिथ्या ज्ञान के पाश से अपने को मुक्त करना आवश्यक 
है। जीवन के विवरणों को बुद्धि के द्वारा जानने का नाम विज्ञान है, और यह साधारण 
ज्ञान से भिन्न है, अथवा समस्त जीवन के सामान्य आघार का सम्पूर्ण ज्ञान है। ये दोनों 
एक ही पुरुषार्थ के दो भिन्न पक्ष हैं। समस्त ज्ञान ईरवर का ज्ञान है। विज्ञान और दर्शन 
दोनों ही अनादि-अनन्त आत्मा के अन्दर वस्तुओं के एकत्व रूपी सत्य को पहचानने का 
प्रयत्न करते हैं । कहा जाता है कि विज्ञान-विषयक ज्ञान रजोगुणप्रधान है एवं आध्यात्मिक 
ज्ञान सत्त्वगुणप्रधान है। यदि हम भौतिक विज्ञान के आंशिक तथ्यों को सूल से आत्मा- 
सम्बन्धी पूर्ण तथ्य समक लें तो हमें निम्न श्रेणी का ज्ञान प्राप्त होता है जिसमें निम्ततम 
श्रेणी के तमोगुण का प्राधान्य रहता है ।* अब तक हम भौतिक ज्ञान के स्तर पर रहते हैं, 
आत्मविषयक तथ्य केवल कल्पनामात्र रहता है। अन्तरहित परिणमन सत्स्वरूप को 

अ काच कर देता है जो मन के ऊपर एक प्रकार 


का कोर है और अपने भौतिक ज्यभ को प्रर्दाशत करता है, और अपने से 


जो सत्ता है उसे प्राप्त करने के लिए तैयार करता है। यह हमारे अन्दर नग्नता को 
रि करता है, क्योंकि इसके द्वारा हम सब कुछ नहीं जान सकते । इम अतीत की 
और भविष्य की अनिरिचितता के मध्य फंसे हुए हैं। विज्ञान इस बात को स्वीकार 

करता है किं पदार्थों के आदिकारणों से परिचित होने की काल्पनिक इच्छा करना, और 
jo कात क्या है हण (ना पर pe का पिए प्रयास है। यदि 
सौतिक) विज्ञान के स्थान में दूसरी ही साधना का 

आश्रय लेना होगा । गीता की पष में त अथवा अनुसन्धान के bes सेवा 
का भी मेल होना आवश्यक है।१ अन्तद ष्टि की शक्ति के विकास के लिए हमें मन को 
दूसरी दिशा में घुमाने की द अर्थात्‌आत्मा के दृष्टिकोण में परिवर्तन होना 
आवश्यक है। अर्जुन ने अपने को साधारण दृष्टि के दारा सत्य के दर्शन में असमर्थ पाया 


. “हवर के प्रति जिसे प्रेम है वह सोभाग्यशाली है, और यह अवस्था ज्ञान से प्राप्त होती है!” 
(स्पिनोजा ) व्यक्तियों की सम्मति में विश्व को समझने के लिए यौठिक न 
अनुभव करने का मुख्य माग है।” (अडले) । . लि ग स्रा 
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और इसलिए कृष्ण से आध्यात्मिक ज्ञान के लिए दिव्य दृष्टि की याचना की 7 विदवरूप 
अन्तदु ष्टि-सम्बन्धी अनुभव का कवि द्वारा el Md ईदवर के 
अन्दर रमण करनेवाला व्यक्ति सब पदार्थों का उसके अन्दर दर्शन करता है। गीता का 
मत है कि इस प्रकार की आध्यात्मिक दृष्टि को प्राप्त करने के लिए मनुष्य को अपने में 
अन्तनिहित होने का ज्ञान प्राप्त करना चाहिए और अपने मन को उच्चतम यथापंसत्ता के 
अन्दर स्थिर करना चाहिए। केवल बुद्धि के दोष से ही नहीं किन्तु स्वार्थ की लालसा से 
भी सत्य हमारी दृष्टि से ओल रहता है । अज्ञान बौद्धिक भ्रम नहीं है अपितु आध्या- 
त्मिक अन्घापन है। इसे दूर करने के लिए हमें शरीर एवं इन्द्रियों के मल हटाकर 
आत्मा को निर्मेल करना चाहिए एवं आध्यात्मिक दृष्टि को प्रज्वलित करना चाहिए जो 
समस्त पदार्थों को एक नये दृष्टिकोण से देखती है। वासना की अग्नि और इच्छा की 
,अद्यान्ति का दमन करना आवद्यक है ।* चंचल और अस्थायी मन को एक प्रशान्त जला- 
इय की भांति स्थिर रखना आवश्यक है जिससे कि उसके अन्दर ज्ञान ऊपर से टीक-दीक 
प्रतिबिम्बित हो सके । बुद्धि अथवा सत्‌ और असत्‌ में विवेक करनेवाली शक्ति को प्रशि- 
क्षित करना आवश्यक रः यह शक्ति किस दिक्षा में कार्य करती है यह हमारे पूर्व के 
संस्कारों के ऊपर निर्भर करता है। हमें इसे इस प्रकार से प्रशिक्षित करना है कि इसकी 
विश्व के घामिक द्रा के साथ सहमति हो जाए। ` 
गीता ने जो योग-प्रणाली को अंगीकार किया है वह मानसिक प्रशिक्षण के 
साधन के रूप में ही स्वीकार किया है। योग-साधना हमें ऐसे निर्देश देती है जिनके द्वारा 
हम अपने को अपने परिवर्तनशील व्यक्तित्व से ऊपर उठाकर असाधारण प्रवृत्ति में ला 
सकते हैं जहां हमारे पास ऐसी कुंजी रहती है जो सम्बन्धों रूपी समस्त नाटक का सूत्र है। 
योगसाधना के अनिवार्य उपाय ये हैं: (!) मन, शरीर एवं इन्द्रियों को पवित्र करना 
जिससे कि दैवीय शक्ति का उनके अन्दर संचार हो सके; (2) एकाग्रता, अर्थात्‌ इन्द्रियों 
लए दौड़नेवाले चिक का की चेतना शे मन को हकर उसे hie 
र करना; (3) औौरःयथार्थसत्ता तक पर्चात्‌ र साथ त ह 
फिल करना | की bud मिन जल हे कि पतंजलि के योगसूत्र हैं, यद्यपि 
-मिन्न साघनाओं का उस अवश्य है। र जिन्हे 
गीता हमारे सामने कुछ ऐसे सामान्य सिद्धांत मचया है जिन सव मेती 
के विचारक स्वीकार कर सकते हैं। हमें श्रद्धा रखने एवं क दार 
दमन करने का आदेश दिया गया है और ईए्वर के विचार को दृढ़ता के साथ 
करने का आदेश है । आध्यात्मिक दर्शन के लिए मौन एवं शान्ति का अ ह को सुन 
है। मौन अवस्था में, जो मन को वच में करने से ही सम्भव है, हम अत्ता करा या 
सकते हैं। यथां योग है जो हमें आध्यात्मिक निष्यक्षता बर्ष समल स्थान में रखे 
“योग ऐसी दुःख से मुक्त अवस्था का नाम है जिसमें प वजात 
दीपक की भांति मन प्रकम्पित नहीं होता, जिस अवस्था "आत्या तय को "जल 
प्रत्यक्ष कर लेने पर मनुष्य के अन्दर सन्तोष अनुभव करता है, जहां मनुष्य 


| र दोसो जिससे कि वह 
J के शब्दों से, "हे भगवान ! उसको आंख वै कि वह 
देखते पूना कोल, आ देखिए इज़ाकिल का स्वप्न और एक्सोडस, बाइबिल, 33 : ]8; 
इसहाम अध्याय 4, और सबर्मपुष्डरीक, अध्याय । । (ला 
2.4: 39 3.2: 44। Re 
3. 4 :.39 । 6. 2 : 48 न 
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आनन्द का अनुभव होता है जो केवल बुद्धि द्वारा ग्रहण करने ही का विषय है किन्तु 
इन्द्रियों की पहुंच से सदा बाहर है और जहां पर आसीन होकर मनुष्य फिर सत्यमार्ग से 
भ्रष्ट नहीं होता; जहां अन्य किसी प्रकार का लाभ उससे अधिक महत्त्व का नहीं है और 
जिस अवस्था में अवस्थित हो जाने पर मनुष्य बड़े कष्ट से भी विचलित नहीं होता।”7 
आध्यात्मिक अन्तदृष्टि प्राप्त करने के लिए सबको योग के अभ्यास की आवश्यकता नहीं 
है। मधुसूदन सरस्वती ने एक इलोक वशिष्ठ से उद्धृत किया है: "मन के अहंकार आदि का 
दमन. करने के लिए योग और ज्ञान दो ही साधन हैं। योग चित्त की वृत्तियों के निरोध का 
और ज्ञान सम्यक्‌ अवेक्षण का नाम है। कुछ श्रेणी के व्यक्तियों के लिए योग-साधन संभव 
नहीं है और इसी प्रकार कुछ श्रेणी के व्यक्तियों के लिए ज्ञान सम्भव नहीं है ।”2 आध्या- 
त्मिक अन्तदृंध्टि में कमे बीर उपासना भी सहायक हो सकते हैं।* 
कुछ अवस्थाओं में आध्यात्मिक प्रशिक्षण के लिए योग की उपयोगिता को स्वीकार 
करते समय गीता इसके भयावह परिणामों से भी अनभिज्ञ नहीं है!“ उपवास और इसी 
अकार के अत्य उपायों से हम केवल अपनी इन्द्रियों की शक्ति को ही क्षीण करते हैं जब 
कि इन्द्रियों की विषयोपभोग की लालसा बंसी ही बनी रहती है। इसलिए जिसकी आवद्य- 
कता है वह है इन्द्रियों को वक्ष में रखना और भौतिक पदार्थों के आकर्षण के प्रति उपेक्षा 
का भाव रखना। और यह केवल ज्ञान के उदय से ही सम्भव है। 
आध्यात्मिक अन्तदृंष्टि, जो स्वरूप में साक्षात्कार कराने में अधिक समर्थ है,० 
ऐसा निइचयात्मक ज्ञान नहीं देती जिसकी समालोचना न हो सके । इसे वैज्ञानिक निर्णय 
का समर्थेन प्राप्त है। यह ज्ञान का कठोर तपस्या और रजोवृत्ति के साथ संयोग है, और 
यह एक ऐसा पूर्ण अनुभव है जो हमें प्राप्त होना सम्भव हो सका है जिसमें मन को किसी 
प्रकार की म्पा न रहकर आत्मा की सच्ची शान्ति तथा विशान्ति का सुखोपभोग प्राप्त 
हो सकता है।! । ; 
जहां एक बार ज्ञान-सम्बन्धी अनुभव प्राप्त हो गया तो चेतना के इतर पक्ष भी, . 
यथा भावना और इच्छा, अपने-आपको प्रकट करने लगते हैं। ईदवर का दर्शन आध्या- 
त्मिक प्रकाश में तथा सुख के वातावरण में प्राप्त होता है। सम्पूर्ण जीवन की महत्त्वा- 
कांक्षा एक प्रकार से अनन्त की निरन्तर आराधना बन जाती है! ज्ञाता भी एक भक्त है 
और उभ सबमें सर्वश्रेष्ठ है।? “जो मुझे जानता है, मेरी पूजा करता है।”» सत्य का ज्ञान 
अपने हृदय को सर्वोपरि ब्रह्म के प्रति ऊंचा उठाना, उसे स्पशे करना और उसकी 
अचेना करना है।* एक क्रियात्मक प्रभाव भी है। जितने ही अधिक प्रगाढ्रूप में हमें 
अपने स्वरूप का ज्ञान होगा, उतनी ही अधिक गहराई के साथ हम औरों की यथार्थ 
आवश्यकताओं को जान सकेगे। कल्याणकारी कर्म केवल ज्ञान का मूल सिद्धांत ही नहीं, 
अपितु नेटलक्षिपं की प्रसिद्ध परिभाषा में चरित्र का धव नक्षत्र बन जाता है। हमारे 
` सामने बुद्ध का उदाहरण है जो सबसे बड़ा ज्ञानी व धर्मात्मा था । मनुष्यमात्र के प्रति 
उसके प्रेम ने उसे निरन्तर चालीस वर्षों तक मनुष्यमात्र का शासक बनाकर रखा। 
` कभी-कभी ऐसा तकं उपस्थित किया जाता है कि ज्ञान अथवा बुद्धि का नैतिकता 
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के प्रति उपेक्षा का भाव रहता है। यह कहा जाता है कि बुद्धि चरित्र का 
नहीं है। बुद्धि के द्वारा हम केवल निर्णय-सम्बन्धी ग हदी काले जो हिक गि 
चित कहुलाएंगी । बुद्धि स्वयं में न अच्छी है न है क्योकि इसका प्रयोग सदाचारमय 
जीवन की उन्नति तथा विनाश दोनों ही कार्यों किया जा सकता है। हमारे विकलेषणा- 
त्मक ज्ञान की प्राप्ति के सम्बन्ध में यह सब सही हो सकता है। ज्ञान अर्थात्‌ गीता का 
ज्ञान हमें एकपक्षीय मतों एवं संकुचित दृष्टिकोण से हटाकर सकंग्राही सत्य की ओर ले 
आता नह हा वह नतसव हाह लिव के अन्दर परस्पर के मतभेद परम रूप 
में कोई अस्तित्व नहीं रखते और ऐसा कोई आचरण, जिसका आधार मिथ्या भेदों के 
ऊपर है, धार्मिक कहा जा सकता है। pe के जीवन का मूल एक ही 
और अज न आत्मा सब के जीवन में जीवितरूप में 
समान श साथ कार्य कर । इस सत्य का साक्षात्कार हो जाने पर इन्द्रियां 
एवं जीवात्मा दोनों ही अपनी शक्ति से बंचित हो जाते हैं। र bi 


70. भक्तिमार्ग 


भक्ति का मार्गे मनुष्य की उचित क्रियाशीलता के भावनाप्रधान पक्ष के विधान की ओर 
संकेत करता है। भक्ति ज्ञान एवं कमं दोनों से भिन्न भावनामयी आसक्ति का नाम है।* 
इसके द्वारा हम अपनी भावनात्मक सम्भावनाओं को दैवीय सम्भावना को अपित करते हैं। 
भावना मनुष्यों के अन्दर एक जीते-जागते सम्बन्ध को व्यक्त करती है | और यही घामिक 
भाव की शक्ति से क्षमता प्राप्त करके सहज प्रवृत्ति के रूप में प्रकट होती है जो मनुष्य को 
इंदवर के साय एक बन्धन से जोड़ती है। यदि हम प्रेम न करें, न पूजा ही करें, तब हम 
एक प्रकार से अपने ही अहंकार रूपी कारागार में अपने को बन्द कर लेते हैं। यही मार्ग 
सम्यक्‌ रूप में नियमित हो जाने पर हमें सर्वोर्पार ब्रह्मा के दर्शन की ओर ले जाता है। 
भक्ति का मागें सब किसी के लिए--अर्थात्‌ ्ेलात्म तथा निम्न जाति के व्यक्तियों के 
लिए, अशिक्षितों और अज्ञानियोंS के लिए भी - एक समाम खुला है और सबसे अधिक 
गम है। प्रेम का त्याग इतना कठिन नहीं है जैसाकि इच्छासक्ति को दैवीय प्रयोजन के 
साधने का कार्य है अथवा तपस्या की साधना तथा कष्टसाध्य चिन्तन का प्रयत्न है। 
यह बिलकुल उतना ही फलदायक है जितना कि अन्य कोई नोप उपाय हो सकता ह 
अपितु कभी-कभी कहा जाता है कि अन्यं सब उपायों से यह महत्त्वपूर्ण है, क्य 
यह अपना फल स्वयं देता है जबकि अन्य उपाय किसी अन्य उद्देश्य की सिद्धि के लिए 
केवल साधनमात्र हैं। 

' अक्तिमागे की उत्पत्ति का पता अत्यन्त प्राचीनकाल से इतिहास के गर्भ में छिपा 
है। उपनिषदों की उपासना विधि और भागवतो के भक्तिपरक मागें ने गीता के रचयिता 
को भी प्रभावित किया । उसे उपनिषदों के घामिक स्तर से सम्बद्ध विचारों की व्यवस्था 
को विकसित करने के लिए पर्याप्त परिश्रम करना पड़ा, क्योंकि उपनिषदे उक्त विचारों 
को पूर्ण स्वतन्त्रता के साथ और असन्दिरध भाषा में व्यक्त करने में असमर्थ रहीं । गीता 
में परमतत्त्व 'उन:ब्यक्तियों के लिए जो सूक्ष्म दृष्टि रखते हैं, ज्ञानस्वरूप है और गौरव- 


.2: 59 
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शालियों का गौरव है ।' देवताओं एवं मनुष्यों में सर्वप्रथम ऋषियों में प्रधान, तथा उस 
मृत्यु से भी महान है जो सबका संहार करती है।* यह स्वीकार करते हण कि अव्यक्त 
'परम तत्त्व का ध्यान हमें लक्ष्य की प्राप्ति की ओर ले जाता है, कृष्ण कहते हैं कि यह एक 
कठोर प्रक्रिया है ।3.परिमित शंक्ति वाले मनुष्य को यह कोई ऐसा आधार नहीं देता जहां 
से कि इस तक पहुंचा जा सके । उस प्रेम में जो हम किसी पदार्थ के प्रति अनुभव करते 
हैं, एक का भाव रहता है। प्रेम चाहे कितना ही निकटतम ल करे, प्रेम करने . 
बाला और जिसके प्रति प्रेम किया जाय वह एक-दूसरे से भिन्न रहते ही हैं। चाहे विचार 
में ही हो, हमें द्वैत के भाव में ही सन्तोष करना होता है; किन्तु एकेइवरवाद को, जो ह्वैत- 
वाद से ऊपर है, निम्न स्तर पर उतरा हुआ बताना उचित न होगा। सर्वोपरि ब्रह्म के 
प्रति भक्ति एक दारीरघारी ईदवर को मानने से ही सम्भव है, जो एक मूतिमान व्यक्ति है 
और आनन्द एवं सौन्दर्य से पूर्ण है। हम अपने मनों की छाया या आभास से प्रेम महीं कर 
सकते । मूतंरूप ही सहचारिभाव, अथवा मैत्री या परस्पर के भाव, को उपलक्षित करता 
है । व्यक्तिगत सहायक ही व्यक्तिगत आवश्यकता की पूर्ति में सहायक हो सकता है । इस 
प्रकार ऐसा ईश्वर जिसके अन्दर प्रेमपूर्ण हृदय का प्रवेश हुआ है वह ईकवर नहीं है जो 
रक्‍त होली में आनन्द लेता हो, और न ऐसा ही ईए्वर है जो अमूर्तेरूप से गम्भीर निद्रा 
में सोता रहता हो जबकि दु:ख के भार से आक्रान्त हृदय सहायता के लिए पुकार करते 
होते हैं। वह प्रेमस्वरूप है । ऐसे व्यक्ति के लिए, जो अपना सब कुछ ईश्वर को समपित 
कर देता है और उसके चरणों में अपने को झुका देता है, प्रभु का द्वार दुला हुआ मिलता 
है । ईश्वर की वाणी घोषित करती है कि “यह मेरा प्रतिज्ञात वचन है कि वह जो मुझसे 
ग्रेम करता है, नष्ट नहीं होगा ।”० 

प्रत्युपकार का जो कठोर विधान है केवल उसी के अनुसार एर ईइवर का इस जगत्‌ 
के साथ सम्बन्ध हो, ऐसा नहीं है । ईश्‍वर भक्ति के द्वारा कर्मो के फल का निवारण भी 
किया जा सकता है । यह कर्मविधान का अतिक्रमण नहीं है क्योंकि उक्त विधान के ही 
` अनुसार भक्तिरूप कर्म का भीः पुसकार मिलना चाहिए। कृष्ण कहते हैं: “यदि पापी 

मनुष्य भी अनन्य भाव और पूर्ण प्रम के साथ मेरी भक्ति करता है तो वह भी धर्मात्मा ही 

है, क्योंकि वह एक निष्ठावान इच्छा को लेकर ईदवर की शरण में आया है और इसीलिए 
वह एक घामिक आत्मासम्पन्न व्यक्ति है । भगवान स्वयं किसीके पुण्य या पाप को 
अहण करता ।* तो भी उसने इस जगत्‌ की ऐसी व्यवस्था कर रली है कि कोई भी 
बिना फल दिये नहीं रहता। एक अर्थ में यह सत्य है कि “भगवान सब यज्ञों एवं तपस्याओं 
से प्रसन्न होता है।” इसी प्रकार प्रकटरूप में परस्पर-विरोधी मतों का, जो अग्रलिखित 
वाक्यों में व्यक्त किए गए हैं, हम समन्वय कर सकेंगे: “मुझे न कोई अप्रिय है और न 
प्रिय है” और “मेरे भक्त मुझे प्रिय हैं।”? .ईकवर निरन्तर मनुष्य का ध्यान रखता है 
अर्थात्‌ एक क्षण को भी उसे भुनाता नहीं। 

ईरवर के प्रति प्रेम अथवा भक्ति के स्वरूप का भाषा के द्वारा वर्णन नहीं किया 
जा सकता, “जैसे कि गंगा अपने स्वाद को भाषा द्वारा, व्यक्त नहीं कर सकता |” इस 


4. "शरणागतवत्सलः ।” 
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भावनापूर्ण आसक्ति की अनिवार्य विषिष्टताओं का अवदय बखान किया जा सकता है। 
उपासना या पूजा ऐसे ही तत्त्व की हो सकती है जिसे परमरूप में पूर्ण समझा जा ए I 
पक अपना प्रयोजन भी प्या प्राप्त करना है इसलिए ऐसी.ही एक उच्चतम सत्ता का 
करना होगा; न्यून को स्वीकार करने से प्रयोजन सिद्ध नहीं हो सकता। 

नारद अपने सूत्रों में मानवीय प्रेम को उपमा देता है, जिसमें परिमित शक्ति वाला जीवा- 
त्मा भी अपने को ऊंचा उठाता है और एक आदं तक पहुंच जाता है। प्रायः यह आदश 
ही स्वयं अपने वास्तविक स्वरूप को व्यक्त करता है। भक्ति का विषय सर्वोच्चत सत्ता है 
जिसे पुरुषोत्तम कहते हैं। वह आत्माओं को प्रकाशित करता है एवं जगत्‌ को जीवनदान 
देता है। उन भिन्न तत्त्वों को जो निम्न स्तर पर परमसत्ता के रूप में प्रतीत होते हैं, ईइवर 
नहीं समझ लेना चाहिए, और न ही वह यज्ञों का अधिष्ठाता है जैसी कि मीमांसकों की 
कल्पना है। और न ही भ्रमवश ऐसी प्राकृतिक शक्तियों को जिन्हें मनुष्य अपने मन में 
परमात्मा के प्रति मूतिमान प्रतिनिधि मान बैठा है, ईद्वर मानना चाहिए । वह सांख्य का 
पुरुष भी नहीं है। गीता का ईदवर यह सब है किन्तु इससे भी अधिक है।* किस प्रकार 
से ईदवर हरेक मनुष्य के अन्दर निवास करता है, गीता का रचियता इसपर बल देता है। 


यदि सर्वोपरि सत्ता मानवीय चेतना के लिए नितान्त विदेशीय होती तो वहु पूजा का , 


विषय न हो सकती । और यदि वह मनुष्य के साथ नितान्त तादात्म्य रखती है तो भी 
पूजा सम्भव नहीं है। वह मनुष्य के साथ अंशतः समान है और अंशतः भिन्न भी है। वह 
दिव्य दक्तिवाला भगवान है जिसका प्रकृति अथवा लक्ष्मी के साथ साहचर्यं है, जिसके 
हाथों में वांछनीय वस्तुओं का कोष है। उसके साथ संयोग हो जाने की प्रत्याशा एक 
प्रसन्नता की झलक है । “तू अपने मन को मेरे अन्दर लगा, मेरे ही अन्दर तेरी बुडि को 
भी लगना चाहिए; इसके उपरान्त तू निकचय ही अकेला मेरे साथ निवास करेगा। 3 और 
जितना भी प्रेम है, इसी सर्वश्रेष्ठ प्रेम की एक अपूर्ण अभिव्यक्ति-मात्र है । हम जो दूसरे 
पदार्थों से प्रेम करते हैं वह उनके अन्दर जो सनातन का अंश है उसके कारण ही करते हैं। 
एक भक्त के अन्दर नितान्त नम्रता की भावना होनी चाहिए। आदर्श के आगे वह यह 
अनुभव करता है कि वह कुछ न है, और इस प्रकार के अपनी आत्मा के नितान्त 
पराभव को अनुभव कर लेना ही धार्मिक भक्ति के पूर्व की अनिवार्य आवश्यकता 
है । ईदवर विनम्र अथवा दीन मनुष्य से प्रेम करता है।* जीवात्मा अपने को ईश्वर से 
भिन्न होकर स्वंथा अनुपयुक्त अनुभव करता है। उसकी भक्ति यह दर्झाती है कि या तो 
ईदवर के प्रति प्रेम है, अथवा ईएवर .के विरह के कारण दुःख है। अपने उपास्यदेव के 
महत्त्व का सही-सही ज्ञान प्राप्त कर लेने पर मनुष्य के अन्दर ऐसी भावना के अतिरिक्त 
और कोई भावना उत्पन्न हो ही नहीं सकती कि वह स्वयं कुछ नहीं है, केवल निष्प्रयोजन 
कड़ा-कर्कट मात्र है। भक्‍त अपने को सर्वया ईरवर की दया के ऊपर छोड देता है। 
पितान्त निर्भरता ही एकमात्र मागं है। “अपने मन को मेरे अन्दर लीन कर दो, मेरे 
अक्त बनो, मेरे आगे झुक जाओ, हर हालत में तुम्हें मेरे पास आना ही है | तुम मेरे प्रिय 
संखा हो इसलिए मैं तुमसे सत्य प्रतिज्ञा करता हूं । सब घर्मो को छोड़कर केवल मेरा ही 
आश्रय ग्रहण करो, सोच मत करो, मैं तुम्हें सब पापों से छुड़ा दूंगा ।”° ईएवर का आग्रह 
है कि भक्ति अनन्यमतस्क होकर की जानी चाहिए, और वह हमें निश्‍चय दिलाता है कि 


।. नारवसूत्र, 23 । 2.8:4I 
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वह हमारे ज्ञान को, भूलों के कारण उसमें जितनी भी त्रुटियां होंगी न्ह यष्टि से ओझल 
करके, अपने अनन्त प्रकाश एवं विदवकल्याण की पवित्रता के रूप में कर देगा । 
आगे चलकर आदश की भक्ति करने के लिए निरन्तर इच्छा प्रकट की गई है। भक्‍त को 
“केवल अपने उपास्यदेव के ऊपर ही दृष्टि रखनी चाहिए, केवल उसीके सम्बन्ध में 
भाषण करे और उसीका चिन्तन करे ।”7 बहु जो कुछ भी कमं करता है, ईश्‍वर के गौरव 
के लिए ही करता है। उसका कमं सर्वथा नि. होता है क्योंकि उसमें फलप्राप्ति की 
आकांक्षा नहीं होती । यह सर्वातीत परब्रह्म के प्रति नितान्त आत्मत्याग है।१ जब भक्त 
आदरे के हाथों में अपने को पूर्णरूप से सौंप देता है तो उस समय. मनोवेग की निरुद्देश्य 
घनता नष्ट हो जाती है । यह एक प्रकार से बांह फंलाकर ऐसा आत्मसमपंण है जिसमें 
भावना का स्थान जीवन ले लेता है। उस अवस्था में मन में ईदवर ही प्रधान लालसा के 
रूप में रह जाता है। भक्त अपने लक्ष्य तक पहुंच जाता है, अमरत्व और आत्मसन्तोष 
को प्राप्त कर लेता है । वह फिर न किसी वस्तु के लिए इच्छा रखता है, न दुःख करता 
है, वह सुख और शान्ति से आपूर्ण हो काता एवं आत्मा में ही लवलीन होता है ।* 
सच्ची भक्ति, गीता के अनुसार, ईश्वर में विश्‍वास, उससे प्रेम, उसके प्रति श्रद्धा, एवं 
उसीके अन्दर प्रवेश का नाम है । यह स्वयं ही अपन्ना पुरस्कार है । 
ˆ सच्ची भक्ति के लिए हमें सबसे पहले श्रद्धा एवं विद्वासं की आवद्यकंता है। 
उच्चतम सत्ता के प्रति पहले तो धारणा ही बनानी पड़ती है क्योंकि जब तक आगे चलकर 
स्वयं वह परब्रह्म भक्त के हृदय में अपनी अभिव्यक्ति न करे तब तक यह धारणा ही 
सक्ति का आधार है ।* चूंकि भद्धा अथवा विश्वास एक महत्त्वपूर्ण तत्त्व है, इसलिए देव- 
ताओं के लिए भी गीता में स्थान प्राप्त है क्योंकि मनुष्य उनके अन्दर विशवास रखते हैं । 
इस विचार को ध्यान में रखते हुए कि मनुष्यों के स्वभाव एवं मानसिक विचारों में नाना 
प्रकार के भेद पाये जाते हैं, विचारों तथा पूजा की विधि में मनुष्य को स्वतन्त्रता दी गई 
है। एकदम न होने से कुछ भी प्रेम होना अच्छा है क्योंकि यदि हमारे अन्दर प्रेम न हो 
तो हम अपने ही अन्दर सीमित रहते हैं। वह अनन्त ब्रह्म विविध रूपों में अपने को मनुष्य 
के सामने प्रस्तुत करता है। निम्न श्रेणी के देवता उसी एकमात्र सर्वश्रेष्ठ यथार्थससा के 
रूप या पक्ष हैं। गीता दिव्य शक्ति के दाप को यस्यो को म की अपेक्षा निम्न श्रेणी का 
बताती है; ब्रह्मा, विष्णु और शिव यदि इन्हें सत्ता के नाम स्रष्टा, घारणकर्ता, 
तथा विनाशकर्ता के रूप में न समझा जाए तो ये हता यी तिल से नीचे हैं ।*्वैदिक 
देवताओं की पूजा गीता को अभिमत है ।९ गीता ऐसे को जो क्षद्र देवताओं की 
पूजा करते हैं, उनके ऊपर तरस खाकर, उक्त प्रकार की पूजा के लिए भी छट देती है । 
यदि पूजा भक्ति के साथ की जाए तो वह हृदय को पवित्र करती है तथा मन हौ उच्चतम 
चेतना के लिए तैयार करती है ।? 
इस सहिष्णुता की प्रवृत्ति का औचित्य दार्शनिक दृष्टिकोण से इस प्रकार दर्शाया 
गया है, यद्यपि दु उसका प्रतिपादन नहीं किया गया । मनुष्य के जैसे विचार रहते 
हैं वेसा ही वहु हो जाता है। जिस किसी पदार्थ में उसकी श्रद्धा या भक्ति होगी, वही उसे 
/ जे 


(4 Es च हू 

. 2. भगवद्गीता, 9: 28।, ` `. 3. नारदसूत्र, 47 मत्तः स्तब्ध: आत्मा रामः । 
4.4: 40 s.:3I ˆ 

6.9: 293 । 
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प्राप्त हो जाएगा । इस जगत्‌ के अन्दर एक प्रकार की हल नैतिक व्यवस्था पाई 

जाती है, जहां पर मनुष्य जिस पदार्थ की इच्छा करता ल हो जाता है। जो 

देवताओं के पास पहुंचने का ब्रत लेते हैं, उन्हें देवता मिल जाते हैं; और जो 'पितरो के 
पास पहुंचने का ब्रत लेते हैं, पितरों को प्राप्त कर लेते हैं।! “पूजा करने वाला जिस किसी 
स्वरूप की पूजा श्रद्धाभक्ति के साथ करता है, मैं उसी स्वरूप के प्रति उसकी भक्ति को 
स्थिर कर देता हू । उसी श्रद्धा को घारण करके वह उक्त देवता की पूजा करने का प्रयत्न 
करता है और उसीसे उसे उन सब उपयोगी वस्तुओं की प्राप्ति होती है जो वस्तुत मेरे 
दप या का काका ने कहा है कि “ब्रह्म से लेकर एक क्षुद्र पौधे तक 
जितना भी जीवित जगत्‌ है, जन्म एवं मृत्यु के अधीन है और उसका कारण कर्म है। 


तक प के लिए केवल मार्ग बना सकते हैं। दसवें अध्याय में हमें आदेश दिया गया है 
कि हमें अपना ध्यान विशेष-विश्ेष पदार्थों तथा ऐसे में स्थिर करना चाहिए जिनके 


भक्ति के विविध प्रकार हैं : ईश्वर की शक्ति, ज्ञान तथा साधुता का चिन्तन, 
अपर हृदय से निरन्तर उसका स्मरण, अन्यान्य व्यक्तियों के साथ उसके गुणों के 
विषय में सम्भाषण, अपने साथियों के साथ उसके च हा बोर स 
कर्मों को ईदवर की सेवा के भाव से करना ।“ इसके लिए कोई निश्चित नियमों का विधान 
नहीं बनाया जा सकता । इन विविध प्रकार की गतियों के द्वारा मानवीय आत्मा दैवीय 
शक्ति के समीप पहुंचती है । अनेक प्रकार के प्रतीकों और साष्तनाओं का. आविष्कार किया 
गया है जिससे कि मन प्रशिक्षित होकर ईरवर की ओर मुड़ सके । ईदवर के प्रति परम 
भक्ति तब तक सम्भव नहीं है जब तक कि हम इन्द्रियों के विषयों की लालसा को नहीं 
त्याग देते। इस प्रकार कभी-कभी योग को अपनाना होता है। प्रेरणा पूजा के किसी भी 
प्रकार को अंगीकार कर सकती है, बाह्य पूंजा से लेकर समय-समय पर हमें जीवन 
के अन्य धन्धों से अपने-आपको मुक्‍त करने के लिए स्मरण कराना। गीता का आदेश है 
कि कभी-कभी और सब विषयों को छोड़कर केवल ईश्वर ही के विषय में विचार करना 
चाहिए। यह एक निषेधात्मक प्रकार है ।* इसका यह भी आदेश है कि हम समस्त विश्व 
को ईदवर का सर्वश्रेष्ठ अभिव्यक्तरूप मानें ।? प्रकृति तथा आत्मा दोनों में समानरूप से 
ईष्वर की व्यापकता का बूभव करके हमें अपने आचरण को इस प्रकार ढालना चाहिए 
कि जिससे यह प्रतीत हो सके कि मनुष्य के अन्दर दैवीय शक्ति का निवास है। सवंश्रेष्ठ 
अक्ति और पूर्णरूपेण आत्मसमपर्णे अथवा भक्ति और प्रपत्ति एक ही तथ्य के भिन्न-भिन्न 


।. 9 : 25, और भी देखिए 7: 3 । न्य 

2. 7 * 20->>ड! । भै ई 

3. “अन्तो ब्रह्मादिभक्तानां मदूभक्तानासनन्तताः'"।” गीता पर, माधवाचार्य की टीका, 7 : 2 । 
4 नारदसूत्र, 6-8 । 5. बही, 47-49 । 

6. भगवद्गीता, 8 : 73 । 7. अध्याय 6 और । । 
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पक्ष हैं। गीता को यह अभिमत है कि एक ही अनन्त ईदवर तक पहुंचा जा सकता है तथा 
सवे के की जा सकती है उसके किसी भी एक स्वरूप से | इसी सहिष्णुता के भाव ने 
को भिन्न-भिन्न प्रकार की पूजा तथा अनुभव का संलेद्षण बना दिया है और एक 
ऐसा वातावरण उत्पन्न कर दिया है कि जो अनेक पन्थो तथा सम्प्रदायो में एकता 
स्थापित किए हुए है। यह विचार की एक ऐसी पद्धति है अथवा एक ऐसी धार्मिक संस्कृति 
है जिसका आधार है यह सिद्धान्त कि एक ही सत्य के अनेक पक्ष हैं। 
भक्ति की उच्चतम पूर्णता में हमें पदार्थ के विषय में निश्चितता मिल जाती है । 
यह अनुभव स्वरूप से स्वतः प्रमाण है। इसका प्रमाण यह स्वयं ही है--“स्वयं प्रमाणम्‌ ।”” 
ताकिक विवाद अधिक उपयोगी सिद्ध नहाँ होते । सच्चे भकत ईश्वर के सम्बन्ध में निरर्थक 
वाद-विवाद की परवाह नहीं करते।! यह उच्चतम प्रकार की भक्ति है जिससे और किसी 
विषय की ओर संक्रमण नहीं होता । भक्ति ही है जो निरन्तर है और निहेतुक है । ऐसे 
व्यक्ति बहुत कम मिलेंगे जो ईश्वर की सेवा बिना किसी प्रयोजन के करने की इच्छा रखते 
हैं। गोता के अन्दर उन भावनाप्रधान घमो की निर्वलता नहीं पाई जाती जो प्रेम की वेदी 
पर ज्ञान और इच्छा का भी वलिदान कर देते हैं। यों तो भगवानं को सभी भक्त प्रिय हूँ 
लेकिन ज्ञानी सबसे अधिक प्रिय हैं।? अन्य तीन श्रेणियों के भक्त, अर्थात्‌ आतुर, जिज्ञासु 
और स्वार्थवदा भक्ति करनेवालों के असक होते हैं और जब उनकी इच्छा की पूति हो 
जाती है तो वे ईश्वर के प्रति प्रेम रखना छोड़.देते हैं आनी पुरुष उसकी उपासना 
सदा ही आत्मा के पवित्र भाव से करते हैं ।£ उस अवस्था में भक्ति अथवा ईदवर्‌ के प्रति 
प्रगाढ़ प्रेम एक प्रकार की ऐसी ज्वाला बन जाती है जो अपनी उष्णता.से वैयक्तिकता की 
समस्त मर्यादाओं को भस्मसात्‌ कर देती है और फिर सत्य के प्रकाश का दर्शन होता है। 
इस आध्यात्मिक सत्य के संयम के अभाव में गीताघर्म भी केवल भावनामय ही रहं जाता 
और भक्ति भी स्वयं केवल एक भावना का प्रमोदोत्सव रह जाती । 
जो एक मौन प्रार्थना से प्रारम्भ होती है और अपने प्रिय का साक्षात्‌ दर्शन करने 
की उत्कट अभिलाषा है, वह अन्त में जाकर प्रेममय हर्षोन्माद तथा असीम सुख के रूप में 
परिणत हो जाती है। उपासक ईश्वर के साथ तन्मय हो जाता है। वह ईश्‍वर की एकता 
रूपी सत्य की शक्ति को इस विएव के अन्दर व्याप्त जान लेता है। “वासुदेवः सर्वमिति ।” 
वह जीवनं के एकाकीपन और इस जगत्‌ की असारता से बचकर, जहां कि वह केवल 
व्यक्ति था, ऐसे स्थान पर पहुंचता है जहां बह प्रधान आत्मो का साधन बम जाता 
हई ४महान से महान व्यक्ति भी उसकी केवल आंशिक अभिव्यक्ति मात्र है । प्रत्येक व्यक्ति 
का यथाथ स्वरूप देश-काल से नियन्त्रित शाइवत आत्मा की ही अभिव्यक्ति है। ज्ञान 
और भक्ति परस्पर एक-दूसरे के ऊपर निर्भर हो जाते हैं।* सच्ची भक्ति निःस्वा 
आचरण के द्वारा प्रकट होती है । भक्त का अपना व्यक्तित्व उस प्रेम के अन्दर छिप जाता 
है जो सवंग्राही तथा सबका कल्याणकारी है और जो अपनी अतिशयता के लिए बदले में 
कुछ नहीं चाहता , यह उस दैवीय प्रेम के समान है जिसने इस जगत्‌ को वर्तमान रूप में 
रचा, इसको धारण करता है और इसे ऊंचा उठाता है। भक्त स्वयं कुछ नहीं करता* 


7. नाया 58 भौर 75 । 

2. ॥ 7: [7--8; 8 : 422: भागवत, 3 : 29--2 । 
१7: ॥/| 4. 8 5 5॥ 

5. भगवद्गीता, 8 : 46; 7 : 49; 8 : 7 । 

6. नारदसूत्र, 28-29 । 
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किन्तु दैवीय भावना, जो उसके अन्दर है, वह देवीय स्वतन्त्रता के साथ 

सच्चे भक्त के आचरण में नितान्त आत्मसमपर्ण तथा सब कर्मों को wn 
यह विशेष लक्षण पाया जाता है । इस प्रकार से भक्त के अन्दर उच्चतम दार्शनिकं तत्त्व 
तथा पूर्ण मनुष्य की शक्ति का समाबेश पाया जाता है। यद्यपि जहां-तहां हमें: ऐसे भाव- 
प्रवण व्यक्ति भी मिलते हैं जिन्हें दपर व्यापार से कोई मतलब नहीं तो भी गीता का 
आदश भक्त वह है जिसके अन्दर साथ-साथ ज्ञान का भी प्रकाश है और जो मनुष्य- 
जाति के लिए कष्ट उठाने को लालायित रहता है। तिलक ने विष्णुपुराण से एक इलोक 
उद्धृत किया है जिसमें कहा गया है कि “ऐसे व्यक्ति जो अपने कत्तव्य कर्मों का त्याग करके 
ह क्योकि अम जप करते ह हतर मे ह्वे तथा पापी 
हैं क्यॉकि यहां तक कि स्वयं भगवान ने भी इस जगत में म की स्थापना लिए जन्म 

` यह स्पष्ट है कि जो भक्ति को घाभिक जीवन का अंतिम रूप समझते 

a रूप में लीन हो जाना लक्ष्य नहीं है, होन 
के साथ संयोग । वस्तुतः निर्गुण भक्ति को मानती है अर्थात्‌ को सब गुणों 
से रहित एवं अन्य सबसे श्रेष्ठ और ऊपर समझकर उसकी भक्ति करना। ऐसी अवस्था में 
परमतत्त्व स्वयं ही एक निरपेक्ष उपाधि बन जाता है।१ जब भक्ति पूर्णता की अवस्था को 


! क्ममागे 
देवीय सेवा, अर्थात्‌ कर्मे, के द्वारा ही हम सर्वोच्च सत्ता तक पहुंच सकते हैं। जिससे 
भी मूर्तरूप घारण करता है वह भी कम ही है ४ कमे ० 
का कार्य ठीक किस प्रकार से होता है, समझना कठिन होता है ।४ सूष्टि के अन्त में समस्त 
जगंत एक सूक्ष्म कमेरूपी बीज की अवस्था में विद्यमान रहता है और अगली सृष्टि में. 
` अंकुर के रूप में के शिर दजा ताई व [कि संसार की प्रक्रिया भगवान 
के कार निर्भर है. भे उसे कर्म का अधिपति भी कह हैं।० हमें कोई न कोई कर्म 
करना ही है। किन्तु हमें यह देख लेना आवश्यक है कि हमारा आचरण घर्म का न 
सम्पादन करनेवाला हो, जिसका परिणाम आध्यात्मिक शान्ति और सन्तोष की * 
है। कर्ममार्ग आचरण का वह मागे है जिसके द्वारा सेवा के लिए उत्सुक व्यक्ति अपने लक्ष्य 
तक पहुंच सकता है । न ; 
गीता के समय में सदाचार के सम्बन्ध में अनेक प्रकार के मत प्रचलित थे; यथा, 
कर्मकाण्ड तथा कियाकलाप-सम्बन्धी अनुष्ठान से सम्बन्ध रखनेवाली वैदिक कल्पना, सत्य 
` के अन्वेषण का उपनिषवों का सिद्धान्त, बौद्धधमे का विचार अर्थात्‌ समस्त कर्मों का त्याग 


।. देखिए भयवद्गीता, 9 : 30; तुलना कीजिए, ।, जोत, 2 : 9-।।, 4: ।8--20 । 
2. देखिए भागवत, 3 : 29; 7 : 4। 
3.7: 24-25 । 4१. 4५ ए7॥ 
5. 8 5: 8--79 । 6.7:2। 
> > 
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औरं ईरवरपूजा का आस्तिक विचार। गीता ने इन सबको एकत्र करके एक संगतिपूर्ण 
पद्धति में आबद्ध करने का प्रयत्न किया । ॒ 
गीता का कहना है कि कमं ही के द्वारा हमारा समस्त संसार के साथ सम्बन्ध 
स्थिर होता है। नैतिकता की समस्या केवल मानवीय जगत्‌ से ही सम्बन्ध रखती है। 
जगत्‌ के समस्त पदार्थों में केवल मनुष्य की ही आत्मा ऐसी है जो अपनी जिम्मेदारी का 
विचार रखती है। की महत्त्वाकांक्षा आध्यात्मिक सुख की प्राप्ति के लिए होती है। 
किन्तु वह जगत्‌ के तत्त्वों से इसे प्राप्त नहीं कर सकता । जिन सुखों की प्राप्ति के . 
लिए वह प्रयत्न करता है पे विभिन्न प्रकार के हैं। श्रांत मन एवं प्रकार की 
इच्छाओं से जिस सुख की प्राप्ति होती है उसमें तो अधिकतर तमाशा ही रहता है; और 
इन्द्रियों से जो सुख प्राप्त होता है उसमें रजोगुण अधिक रहता है और आत्मज्ञान का जो 
सुख है उसमें के का भाव अधिकांश में रहता है ।' सबसे उन्नत कोटि का सन्तोष 
तभी हो सकता है कि जब मनुष्य अपने को एक स्वतन्त्रकर््ता समझना छोड़कर यह अनुभव 
करने लगता है कि ईश्‍वर अपनी अनन्त कृपा से जगत्‌ का मार्गप्रदर्शन करता है। मनुष्य 
की अन्तरात्मा को यह देखकर परम सन्तोष: होता है कि इस जगत्‌ में भी आत्मा का 
निवास है।* सत्कमं वह है जो मनुष्य को मोक्ष प्राप्त कराने और आत्मा को पूर्णता प्राप्त 
कराने में सहायक होता है। अ 
जिससे हमारा ईश्वर, मनुष्य और प्रकृति के साथं यथार्थ ऐक्य. अभिव्यक्त हो 
सके वही शुद्ध आचरण है, और न आचरण वह है-जो यथार्थता के इस अनिवार्य 
संगठन के सम्पादन में असमर्थं हो। का एकत्व. आधारभूत सिद्धान्त है । जिससे 
पूणता की ओर प्रगति हो सके वही पुण्य है और जिसकी संगति इसके साथ न बैठे वह 
'पाप है। बौद्धघमं ओर गीता के अन्दर यही तात्त्विक भेद है । नि:सन्देहं बोद्धधमे ने नैति- 
कता को साथु-जीवन के लिए प्रधानता दी, किन्तु उसने नैतिक जीवन और आध्यात्मिक 
यूर्णंता अथवा विषद के प्रयोजन का जो परस्पर सम्बन्ध है उसके विषय में पर्याप्त बल 
नहीं दिया । गीता में हमें निचय दिलाया गया है कि यद्यपि हम अपने प्रयत्न में असफल 
रह जाएं, परन्तु प्रधान दैवीय प्रयोजन का कभी नाश नहीं होता । इससे यह लक्षित होता 
है कि प्रकटरूप में भले ही विसद्धभाव प्रतीत होता हो, जगत्‌ की आत्मा न्यायकारी है। 
मनुष्य अपनी नियति को पूर्णता तक पहुंचा देता है जब वह ईश्वर के बढ़ते हुए प्रयोजन 
टु: बड मिल केन्द्रों को चाहिए कि i 
वद्ध न्न समभना वे एक संघटन के अंग हैं, 
और उन्हें पूर्ण के हित में कार्य करना चाहिए। निरपेक्ष परमतत्त्व होने का श्रान्त या 
और तद बत विचार कि उसकी स्वतन्त्रता में अन्य सब बाघक हैं, छोड़ देना चाहिए । 
यथार्थ है--लोकसंग्रह अथवा जगत्‌ की एकता रूपी संघटना पूर्णपुरंष की आत्मा 
जगत्‌ में कार्य कर रही है । पुण्यात्मा व्यक्ति को इसके साथ सहयोग करना चाहिए और 
संसारमात्र के कल्याण को अपना लक्ष्य बनाना चाहिए ।* गीता वैयक्तिक दावों का खंडन . 
करती है। समाज में जो सर्वश्रेष्ठ मनुष्य हैं उनके ऊपर सबसे अधिक कर्तव्य काभार है। 
सान्त जीवों के उद्योग यह उपलक्षित करते हैं कि पाप पर विजय पाना है। पाप और 
अन्याय के विरुद्ध युद्ध करने से हम नहीं बच सकते। दुविधा में पड़े अर्जुन को कृष्ण ने 
युद्ध करने की प्रेरणा दी--न तो यशप्राप्ति की आकांक्षा से और न राज की लालसा से 
4.2 5: 77; 6: 22, 75, 28; 2 : 2; ]7 : 62; 8 : 36-38 । 
2, a "रिपब्लिक? 


l 3.5: 25; ]2 : 4॥ $ 
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बल्कि धर्मे के विधान को स्थिर करने के लिए । किन्तु जब हम अन्याय के प्रति युद्ध करते 
हैं तो हमें न तो वासनावदा और न अज्ञानवश ऐसा करना चाहिए जिससे शोक एवं 
अशांति बी है, अपितु ज्ञानपूर्वक और सबके प्रति प्रेम रखते हुए अन्याय के साय 
युद्ध करना t 
इन्द्रियनिग्रह घर्मात्मा पुरुष का विशेष लक्षण बन जाता है । वासना हमारे धामिक 
स्वरूप की स्वतन्त्रता का अपहरण कर लेती है । इसके कारण विवेकशक्ति 
हो नाती है और तरकंशक्ति पर भी प्रतिबन्ध लग जाता है। मन की अनियन्त्रित प्रेरणाओं 
रूप में खुला छोड़ देनें से शरीर के अन्दर निवास करनेवाली आत्मा दास बन 
जाती । ।१ गीता हमें अनासक्ति के भाव को विकसित करने तथा कर्मफल के प्रति.उपेक्षा 
का भाव रखने एवं योग की भावना अथवा निष्पक्षता को विकसित करने का आदेश 
करती है ।* सच्चा त्याग इसीमें दै बात $ जान नो कर हो शाई बह तमोगण 
युक्त त्याग है। परिणामों के भय से, जैसे शारीरिक कष्ट के भय से, कर्मों को छोड़ना भी 
त्याग है किन्तु यह त्याग रजोगुणयुक्त त्याग है; किन्तु अनासक्ति की भावना से और 
परिणामों के भय से सर्वया रहित सबसे उत्तम रूप कर्म का है क्योंकि इसमें सात्त्विक गुण 


"न्या के भाव के दमन से ही 
सम्भव है ।*नैष्कम्ये अथवा कर्म का त्याग सदाचार का यथार्थ विघान नहीं अपितु निष्का- 


आंख अपने काये अर्थात्‌ देखने के बिना नहीं रह सकती, 
न कान को मे शत यह आदेश दे सकते है कि अपना काम बन्द करो, 
हमारे शरीर जहां कहीं भी वे रहेंगे, 
A भर Pr 
ट 2 व्य * व. 2: 62--63; 76 : 2 
8. 4 : ॥ 9. ॥8: 0 । 
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हमारी इच्छा के विरुद्ध या इच्छा के अनुसार अनुभव करना नहीं छोड़ सकते !7 


इस मत्यंलोक में विश्राम नहीं है, यहां तो जीवन-भर कर्म करते रहना चाहिए। 
कर्म ही संसार-चक्र की गति को जारी रखता है और प्रत्येक व्यक्ति को अपनी ओर से 
अयत्न इसकी यति को जारी रखने में करना चाहिए । गीता की समस्त योजना यही 
करती है कि यह कर्म करने का ही उपदेश है। जब तक हमें मोक्ष प्राप्त न हो, कमं 
करते रहना अनिवार्य है । पहले तो हमें मोक्षप्राप्नि के लिए कमे करना है और मोक्ष 
आप्तः कर लेने पर दैवीय शक्ति के साधन के रूप में हमें कर्म करना है। अवश्य ही उस 
समय भन को तैयार करने अथवा दू क को पवित्र करने का कार्य शेष नहीं रह जाता। 
मुक्तात्माओं के लिए किन्ही विशेष का पालन करना आवश्यक नहीं है । वे यथेष्ट 
कार्य करते हैं किन्तु यह आवश्यक है कि वे कुछ न कुछ कर्म करते अवश्य रहें ।3 
गीता हमें आदेश करती है कि हम इस प्रकार कर्म करें कि कमं हमें बन्धन में न 
जकड़ सकें। Rb भी मनुष्य-जाति के लिए कर्म करते हैं। यद्यपि परमार्थे के दृष्टि- 
कोण से वे तथा इच्छारहित हैं तो भी उन्हें संसार में कुछ न कुछ कार्य 
सम्पन्न करना ही होता है। इसीलिए अर्जुन को आदेश दिया गया कि युद्ध करो और 
अपने कर्तव्य का पालन करो। का भी यह कर्तव्य है कि वे दूसरों को अपने 
. अन्तःस्थित दवीयः शक्ति की कल्य में सहायता करें । मनुष्य-जाति की सेवा ही 
ईष्वर की उपासना है ।< निष्कामभाव से तथा विदेहुवृत्ति से संसार एवं ईदवर के निमित्त 


त्याग नहीं है। हाथ निएचंल रह सकते इच्छाएं अपने.कार्य में ॥ 
यह कमे नहीं है जो हमें बन्धन में Sh pe 
- करते हैं जो यन्धन का सराई । “अज्ञानियों द्वारा किया गया कर्मों का कब गसयत, - 

एक विध्यात्मक कर्म का कर्म वस्तुतः अकं है।'? आत्मा का आंतरिक 

जीवन सांसारिक क्रियाशील जीवन के अनुरूप होता है। गीता दोनों का समन्वय उप- 
निषदों के भाव के भुक्ल करती bls चिस कर्म का संकेत गीता में किया यया है वह 
दीपना कने है। “योग: कमसु “अर्थात्‌ कर्मों में कुशलता का नाम ही योग 


हम जो कुछ भी कमे करें उसे किसी बाह्य विधान की अधीनता के र 
करना उचित नहीं, अपितु आत्मा के मोक्ष के लिए कृत आंतरिक संकल्प के आहेर के ० 


. वद्संवर्य । जी 2.3: 70, 76 
3. बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 6 : 4, 22; बैदान्तसूतों पैर Ca 3 री 32 
4 28 5 46 3.9 : 9; 4: 43-...4 | 


,6. 78 : 2 »78:67॥ 


7. अष्टावकयीता, 
& 2: 350, 482 8: 3; 4: 42; 6: 33 46 डि 
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के वश होकर ही करना चाहिए। हमें अपने मन में 
स्वार्थपरता की सूक्ष्म छाया को भी निकाल देना जा कई क पार को आन 
मिकता देने के भाव को एवं सहानुभूति अथवा प्रशंसा की आकांक्षा को त्याग देना 
चाहिए । यदि मन को पवित्र करके ज्ञान-प्राप्ति के लिए प्रयत्न करना है तो सत्कर्म इसी 
भाव से करना चाहिए । स्वार्थी अहंकार की भावना लेकर जो अपने को इस लोक में 
देवता समझता है और इन्द्रियों के विषयभोग का ही शिकार रहता है, देवता नहीं दैत्य 
है, जो अध्यात्मविद्या में भौतिकवाद को और नैतिकता में विषयभोग को स्थान देता है|? 

गीता के नीतिशास्त्र में गुणों के सिद्धांत का एक महत्त्वपूर्ण स्थान है । गुणों का 
बन्घन ही परिमित शक्तिमत्ता का भाव उत्पन्न करता है । जिन बन्धनों का सम्बत् मन 
से है उनका सम्बन्ध भूल से आत्मां के साय जोड़ा जाता है। यद्यपि सत्त्वगुण से आपूर्ण 
कर्मे को सबसे उत्तम प्रकार का कर्म कहा गया हैः, यह कहा जाता है कि सत्त्वगुण भी 
बन्धन का कारण होता है क्योंकि एक श्रेष्ठ अथवा उदार इच्छा-भी शूदर अहंकार के 
साव को उपजाती है। पूर्ण मोक्ष के लिए अहंकार का सारा अस्तित्व मिट जाना उचित 
दै । अहंकार कितना ही पवित्र क्यों न हो, एक बाधा उत्पन्न करनेवाला आवरण है और 
उसका बन्धन ज्ञान और आनन्द के साथ है। सब गुणों से ऊपर उठकर एक अमूत तथा 
विएवव्यापी दृष्टिकोण को स्वीकार करना--यही आदर्शं अवस्था है ।९ 

गीता यज्ञों के सम्बन्ध में जो वैदिक कल्पना थी उसे परिवर्तित करके आध्यात्मिक 
ज्ञान के साथ उसका समन्वय प्रस्तुत करती है ।९ बाह्य उपहार आंतरिक भाव का प्रतीक 
मात्र है। यज्ञ आत्मनियन्त्रण और आत्मसमर्पण को विकसित करने के उद्देश्य से किए 
गए प्रयत्न हैं। सच्चा यज्ञ इन्द्रियों के सुख का होम कर देने में ही है। यह आहुति जिस 
देवता को समपित की जाती है वह सर्वोपरि ब्रह्मतत्व है अथवा वही या बच्चों का 
अधिष्ठाता है।? हमें यह करने की आवद्यकता है कि सब पवार्थ दवीय शित के 
द्वारा नियुक्त उच्चतम लक्ष्यों की प्राप्ति के लिए साघनख्प हैं और इसी दृष्टिकोण से सब 
कर्मों को ब्रह्मापंण करके हमें कर्म करने में प्रवृत्त रहना चाहिए। हमारा खान-पान एवं 
अन्य सभी कर्म जो हम करें, ईष्वर के गौरव के लिए ही करें। एक योगी सदा ईएवरापंण 
करके कर्म करता. है और इसलिए उसका आचरण ऐसा नमूना है जिसका अनुसरण अन्यों 
को भी करना चाहिए ।१ : 

मानवीय आचरण को नियमित करने के लिए गीता ने अनेक सामान्य नियमों 
का विधान किया है। कुछ वाक्यों में मध्यम मार्गे का उपदेश दिया गया है ।* गीता मनुष्य- 


]. 'एुथिक्स', ! : 4, 7 । 

2. 6: 8, 42 3. (५: 5 
4. 8 : 23 | अ. 44 : 09॥ 
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समाज के वर्णपरक विभागों तथा जीवन की विभिन्न स्थितियों अर्थात्‌ आश्रमों कौ 
व्यवस्था को स्वीकार करती है। मनोभाव एवं विचार की दृष्टि से निम्नश्रेणी के स्तर 
पर अवस्थित मनुष्य एकदम से ऊंची अवस्था में नहीं पहुंच सकते । उन्हें यथार्थ 

तक पहुंचाने की प्रक्रिया के लिए निश्‍चय़ ही एक दीर्घकाल और यहां तक कि कई 

से भी गुजरने की आवस्यकता है। उन्नत दिशा में उठने के लिए जो चार अवस्थाओं 
अर्थात चार आश्रमों का विधान किया गया है, और जो मौलिक रूप से चार प्रकार के 
व्यत्रितयों के अनुकूल हैं, उसे गीता अंगीकार करती है। वर्ण का हाला पती. को वताते' 
हुए गीता प्रत्येक व्यक्ति को अपने वर्णे के कत्तंव्यपालन का आदेश है।? स्वधर्म. 
वह कमे है जो अपनी आत्मा के विधान के a । यदि हम धर्मंशास्त्र-विहित 
कत्तेंग्यों का पालन करते रहें तो वही सच्ची है। ईश्वर के अभिप्राय के 
अनुसार, प्रत्येक व्यक्ति के मनुष्य-समाज के अरति कुछ कत्तव्य-कमं है । सामाजिकः 
ब्यवस्था का संगठन दैवीय है ऐसा कहा जाता है। प्लेटो भी इसीके अनुरूप एक सिद्धांत 
का समर्थन करता है। “विएव के नियन्ता व शासक ईश्वर ने सब पदार्थों की व्यवस्था 
उत्कर्ष.का विचार आगे रखते हुए की है और उनका आशय सम्पूर्ण की रक्षा करना है,. 
और प्रत्येक भाग जहां तक सम्भव है, अपने अनुकूल कार्य तथा मनोवेग रखता है-- . 
क्योंकि प्रत्येक चिकित्सक और प्रत्येक कुशल कलाकार सब डू पूण के प्रति ही करता है, : 
अपने इस प्रयत्न को सर्वसामान्य के कल्याण के लिए उसी दिशा में मोडते हुए एक भाग; 
नर सत्ता के लिए न कि पूर्ण को उसके भाग के लिए।” यद्यपि प्रारम्भ में तो वर्ण 
या जाति का विधान गुणों के ही आघार पर रखा गया था किन्तु बहुत शीघ्र ही वह जन्म 
का विषय बन गया, क्योंकि यह जाला हा नाम शो जो 'रखला है। इसलिए 
एकमात्र उपलब्ध कसौटी जन्म ही रह lie द । जन्म और गुणों की गड़बड़ी के कारण 
ही वर्ण का जो धार्मिक आघार था उसका हो गया । यह आवश्यक नहीं है कि 
एक जाति-विशेष में जन्म लेनेवाले सब व्यक्तियों का आचरण वही हो जिसकी उनसे 
आशा की जाती. है। चूंकि जीवन के तथ्य ताकिक आदश के सदा अनुकूल ही नहीं होते,. 
इसलिए संपूर्ण वर्णव्यव्स्था की संस्था भंग होती जा रही है। यद्धपि आधुनिक वर्तमान 
समय के ज्ञान के आधार पर इस व्यवस्था को दूषित ठहराना आसान है, फिर भी हमें न्याय 
५ से यह मानना पड़ेगा कि इसने मनुष्य-समाज का निर्माण परस्पर सद्भावना 


l ; 
जीवन की चारों अवस्थाओं या आश्रमों में अन्तिम संन्यास की अवस्था है। इसमें: 
ना आपि दिया गया है कि वह अपने को संसार के व्यवहार से पर कर 


किसान अपने को कार्य करने के अयोग्य करने लगे ।९ 
किन्तु चूंकि स्वार्थमयी का त्याग ही सच्चा संन्यास है इसलिए यह गृहस्थाश्रम 


तकी ` 22:3 | 

8: I 4. 'लाच” (बादेट की; 

मनु० 6 : 33-37; महाभारत, शान्विपव 24, 5; 244, 3 { संस्करण), 0 : 903 वी ७ 
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में रहते हुए भी सम्भव है।! यह कहना उचित न होगा कि गीता के मत में हम तब तक 
मोक्ष को प्राप्त नहीं कर सकते जब तक कि अन्तिम आश्रम संन्यास को ग्रहण ने कर ले ॥ 
गीता में प्रतिपादित भाव से जो कर्म किया जाता है उसकी पूति ज्ञान में होती 
'है।* अहंकार के भाव को दूर करके दैवीय भाव को जगाना चाहिए । यदि हम ऐसा कर 
सके तो हमें सिद्धान्त का अभिप्राय समझ में आ जाएगा। और उस अवस्था में हृदयानु- ˆ 
'सूत भक्ति भी दैवीय शक्ति के प्रति उत्पन्न हो जाएगी । इस प्रकार कर्ममार्ग हमें एक 
'ऐसी दशा को प्राप्त कराता है जहां भावना, ज्ञान और इच्छा सब विद्यमान रहते हैं। 
ऊपर दिए गए वृतान्त से क त मोक्षप्राप्ति का भी . 
'मार्गे है, भेद केवल इतना ही है कि की परिभाषा के अनुसार यह कर्म 
'है। वैदिक यज्ञ हमें मोक्ष की ओर नहीं ले जाते। उनका उपयोग केवल साधम के रूप 
. ही होता है। वे उच्च श्रेणी के ज्ञान प्राप्ति के लिए भी मन को तैयार करते हैं। किन्तु 
'इशवरापेण के रूप में किया गया कर्म भी जो अनासक्ति और वैयक्तिक स्वार्थ से रहित 
भाव से किया गया है, उतना ही प्रभावकारी है जितना कि अन्य कोई उपाय हो सकता 
'है और उसे ज्ञानरूपी उपाय की अपेक्षा निम्न स्तर का नहीं समझना चाहिए, जैसाकि 
"शंकराचाय समझते हैं, और न भक्ति से नीचा समझना चाहिए जैसाकि रामानुज का 
'विष्वास है। अपने मतों की उत्कृष्टता बताने के लिए ही उक्त दोनों विद्वान ऐसा प्रति- 
'पादन करते हैं कि कृष्ण ने कमे के मार्ग को सर्वश्रेष्ठ केवल इसलिए कहा क्योंकि उन्हे 
अर्जुन को फुसलाकर किसी न किसी विधि से कर्म करने के लिए प्रोत्साहित करना था ।१ 
"हम यह कल्पना नहीं कर सकते कि कृष्ण ने अपनी आत्मा में एक असत्यभाषण को स्थान 
देकर अर्जुन को कमें करने की प्रेरणा की, और न ही वे ऐसे अज्ञानी थे जिसे अपने मन 


3. भयवद्गीता पर शाकरभाव्य, 5: 2; 6: 2; 78 : !; रामानुज का भाष्य गीता पर, 
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है और उन सबको अपनी आत्मा के विचार के अनुसार कर्म करना होता है। 
इससे पूर्व कि हम इस विषय से आगे बढ़ें, हमें मनुष्य के मोक्ष के विषय में गीता 
. के विचार पर ध्यान देना आवद्यक है। भमुष्य की इच्छा का निर्णय पूर्वस्वमाव, पैतृक 
संस्कारों, प्रशिक्षण तथा परिस्थिति इन सबके आधार पर होता है । समस्त संसार व्यक्ति 
के स्वरूप में केन्द्रित होता प्रतीत होता है । सिवा अप्रत्यक्ष रूप के, स्वभाव के अनुरूप 
किया गया निर्णय ईइवर का निर्देश नहीं कहा जा सकता । “सभी प्राणी अपनी प्रकृति का 
अनुसरण करते हैं, और उसमें निग्रह क्या कर सकेगा ? 3 मनुष्य का अपना प्रयत्न व्यर्थ 
प्रतीत होता है, क्योंकि समस्त जगत्‌ का केन्द्र ईएवर सव प्राणियों को, जो मानो यन्त्र पर 
आरूढ़ हों, अपनी मायारुपी शक्ति से चवकर दे रहा है। यदि प्रकृति द्वारा नियन्त्रित 
ˆ इच्छा ही सब कुछ हो तब फिर मनुष्य को कर्म करने में स्वातन्त्र्य कहां रहा बौद्ध लोग 
घोषणा करते है कि आत्मा कुछ नहीं है, .कर्म ही कार्य करता है। गीता का मत है कि 
यान्त्रिक विधि से निर्णीत इच्छा से ऊपर और श्रेष्ठ एक आत्मा है। जीवात्मा की परम 
अवस्था के विषय में सत्य चाहे कुछ भी क्यों न हो, भौतिक प्रकृति के बन्धन से मुक्त होने पर 
सदाचार के स्तर पर इसकी एक स्वतन्त्र पृथक सत्ता अवस्य है। मनुष्य के मोक्ष के विषय 
.में गीता की निएचय ही जीवन के सम्पूर्णं दार्शनिक ज्ञान की व्याख्या करने के अनन्तर 
कृष्ण अन्त में त यही कहते हैं कि “जैसा तुम चाहो वैसा कर्म करो ।”४ मनुष्य की 
आत्मा के ऊपर कोई भी सर्वशक्तिसम्पन्न प्रकृति नहीं है। हम प्रकृति के आदेशों का अनु- 
सरण करने के लिए बाध्य नहीं हैं। वस्तुत: हमें अपनी रुचि तथा अरुचि के प्रति सावधान 
रहने को कहा गया है, बयोंकि “यही जीवात्मा के मार्ग में बाधक बनती है।” प्रकृति की 
रचना में जो कुछ अनिवाय है और जिसका हम दमन नहीं कर सकते एवं मन की उन 
आंतियों तथा बवि धाओं में जिनसे हम अपने को मुक्‍त कर सकते हैं, भेद किया गया है। 
वे प्राणी जि आत्मा संघर्ष करने के पश्चात्‌ उन्नत अवस्था को प्राप्त नहीं हुई है, भौतिक: 
प्रकृति के प्रवाह में बह जाते हैं। मनुष्य, जिसमें बुद्धि का प्राधान्य है, प्रकृति की गति का 
सामना कर सकता है। उसके सब कर्म बुद्धिसम्पन्न इच्छा के अनुसार होते हैं। मनुष्य जब 
तक वासना के वश न हो तब तक साधारण स्थिति में वह पशुओं का सा विवेकशून्य जीवन 
नहीं बिताता। “वह कौन-सी शक्ति है जो मनुष्य को बलात्‌ पाप की ओर ले जाती है, 
ओर प्रायः प्रकटरूप में उसकी इच्छा के भी विरुद्ध मानो किसी गुप्त शवित के द्वारा बाधित 
हो ?” उत्तर में कहा गया है कि “यह काम-वासमा है जो उसे उकसाती है-- यही लोक 
` में मनुष्य की शत्रु दै ।!?5 यह मनुष्य के सामर्थ्ये की बात है कि वह अपनी वासना को वद 
में करके अपने आचरण को बुद्धि के हारा नियमबद्ध कर सके। शंकर लिखते हैं: “सभी 
इन्द्रियों के विषयों के सम्बन्ध में, यथा शब्द आदि के विषय में, प्रत्येक इन्द्रिय में एक हो 
` कूल विषय के प्रति प्रेम उत्पन्न होता है और प्रतिकूल विषय के प्रति अरुचि उत्पन्न होती 
. है! अब मैं बताऊंगा कि वैयवितक पुराथ के तथा शास्त्र के उपदेश के लिए क्षेत्र कहां 
वचता है। जो शास्त्रों के उपदेश के अनुकूल आचरण करेगा, प्रारम्भ में ही प्रेम और 
विरवित के शासनक्षेत्र से ऊपर उठ जाएगा।”० कर्म केवल एक अवस्था-मात्र है, नियति 
नहीं । गीता का कर्म के सम्बन्ध में जो विदलेषण है उससे भी यही परिणाम निकलता है, 


7 महाभारत, शान्तिपर्व, 339-340 । 
2. ]8 : 59--60, गौर भी देखिए, 3 : 33, 36 | 3. 8 : 6]. 
4. “यथेच्छसि तथा कुद”, 8 : 63 । - 5.3: अ; 6: 5-6 | 
6. भयवद्यीता पर शांकरभाव्य, 3 : 3८ * 
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जहां भाग्य को पांच अवयवो में से अन्यतम बताथा गया है। कर्म की सिद्धि के 
अवयवों का होना आवदयक है। वे हैं: अधिष्ठान, Ra आटा या कोई क हा 
से कर्म किया जा सके; कर्ता, अर्थात्‌ कर्म का करनेवाला; करण, अर्थात्‌ प्रकृति का साधन; 


72. मोक्ष 


.हम ज्ञान, प्रेम अथवा सेवा की चाहे जिस पद्धति. का उ करें, गन्तव्य लक्ष्य 
है और वह है सर्वोपरि ब्रह्म के साथ जीवात्मा का । जब भम पवित्र हो a 
और अहंकार नष्ट हो जाता है तो को सर्वोपरि ब्रह्म के साथ तादात्म्य प्राप्त हो 
जाता है । यदि हम मनुष्य की सेवा से पर प्रारम्भ करें तब भी हम सर्वोपरि ब्रह्म के साथ 
ऐक्य-सम्बन्ध स्थापित कर लेते हैं, न केवल कार्य तथा चेतना के विषय में अपितु जीवन 
और सत्‌ के रूप में भी । प्रेम भक्ति के परमानन्द में परिणत हो जाता है जहां पहुंचकर 
आत्मा और ईदवर एक हो जाते हे । चाहे हम निती सी पा का अनसन्सणा सरक पहुंच 
अन्त में हमें मिलता है उसका दर्शन, तथा दैवी जीवन का और उसीके अन्दर 
हाई घमं का उच्चतम रूप है, अथवा आत्मा का जीवन तह जिसे विस्तृत अर्थों में 
ज्ञान I 

आध्यात्मिक यथार्थता की प्राप्ति का उपायस्वरूप ज्ञान आध्यात्मिक अन्तवृष्टि 
रूपी उस ज्ञान से भिन्न है जो आदर्श है। शंकर टीक कहते हैं कि मोक्ष अथवा ईदवर का 
साक्षात्कार सेवा अथवा भक्ति का कर्म नहीं है और इसीलिए बोध भी नहीं है, यद्यपि ये 
मोक्षप्राप्ति के साधन अवश्य हो सकते हैं। मोक्ष एक अनुभव अथवा सत्य का प्रत्यक्ष दर्शन 
हैं। भिन्न-भिन्न भागों का अवलम्बन ईइवरप्राप्ति के लिए ही किया आता है। यथार्थता 
की प्राप्ति के लिए अवलम्बन किए गए भिन्न-भिन्न मार्गों के मूल्यांकन के विषय में गीता 
णस्य से अपने कथन में संगत नहीं है। “मुझे जानने का प्रयत्न करो, यदि तुम मेरा 

नहीं कर सकते तो योगाभ्यास करो, यदि यह तुम्हें अनुकूल नहीं पड़ता तो अपने 
सब कर्म को मुझे अपित करके मेरी सेवा करने का प्रयत्न करो। यदि यह भी कठिन प्रतीत 
हो, तो अपने कत्तव्य का पालन करो किन्तु परिणाम की लालसा मत रखो और न फल 
की आकांक्षा करो ।”! आगे चलकर, “निःसन्देह, निरन्तर कर्म करने की अपेक्षा ज्ञान 
उत्तम है, ध्यान ज्ञानं से उत्तम है; कर्मेफल का त्याग ध्यान से भी उत्तम है, कर्मफल के 
त्याग से शान्ति प्राप्त होती है (४ प्रत्येक उपाय को कभी न कभी प्रधानता दी गई है 2 
ग्रन्यकत्ता के मत में कोई भी उपाय ठीक है, और यह उपाय कौन-सा हो यह व्यक्ति के 
अपने चुनाव के ऊपर है। “कई घ्यात के द्वारा, अन्य कई चिन्तन के द्वारा, और कई 
कर्म के द्वारा तथा अन्य कई पूजा-उपासमा के द्वारा अमरत्व को प्राप्त करते हैं।'« 

सर्वोत्तम अनुभूत तथ्य मोक्ष है, और ज्ञान शब्द का प्रयोग दोनों, अर्थात्‌ स्वयं इस 
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साहसिक कार्य और इस तक पहुंचानेवाले मार्गे, के लिए हुआ है। इस इवा ही के 
` कारण कुछ विद्वानों का यह विचार हो गया कि ज्ञान एक मागे के रूप में के 
अन्यान्य मार्गों की उपेक्षा उत्तम है और यह कि एकमात्र बोध ही निरन्तर रहता है जबकि 
अन्य घटक अर्थात्‌ मनोभाव और इच्छा मोक्ष की सर्वोच्च अवस्था में रह जाते हैं। इस 
प्रकार के मत की स्थापना के लिए कोई युक्तियुक्त प्रमाण प्रतीत नहीं होता। 

मुक्ति अथवा मोक्ष सर्वोपरि आत्मा के साथ संगुदत हो जाने का नाम है। इसके 

अन्य भी कई नाम हैं: मुक्ति; ब्राह्मी स्थिति (ब्रह्म में स्थित हो जाना); नैष्कम्यं या कमे 
का त्याग; तीनों गुणों सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ का जिसमें अभाव हो; 
कैवल्य एकान्तरूप मोक्ष; ब्रह्मभाव, अर्थात्‌ जा जाना। निरपेक्ष अनु- 
सूति में समस्त विइव की एकता का अनुभव होता है। “आत्मा ही सब प्राणियों में है और 
समस्त प्राणी आत्मा के अन्दर निहित है।'7 पूर्णता की अवस्था घामिकता के उन फंलों से 
कहीं अधिक है जो वैदिक विधि-विधानों के अनुष्ठान, यजो के अनुष्ठान और अन्य सब 
उपायों के परिणाम हो सकते हैं ।* 

. हम पहले कह चुके हैं कि परम अवस्था में कमे का क्या स्थान है। इस विषय में 
विविध प्रकार के निर्वचन प्रस्तुत किए जाते हैं । इस विषय में कि परम अवस्था में 
व्यक्तित्व का कोई आधार रहता है या नहो, गीता का मत एकदम स्पष्ट नहीं है। अंतिम 
र्‍या चरम अवस्था को सिद्धि अथवा पूर्णता; परासिद्धि, सर्वोत्तम पूर्णता; 'परांगतिम्‌',अर्थात 
सर्वोच्च आदश; 'पदम्‌ अनामयम्‌”, अर्यात्‌ आनन्दमय स्थिति; शांति; शाश्वतं पदम्‌ 
हल अर्थात्‌ नित्य एवं अविनदवरस्थान भी कहा गया है।3 उक्त सब परिभाषाएं इस 
विएुव में उदासीन अथवा वैशिष्टयहीन हैं और यह हमें कुछ नहीं बतातीं कि मोक्ष की 
अवस्था में व्यक्तित्व बना रहता है या नहीं। ऐसे वाक्य अवदय पाए जाते हैं जो विदोषरूप 
से कहते हैं कि मुक्तात्माओं को संसार के व्यापारो से कोई मतलब नहीं रहता। उनका 
व्यक्तित्व नहीं रहता और इसीलिए कर्मे का आघार भी नहीं रहता । द्वेतभाव का विलोप 
हो जाने से कर्म भी असम्भव हो जाता है। मुक्तात्मा निर्गुण होती है। वह नित्य आत्मा 
के साथ मिलकर एकत्व प्राप्त करती है।५ यदि कर्म का आधार प्रकृति है और यदि नित्य 

“प्रकृति की कियाविधियों से सकंया स्वतन्त्र है तब मोक्ष की अवस्था में न अहंकार को 
स्थान है और न इच्छा व कामना को ही स्थान है। यह एक ऐसी अवस्था है जो सब प्रकार 
. की विधियों और गुणों से रहित, भावहीन, स्वतन्त्र तथा शान्तिमय है। यह केवलमात्र 
के पइचात्‌ विद्यमानता की ही दक्षा नहीं अपितु सर्वोच्च सत्ता की अवस्था को प्राप्त 
ह है, चहा किला आत्मा अपने को जन्म और मृत्यु से ऊपर, अनन्त, नित्य, तथा अभि- 
व्यक्तियों की से परे अनुभव करती है। शंकर इन्हीं वाक्यों का आश्रय लेकर 
गीता के मोक्ष की व्याख्या सांल्यवादियों के कैवल्य के रूप में करते हैं। यदि शरीर हमारे 
साथ लगा रहेगा तो प्रकृति भी अपना कार्य करती चलेगी, जब तक कि शरीर का छोड़े 
हुए खोल की भांति सबंथा त्याग नहीं कर दिया जाता । अमूर्त आत्मा शरीर की क्रिया के 
प्रति अनासक्त रहती है । यहां तक कि शंकर भी इस बात को स्वीकार करते हैं कि जब 
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सक झरीर रहेगां तब तक जीवन भी रहेगा और कर्म भी रहेगा । हम प्रकृति की साधनता ` 
से बच नहीं सकते । जीवन्मुक्त पुरुष जो शरीर धारण किए हुए दमोह स घट- 
नाओं से प्रतिक्तियार्प में सम्बद्ध है, यद्यपि वह उनमें आसक्त नहीं होता। ऐसा कोई 
सुझाव नहीं मिलता कि सम्पूर्णे प्रकृति अमरत्व के धर्म में परिणत हो जाती हो, जो दैवी 
अंश की अनन्त शक्ति है। आत्मा और शरीर का हवैतभाव प्रकट है और इनमें परस्पर- 
समन्वय नहीं हो सकता अतएव जीवात्मा अपनी पूर्णता को तभी प्राप्त कर सकती है 
जबकि शरीर की ययायंता के भाव को सर्वया दूर कर दिया जाए। इस विचार के आधार 
पर हम सर्वोच्च ब्रह्म के कमें के विषय में सोच भी नहीं सकते, क्योकि समस्त क्रिया का 
आधार बे मधाची निर्माणकार्य एवं अस्थायी प्रतीति अनन्त के विद्याल वक्ष में - 
'विलीन हो जाते हैं। हमारे दृष्टिकोण का पूर्णरुपेण त्याग सव प्रकार की प्रगति का अन्त 
प्रतीत होता है। शंकर कहते हैं कि अनन्त के विषय में हमारा मत इसका ययार्थ माप 
नहीं है। हम अपने मानवीय से उस अनन्त के जीवन की पूर्णता का ज्ञान ग्रहण 
नहीं कर सकते। इस मत lr nt गीता के इलोक जिनसे 
-आत्माओं की अनेकता ध्वनित होती है, परम-अवस्था से सम्बन्ध नहीं रखते, अपितु वे 
केवल सापेक्ष अवस्थाओं के ही सम्बन्ध में है । १ 
हमें और भी ऐसे इलोक मिलते हैं जिनसे यह प्रकट होता है कि मुक्‍त आत्माओं 
के लिए भी कर्म सम्भव हो सकता है। अन्तदृष्टि तथा ज्ञान से सम्पन्न व्यक्ति सर्वोपरि 
अह्य का अनुकरण करते हैं और इस संसार में कार्य करते हैं! सर्वोच्च अवस्था सर्वोपरि 
अह्य में लय अथवा तिरोमाव हो जाना भहीं है अपितु अपना पृथक्‌ व्यक्तित्व है। मुक्त 
की आत्मा यद्यपि विदेहभाव में केन्द्रित है लेकिन अपना निजी व्यक्तित्व भी रखती 
हैआर दिव्य आत्मा बा ब ६) ठोक विस मकार वकलन , जो समस्त विदव में व्याप्त 
है, कर्म करता है; मुक्तात्मा को भी उसी प्रकार कर्म करना चाहिए! सर्वोच्च अवस्था 
सम में निवास करने की अवस्था है।“ जो इस अवस्था को प्राप्त कर लेते हैं, 
बन्धन से मुक्त हो जाते हैं और ईदवर के पद को प्राप्त करते हैं।? मोक्ष सदा श 
` व्यक्तित्व का विलोप हो जाना नहीं है अपितु जीवात्मा की एक आनन्दख्प एबं 
ईक्वर की उपस्थिति में एक पृथक्‌ तथा लक्षित हो सकनेवाला अस्तित्व है। “मेरे भक्त 
जरे पास आजह हैं। तत णाला भी सकता व्यक्तित्व 
तारतम्य को मानता T है! : कुछएक स्थलों से यह सुझाव 
मिलता है कि मुक्तात्माएं ईएवर तो नहीं बन जातीं किन्तु तत्त्वरूप में ईदवर के समान हो 
जाती हैं ।* मोक्ष डक भहीं है बल्कि केवल कम समानता है, यह जीवा- 
त्मा का ऊंचे उठकर ईश्वर के सदृक्ष अस्तित्व प्राप्त कर लेना है, जहां तुच्छ इच्छाओं के 
भ्रवृत होने की कोई शक्ति नहीं है। अमर होने से आदाय नित्यस्वरूप प्रकाश में निवास 
है। हमारी आत्मता महीं नष्ट होती बल्कि अधिक गहरी हो जाती है, पाप के सब धब्बे 
मिट जाते हैं, संशय की गांठ कट जाती है, हम अपने जप पा जाते हैँ और हम 
सदा के लिए प्राणिमात्र का कल्याण करने में अपने को लगा देते हैं। हम अपने को सभी _ 
गुणों से. मुक्त नहीं कर लेते किन्तु सत्त्वगुण धारण करते हैं और रजोगुण का दमन करते 


-. 4 $ ॥4--5 ॥ 2. "मिवसिष्यति मय्येय ।” 
$. 8 : 2 को एच 9:28) 4, न 

ATs 23; RE है ५ 

5. 4 : 2, "मम साधम्यमायताः ।” 
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हैं।' रामानुज भी इसी मत पर बल देते हैं और प्रतिपादन करते हैं कि मुक्त आत्मा ईएवर 
के साथ रा सत रहती है और उसका समस्त जीवन इसको अभिव्यक्त करता है। उस 
प्रकाश से जिसमें वह निवास करता है, ज्ञान की घारा प्रवाहित होती है, और वह अपने 
ईदवर के प्रति प्रेम में एक प्रकार से खो जाता है। इस अवस्था में हम एक सर्वोत्तम जीवन 
को प्राप्त करते प्रतीत होते हैं, सम्पूर्णख्प में प्रकृति का बहिष्कार करके नहीं oh दला 
` कोटि की आध्यात्मिक पूर्णता के द्वारा । इसी दृष्टिकोण से हम कर्म करते तथा ईरवर में 
निवास करते हैं, केवलमात्र क्रियाशीलता का केन्द्रबिन्दु जीवात्मा से हटकर दिव्यख्प में 
परिवतित हो जाता है। दैवी शक्ति की घड़कन समस्त विवव में गून व की जा सकती है 
जो विभिन्न में भिन्न-भिन्न रूप घारण कर लेती है । जीवात्मा अपना 
केन्द्र तथा ईदवर के अन्दर रखती है। रामानुज के मत में आध्यात्मिक शरीर 
उच्चत्तम अनुभूति में भी एक महत्त्वपूर्ण घटक है। ै 
ह स यश परम अवस्था के विषय ब न वो कार पट सरसपर भ 

। एक तो वह अनुसार मुक्त आत्मा अपने को ब्रह्म के अमूर्तरूप T 
है और संसार के हन्द से दूर रहकर शान्ति प्राप्ति करता है । दूसरे मत के अनुसार, हम 
ईरवर को धारण करते हैं और उसमें हर्ष का अनुभव करते हैं तथा समस्त दुःख क्लेशा 
एवं क्षुद्र इच्छाओं की ऱ्य से ऊपर उठ जाते हैं, क्योंकि ये ही दासत्व के चिह्न हैं । 


` गीता धार्मिक पुस्तक होने के कारण एक शरीरघारी ईदवर की परमार्थता के ऊपर बल 


देती है और साथ में यह भी प्रतिपादन करती है कि उ अन्दर जो दैवी शक्ति है 
उसे अपनी पूर्ण शक्ति के साथ ज्ञान, शक्ति, प्रेम एवं के रूप में पूण तया विक- 
सित होना चाहिए । इससे हम निचय ही यह परिणाम नहीं निकाल सकते कि गीता का 


~ मत उपनिषदों के मत के विपरीत है। यह मतभेद इस सामान्य समस्या का एक 


\ विशिष्ट उपयोग है कि परभ्रह् अथवा शरीरघारी पुरुषोत्तम इन दोनों में किसकी 
) यथार्थता उच्चश्रेणी की है। गीता के अध्यात्मज्ञान का विवेचन करते समय हमने कहा 
' है कि हर परम यथार्थेता का खण्डन नहीं करती, किन्तु केवल यही सुझाव 
देती है कि [nd स दार ल के रूप में 
अभिव्यक्त करता है। विचार ' चूंकि यह र्‌ मार्गे उच्चतम 
यथार्थसत्ता के विषय में चिन्तन करने का नहीं है, उसी दृष्टिकोण को अपनाते हुए हम 
कह सकते हैं कि मोक्ष की परम अवस्था के विषय में दोनों मत आन्तरिक दृष्टि या 
बौद्धिक दृष्टि से सम्बन्ध रखने वाले हैं, यद्यपि भिन्न-भिन्न दृष्टि से दोनों एक ही 
अवस्था को प्रदक्षित करते हे हमारे मानवीय दृष्टिकोण से परमतत्त्व एक निष्क्रिय, 
सम्बन्धविद्दीन व्यक्तित्व, और सब प्रकार के कर्म करने में अयोग्य प्रतीत होता है जबकि 
वस्तुत: वह ऐसा नहीं है। यदि हम इसका विध्यात्मक-वर्णन करना चाहे तो हमें केवल 
रामानुज का वर्णन ही इस प्रकार का मिलता है। यह प्रतिपादन करने के लिए कि दोनों 
अर्थात्‌ परमतत्त्व और शरीरघारी ईइवर एक ही हैं, गीता का कहना है कि अमूर्तता तथा 
मूर्तिमत्ता परस्पर में इस प्रकार से संयुक्त हैं कि उच्चतम यथार्थसत्ता हमारी समझ से 
बाहर है । इसी प्रकार मुक्तात्माएं अपना व्यक्तित्व भले ही न रखती हों तो भी आत्म- 
मर्यादा के कारण व्यक्तित्व रख सकती हैं। यह इसी प्रकार से सम्मव है कि गीता ने 
प्रकृति के अनादिक्षक्ति प्रदर्शन के साथ कालातीत आत्मा के नित्य अचल निवृत्ति मार्ग 
की संगति बैठाने का प्रयत्न किया है । 


हट “शान्तरजसम 66 280॥,,50| Math Collection. Digitized by eGangotri 


भगवदुगीता का आस्तिकवाद : 475 


मृत्यु के उपरान्त मुक्तात्मा की अवस्था के विषय में चाहे जो कुछ भी तथ्य हो, 
जब तक वह संसार में जीवनधारण किए रहती है, उसे कुक लक कमी करना ही ही 
शंकर के अनुसार मुक्तात्मा की यह कियासीलता प्रकृति के कार्य का प्रकार है और 
मावस के सवस सर्वोपरि सत्ता के थे कर्म हैं। ये दोनों कमे के को व्यक्त 
करने के दो भिन्न मागें हैं (ककत आत्मा का कर्मे आत्मा के स्वातन्त्र्य न है और 
इसमें आन्तरिक हषं तथा शान्ति का समावेश रहता है जो न तो अपने उद्भव के सिए 
और न ही निरन्तरता के .लिए बाह्य वस्तुओं के ऊपर निर्भर नहीं करता । मुक्त व्यक्ति 
संशयवाद की जड़ता को उतार फेंकते ki समस्त अन्धकर (अज्ञान) उनके चेहरे से 
भाग जाता है। उनकी सजीव दृष्टि वाणी से यह विदित होता है कि 
उनके अन्दर आध्यात्मिक प्रेरणा का बल Ma ऊपर वे अविइवास नहीं कर सकते; . 
चे भौतिक शरीर के अधीन नहीं हैं, न इच्छा ही उन्हे आकृष्ट कर सकती है। विपत्ति में वे 
निराश नहीं होते और न सम्पत्ति में प्रमत्त ही होते हैं। चिन्ता, मय और क्रोष आदि 
उन्हें नहीं व्यापते । उनका मन सरल एवं बालक के समान दृष्टिकोण सर्वया अक्षत और 
प से परे है एरय ती उता के सपज परिचिता 

मुक्त व्यक्ति समस्त पुण्य-पाप | के रूप में प 
जाता है । मुक्त पुरुष जीवन के केवल नैतिक निय से अपर उठकर प्रकाश, महत्ता और 
आध्यात्मिक जीवन की शक्ति को पहुंचता है । यदि उसने ऐसे कोई बुरे कमें भी किए 
होंगे जोकि साधारण परिस्थिति में इस पृथ्वी पर दूसरे जन्म की आवश्यकता का कारण 
बन सके तो भी इसकी आवइयकता नहीं रहती । सामान्य नियमों तया विधि-विधानों से 
वे मुक्त हैं। जहां तक लक्ष्य का सम्बन्ध है, गीता के मत में परमव्यक्तिवाद की महत्ता है । 
यदि यह मुक्तपुरुष नीत्वो के अतिमानव का अनुकरण करें तो यह एक भयावह सिद्धान्त 
होगा जिसका दुर्बल तथा अयोग्य और अपांग एवं अपराधी व्यक्तियों से कोई नाता घर 
यद्यपि सामाजिक कतंब्यों से वे मुक्त हैं तो भी गीता के मुक्तात्मा समाज के ऐ 
व्यक्तियों को भी कभी नहीं भूलते । मुक्त व्यक्ति अपने-आपमें कभी उद्विग्नता का भाव 
नहीं आने देते और न दूसरों को कभी उद्विग्न करते हैं।* जगत्‌ के कल्याण के लिए कार्य 
करना उनका स्वभाव बन जाता है। ये श्रेष्ठ व्यक्ति एक समान मन से इस लोक के सब 
पदार्थों के साथ व्यवहार करते हैं। वे गतिशील गौर रचनात्मक घामिक जीवन के प्रतीक 
हैं और इस बात का खयाल रखते हैं कि सामाजिक नियम मनुष्य के जीवन के घामिक 
पक्ष को पुष्ट करने में पूर्णतया सहायक सिद्ध हों। वे अपने नियत कर्मे को करते हैं जिसका 
आदेश उनके अन्दर अवस्थित दैवी शक्ति करती है। हि 

जहां एक ओर गीता सामाजिक कतंब्यों पर बल देती है, यह सामाजिक स्थिति 
से ऊपर भी एक अवस्था मानती है। समाज से पृथक भी मनुष्य की एक अनन्त 
पा । संन्यासी सब नियमों, वर्णों और समाज से भी ऊपर है । यह मनुष्य के अनन्त 
प पद का प्रतीक है, जो अपने को समस्त बाह्य पदार्थो से पृथक्‌ कर सकता है; 
यहाँ तक कि स्त्री तथा बच्चों से पृथक्‌ और आतज. होड मह स्थल के एकान्त में 
जाकर बैठ सकता है, यदि उसका ईद्वर उसके साथ है। संन्यासी जिस आदश को अंगी- 
फार करता है वह त्याग व तपस्या का नहीं है। वह समाज से,एकदम पृथक्‌ 


।. तुलना कीजिए : “बालभावस्तथाभागो निश्चिन्तों योय उच्यते ।”--ज्ञानसंकलनीतन्त = 
9. 2:5I 
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रहकर भी की पक के प्रति करुणा का भाव रखता है। महादेव ने हिमालय के बर्फीले 
मनुष्य-जाति की रक्षा के लिए विषपान किया था । 


उद्षुत प्रन्य 
“भगवद्‌गीता । सेक्तेठ बुक्स ऑफ द ईस्ट,' खण्ड 7 । 
अरविन्द घोष : 'एसेख बॉन द गीता' । 
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बौद्धमत । धर्म के रूप में 
बौदधमं के उद --भहायान--महायान की तत्वमीमांसा--महायात धर्मे-- 
र नीतिशास्त्र > भारत से ४] का हास--भारतीय A पर धौदडघधमं का न ॥ 
० ॥. बोद्धमत के सम्प्रदाय 
बुद्ध के जीवन काल में भी उसके अनुयागियों में” मतभेद की आने लगी थीं, 


यद्यपि संस्थापक के आकर्षक व्यक्तित्व के कारण बढ़ने न पाई 0 बुद्ध के देहान्त के 
पश्चात्‌ वे बल पकड़ गईं। हीनयान-सम्प्रदाय वालों का विश्वास है कि भेरवाद और तीन 


आगम-भाग एवं प्रक्रिया. भाग पर विचार किया, जिसमें संघ के नियमों पर एवं इस 


सभा' नाम दिया। हमें दीपवंश-5 में ho he दृष्टिकोण से सिखा यया 
न का वृत्तान्त मिलता है। कहा गया है कि उक्त सभा ने धमे को उलट 
दिया, और पुराने घर्मशास्त्रो को मंग कर दिया, 'निकायों में वणित वाक्यों एवं सिद्धांतों 


-], देवदत्त के प्रयत्तों पर ध्यान दीजिए । . 2. पाली बेर । ै 


(७-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


478 : भारतीय दशन 


जाता है। यहां तक कि बौद्धमत अपने जीवन की परय शताब्दी में ही अठारह विभिन्न 
सम्प्रदायो में बंट गया था और उनमें से प्रत्येक अपने को आदि बोद्धमत कहने का दावा 
करता था । इसके पदचात्‌ अशोक फे समय तक हमें बौद्धमत की गति का और अविक 
ब्योरा प्राप्त नहीं है ।' बुद्ध के देहान्त की ढाई शताब्दी पश्‍चात्‌ जब मौर्य सम्राट अशोक 
ने बौद्धमत स्वीकार किया तब बौद्धमत का अत्यन्त प्रबल रूप में विस्तार हुआ.। जो 
बोद्धमत बुद्धकी मृत्यु के पीछेलगभग तीन शताब्दियों तक हिन्दूधर्मं की केवल एक पाखा 
मात्र था, वह अब अशोक के प्रयत्नों द्वारा एक विश्वधर्म के रूप में परिणत हो गया । 
अपने विस्तृत साम्राज्य में, जो एक ओर काबुल की घाटी से लेकर गंगा के मुहाने तक 
और दूसरी ओर उत्तर में हिमालय से लेकर दक्षिण दिशा में विन्ध्यपर्वंतमाला तक फैला 
हुआ था, उसने आदेश जारी किए कि उसकी राजघोषणाओं को पत्थर के खम्भों पर 
खोद दिया जाए जिससे कि वे सदा के लिए बनी रहें। उसने भारत के प्रत्येक भाग में 
धर्मप्रचारक भेजे, कइमीर से लेकर लंका तक, यहां तक कि उन देशों में भी जहां उसका 
शासन नहीं था। तेरहवीं घोषणा में कहा गया है कि उसने सीरिया के एण्टियोकस 
द्वितीय के पास, मित्र देश के टॉलेमी द्वितीय के पास, मैसिडोनिया से एण्टिगोनस 
गोनाटोस के पास, साइरीन के मागस के पास, एपिरस के अलैक्जे डर द्वितीय के पास भी 
प्रचारक भेजे । ईसा के ररा तीसरी शाताब्दी में बौद्धमत ने कश्मीर एवं लंका में प्रवेश " 
किया और शानैः-शने नेपाल, , चीन, जापान और मंगोलिया में भी फैल गया। यह 
- कहा जाता है कि अशोक के यून महेन्द्र को लंका में बोद्ेषम का प्रधान बनाया गया। 
बौद्धधर्म में नई-नई क्रियाओं के प्रविष्ट होने की तति के सम्बन्ध में अशोक ने बौद्धधर्म 
के नैतिक पक्ष पर अधिक बल दिया ।* बोद्ध संघ की बढ़ी हुई प्रतिष्ठा के कारण सन्दिग्ध 
विचार वाले अनेक व्यक्तियों ने भी इघर आकृष्ट होकर इसमें प्रवेश किया, और जैसाकि 
महावंश में कहा है, “विध्मियों ने भी संघ के लाम में हिस्सा बंटाने के लिए, पीले वस्त्र 
धारण कर लिए, एवं अपने-अपने मतों को वे बौद्ध सिद्धान्त बताकर प्रचार करने लगे। 
दे अपनी इच्छा के अनुसार आचरण करते थे और जैसा होना चाहिए था वैसा आचरण 
नहीं करते थे।”« तीसरी परिषद्‌ पाटलिपुत्र में” तिस्सा मौग्गली के पुत्र की अध्यक्षता में - 
में हुई जिसका उद्देश्य सिंद्धान्तों को शुद्ध करना था । शक 
भारत के नये शासकों ने जैसे यवन, शक, क्षत्रप, सतवाहन, पल्लव गोर लात ण 
आदि ने, जिनमें अनेक विदेशी थे, बौद्धधर्म को शीघ्र स्वीकार -कर लिया । उस 
समय भी ब्राह्मणघर्म के प्रतिनिधि दक्षिण एवं पश्चिम में विद्यमान थे, तो भी अधिकांश 
जनता बौडघर्मावलम्बी थी। गुप्तबंशीय राजाओं के समय में, जोकि ईसा अयात मह पहली 
दाताब्दी में सत्तारूढ़ हुए (सम्भवतः 3।9 वर्षं ईसा के पश्चात्‌) , ब्राह्मणधमे का 
।. “बुद के देहान्त के पश्चात्‌ डे शताब्दी तक कया हुआ, इसके वृतान्त के विषय में हम भारतीय 
अथवा विदेशी लेखकों के द्वारा बहुत ही थोड़ा पात मके हैं।” री डोवल... दिर इष्य 
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भादुर्माव हुआ । अध्ययन करने से हमें समुद्रगुप्त से अद्वमेघयञ्ञ 
गए चन्द्रगुप्त के शिलालेखों में और के विहार में पाये ना ज 
मिलता है। ब्राह्मणधर्म के पुनरत्यान के ही बारे और भी अनेक स्मारक पाए जाते हैं । 
शिव एवं जि की साम्प्रदायिक पुजाएं प्रचलित हो गई । Ee ने अपने 'वासवदत्ता' . 
नामक नाटक में हमें बताया कि के अनुयायियों ने न्तों पर आक्रमण 
किया ।7 बौद्धों की मुख्य भाषा प्राकृत पर संस्कृत का आधिपत्य हो गया, जैसाकि उस 
युग के बौद्धघर्म-सम्बन्धी संस्कृत शिलालेखों से विदित होता है। बोद्धघर्म े ब्राह्मणघमे का 
अनुकरण करके बुद्ध को भी एक देवता के रूप में मान लिया । बुद्ध की मूर्तियां स्थापित 
हो गईं, एक शरीरघारी सत्ता के प्रति भक्तिः का विकास हुआ जर और कनिष्क के सम- + 
कालीन नागा ने इस प्रकार के बोद्धम को एक विशेष रूप दिया, जिसका नाम महा- 
यान पड़ा, इस समय से पूर्व भी यह अपना रूप बना रहा था । महायान-सम्प्रदाय 
उस आन्दोलन की पराकाष्ठा था जिसके कारण ही महासंघिकों को थेरवाद छोड़ने के 
लिए बाध्य होना पड़ा था। प्राचीन बौद्धधर्म का हास, महायान सम्प्रदाय का उत्थान 
एवं ब्राह्मणधर्म का पुनरुदूभव यह सब एक ही काल में सम्पन्न हुए। महायान-सम्प्रदाय 
कनिष्क के समय में संगठित परिषद्‌ द्वारा, जो पंजाब के जालन्षर शहर में हुई थी, 
बनाए गए नियमों का अनुसरण करता है। मौलिक सिद्धान्त को बहुत विस्तृत कर दिया 
गया । नई सामग्री उसमें जोड़ी गई और प्रचलित जादू-टोना और मिथ्या विद्यास भी 
उसमें पर्याप्त मात्रा में जोड़ दिए गए । निःसन्देह यह एक छोटी शाखा है जिसका संबंध 
सस्कृत भाषा से है, जबकि हीनयान शाखा पुरानी है और उसकी भाषा पाली है। 
हीनयान-सम्प्रदाय का. दावा है कि वह i के उपदेश फो उनके मौलिक खूप में 
प्रस्तुत करता है एवं उसके विहार सम्बन्धी एवं उसा बशा को सुरक्षित 
रखता है। महायान-सम्प्रदाय बौद्ध सिद्धान्त को रहस्यमय, एवं अद्धात्मक रूप 
में विकसित करता है। लंका एवं बर्मा में हीनयान की प्रधानता है एवं नेपाल और चीन 
में महायान की प्रधानता । बौद्धधर्म के परवर्ती इतिहास में बराबर हीनयान-सम्प्रदाय की 
आस्यन्तरिकता-_जिसके कारण वह अपने को बाह्य जगत्‌ से अलग करता है--ओर 
महायान-सम्प्रदाय द्वारा बाह्य जगत्‌ के साथ अपनी अनुकूलता स्थापित करने के अन्दर 
प्रत्यक्ष एवं घोर विरोध दिखाई पड़ता है। महायान मनुष्य-मात्र के लिए मागे प्रदर्शित 
करता है जबकि हीनयान केवल कुछ चुने हुए व्यक्तियों के लिए ही है! दक्षिण देशों में, 
जहां कि हीनयान का ही झासन था, कनिष्क की परिषद्‌ को मान्यता प्राप्त नहीं हुई। 
हीनयान-सम्प्रदाय को दाक्षिणात्य बौद्घघम भी कहा जाता है क्योंकि इसका प्रचार अधिक- 
तर लंका आदि दक्षिणी देशों मं हुआ, , एवं महायान को उत्तरदेशीय कहा जाता है क्योंकि 
इसने . उत्तरी देशों तिब्बत, , चीन, कोरिया और जापान आदि में उत्कर्ष 
प्राप्त किया। न्यू यह विभाजन कृत्रिम प्रतीत होता है। रीज डेविड्स लिखता है: 
अतुयाकथित एवं दक्षिणदेशीय बौद्धषमं में न तो मत-विषयक, और न भाषा 
विषयक ही और न तो वर्तमान में और न पहले भी कमी कोई एकता रही।”3 यदि हम 
इस विषय को भली-भांति समझ लें कि बौद्धघर्म के लगभग समस्त प्रामाणिक साहित्य 
का चाहे जहां भी इसका विस्तार हुआ हो, प्रादर्भाव भारत के उत्तर में ही हुआ, ओर 
यह भी समझ लें कि ये दोनों परस्पर भिन्न विभाग नहीं हैं बल्कि इनमें पारस्परिक 


2. “केचिज्जैमितिमतामुसारिण इव तथायतमतब्यंसित: ।” 
2. “बुद्धिस्ट इण्डिया, पृष्ठ 773 । 
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प्रभाव के चिह्न पाये जाते हैं, तो हम .देखेंगे कि एक को उत्तर देशीय और दूसरे को 
दक्षिणदेशीय कहना आवदध्यक नहीं है। इसके अतिरिक्त यह स्पष्ट है कि हीनयान एवं 
महायान का भेद ईसा के सा चौथी शताब्दी से पूर्व भी प्रचलित था। फाह्यान एवं 
ह्वे नचांग (युआन च्वांग) दोनों चीनी यात्रियों ने हीनयान का उल्लेख किया है और 
'ललितविस्तर' में भी इसका वर्णन मिलता है। 

हीनयान-सम्प्रदाय अपना आधार पाली भाषा में लिखे गए नियमों को बनाता 

है जबकि बौद्धधर्म के अनेक संस्कृतग्रन्थ महायान-सम्प्रदाय के हैं । महायान बौद्धधर्म की 
कोई विषिष्ट घामिक व्यवस्था नहीं है क्योंकि यह किसी एक समजातीय सम्प्रदाय की 

स्थापना नहीं करता 7 


. इस सम्प्रदाय के सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण ग्रंथ 9 हैं जो निम्नलिखित हैं : (१ ) अष्टसाहलिका 
0 0 नय मिशह ए 
(200 वर्ष ईसा के पश्चाद्‌) हे बो बोधिसत्व के छ: पुरणरूपॉ का वर्णन है, 


का किया है। गण्डव्यूह बोधिसत्व का कीतियान करता है; एवं दूना घर्मकाय 
तया बोधिसत्व द्वारा संसार के मोक्ष का ल डरा । दशभूमीश्वर (400 हया बे 

रज एक स्पा है स को ग पायी काक बुद्धत्व प्राप्त होता है । समाधि-. 
राज एक सम्वाद है जिसमें चिम्तन की नानाविध का वर्णन है जिनके द्वारा कोई वोधि- 


सत्व उच्चतम 
में योगाचार के विचारों का वर्णन है। सद्धमंपुण्डरीक या नैतिक नियमों का कमल (250 वर्ष 
व) बुद्ध को देवताओं से श्रेष्ठदेव बतलाता है--एक ऐसा अत्यन्त श्रेष्ठ पुरुष जो 
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2. हीनयान 

हीनयान बोद्धमत प्रामाणिक ग्रन्थों में प्रतिपादित सिद्धान्तों का तकसम्मत 
उनमें क्रमविहीन पद्धति में व्यक्त किए गए विचारों का, जो मिलिन्द में क का हे 
जा सकते हैं, बाद में विकास होने पर एक पद्धति के रूप में समावेश हुआ है और वैभा- 
षिकों (सर्वास्तिवादियों) के अभिषम्मों में उन्हें विष्ट कर दिया गया है, तथा बुद्धधोष 
के ग्रन्यो एवं अभिधमंसंग्रह में भी ये पाये जाते हैं। हीनयान बौद्धमत के बजार, र, सब 
पदार्थं क्षणिक है ।! स्थायी कही जाने वाली वास्तविक वस्तुओं यथा देश आर निर्वाण 
का अस्तित्व नहीं है । ये केवल निषेघात्मक संज्ञाएं हैं। समस्त रचना क्षणिक वस्तु है 
जिन्हें धमे कहा जाता है। यह सोचने अशा पृथक्‌ नहीं है, केवल विचार ही है; अनुभव 
करने वाला कोई नहीं है, केवल संवेदनाएं ही हैं। विशुद्ध प्रत्यक्ष ज्ञानवाद ही है जिसके 
कारण पदार्थों अथवा व्यक्तियों का अनस्तित्व टिका हुआ है ।% यह धर्मों की निरपेक्ष सत्ता 
में विदवास रखता है, जो छोटी एवं संक्षिप्त यथार्थताएं हैं, और जो कारण-कार्य के रूप 
में वर्गीकृत होकर मिथ्या व्यक्तियों की सृष्टि करती हैं। 

इस जीवन का लक्ष्य निर्वाण प्राप्त करना अथवा चेतना का विराम es समस्त 
` चेतना किसी वस्तु की संवेदना है और इसीलिए बंधन का कारण है।१ में 
निर्वाण के पष्चात क्या दोष रहता है, इस विषय की किसी की किसी कल्पना को स्थान 


है।. 
प sa अहत्‌ आदश है, जो अपनी ही शक्तियों के द्वारा मोक्ष 
की सम्भावना का विघान करता हू । उसकी विधि है चार सत्यों का चिन्तन एवं घ्यात 
करना ।* जो अहेत. अवस्था को पहुंच जाते हैं उनकी बुद्धत्वप्राप्ति के विषय में हीनयान 
बौद्धघमे का मत अनिदिचत है और न ही वह यह कहता है क माती वतात 
प्राप्त कर सकता है । हमें यह समझ में नहीं आ सकता कि अहत्‌ का र्ण 
महुंबादी है जोर था इदरो के लिए विलस अनया है, बुद्ध के वास्तविक व्यक्तित्व 
लिए असंत्य हो, जो करुण एवं दयामय था महायान मत की भी रक्षक बुद्ध पर 
निर्मेरता बुद्ध के मौलिक उपदेशों के प्रति असत्य है, चाहे वह कितनी ही उपयोगी क्यों न 
. हो। हीनयान के आदश को, इब्सन के शब्दों में, इस प्रकार से संक्षेप में वर्णन किया जा 
सकता है: “वस्तुतः ऐसे क्षण आए हैं जबकि मुझे संसार का सारा इतिहास एक जहाज- 
ुर्घटना-सा प्रतीत हुआ है और जो एकमात्र सबसे महत्त्वपूर्ण वस्तु मुझे प्रतीत हुई बह यह 
थी कि मैं अपने को कैसे बचाऊं।” 
की अवस्था उच्चतम अवस्था है, यह सन्तमाव है जबकि वासना की ज्वाला 
बुर जाती है मोर वित अर ह जाने पर आगे कोई कर्म हमें पुनर्जन्म के बन्धन 
डालने को दोष नहीं रह जाते। कहा जाता है कि बुद्ध इस अवस्था को अपने पोरोहित्य 
के प्रारम्भ में ही पहुंच गए थे । इस संसार में आत्मनिग्रह द्वारा निर्वाण पराप्त करने के 
लिए किसी अलौकिक शक्ति की आवश्यकता नहीं है। सब प्राणियों में महानतम स्वयं 


व , भरीमैंन--'लिटरेरी हिस्टरी आफ संस्कृत वुल 
चो के रर दा केतन किक । यहां जो तारील की यह हे ब केवल. 


॥. “यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकम्‌ । 2. पुदूगलनेरात्म्य । 
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बुद्ध की भी प्रतिष्ठा उनके उपदेशों व निजी आचरण के कारण की जाती है जिनका 
आदश उन्होंने हमारे सामने रखा, न कि और अन्म" कारण से। हीनयानवादी अपने 
एकान्त कमरों में बैठ. कर लक्ष्य की प्राप्ति करने का प्रयत्न करते हैं और इनके लिए वे 
दैनिक जीवन में अपने को औरों से पृथक्‌ रखते हैं। खग्गविषाणसुत्त में गृहस्थ-जीवन एवं 
सामाजिक सम्बन्धों से भी.पृथक्‌ रहने का कड़ा आदेश है। “उस व्यक्ति के अन्दर जो 
सामाजिक जीवन व्यतीत करता है, प्रेम-सम्बन्ध उत्पन्न हो जाते हैं एवं दुःख उत्पन्न 
होता है जो प्रेम-सम्बन्धों के.पीछे ही आता है । "7 हीनयान के अरायो यियों को आदेश 
दिया गया है कि वे जब राजमागे से गुरें तो अपनी आंखें बन्द कर ले .ताकि कहीं उनकी 
दृष्टि किसी बाह्य सौन्दर्य पर न पड़ जाए। एक बुद्धिमान व्यक्ति को 'विवाहित जीवन से 

बचना चाहिए मानो यह जलते हुए अंगारों का गढ़ा हो।' * । 


हत वारे अरा 02054 हे उत्कण्ठा का उदय होता 
7 गृहस्थः ध्यान घूल । गृहस्थी एवं मित्रता के 
. बन्षमों से मुक्‍त अवस्था ही एकमात्र ऐसी अवस्था है जो. विरागी का लक्ष्य है।”३ 


उस व्यक्ति को जो निर्वाण प्राप्त करना र विशुद्धिमग्ग के अनुसार: 
इमद्यान-भूमि में जाना चाहिए जो अनेक विशिष्ट गुणों के लिए एक प्रकार का 
शिक्षणालय है, जो हमें यह पाठ सिखाता है कि संसार और आत्मा दोनों ही अयथार्थ हैं। 
प्रेममय एवं क्रियात्मक जीवन द्वारा हम अपने लक्ष्य तक नहीं पहुंच सकते। जीवन की 
उष्णता का अभाव एवं वासनाविहीनता, जो अहत्‌ जीवन का आदशं है, ऐसी उच्च . 
अप दही देगी । यह भले ही सम्मव कल शिथिल sna जीवन के उस काल में 

वा महत्त्व था। समस्त संसार र नहीं बन सकता । हम. 
स्त्री-पुरषो और. बच्चों आदि सबको बलात निर्जनस्थानों एवं बि में चले प्त 
लिए अनिवार्यं रूप से भरती नहीं कर सकते । मनुष्य के जीवन में जीवन' के प्रति 
. असन्तोष ही सबकुछ महत्त्व नहीं रखता। यथार्थ तपस्वी जीवन संसार के दुःख के प्रति 
सर्वथा उदासीन नहीं होता, वह जीवन की कोलाहलपुर्ण हलंचल में भी एक मौन - 
केन्द्र का निर्माण कर ao |॥ हमें इतनी मात्रा में घामिक होना उचित है किन 
केवल एकान्तवासी की कुटिया एवं शांत वातावरण में ही अपितु संसार के कोलाहल के 
बीच भी हम अपनी आत्मा को वदा में रख सके। हीनयान के विपरीत, प्राचीन बौद्धधर्म . 
का आदेश था कि श्लो और विपत्तियों एवं जनसमुदाय के कोलाहल अथवा रास्ता चलने 
वालों की हलचल के बीच में से भी हमें एकाग्रता के लिए अवसर ढूंढ़ लेने चाहिए । 

हीनयान ने विकसित होकर अवतारवाद की कल्पना को जन्म दिया जिसका 
आधार प्रचलित वहुदेवताजाद भा था, और इस प्रकार एक सर्वोपरि स्रष्टा में विदवास करके 
. उसके अधीन नाना देवी-देवताओं की कल्पना की । ये देवी-देवता न तो सर्वशक्तिमान थे 
आ उनकी कल्पना केवल इस आशय को लेकर की गई कि ध्यान आत्म- 
निग्रह की अनिवार्य सीढ़ी है। ऐतिहासिक व्यक्ति बुद्ध को दिव्य महिमा से मण्डित किया 
गया । इतना ही नहीं उन्हें देवता का रूप दिया गया और इस प्रकार उपासना के योग्य 
पदार्थ का प्रयोजन सिद्ध कर लिया गया। कहा गया कि उनके जन्म के समय देवताओं ने 
भी अपना सम्मान प्रदर्शित किया था और इसी प्रकार उनकी मृत्यु के समय भी। बुद्ध को 


|. दुसरा अध्याय । टू 
2. सुत्तनिपात का भुनिसुत्त, । : ।2; जिसे मिलिन्द में उद्धृत किया गया है, 4: 5, । । 
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बौद्धमत : घर्म के रूप में : 483 


देवताओं के ऊपर ईदवर का स्थान दे दिया गया अर्थात्‌ देवातिदेव ज्ञान एवं षक्ति में 
सर्वोपरि, किन्तु तो भी. पुजारी एवं पूज्य के मध्य के सम्बन्ध की कोई विश्लेष परिमाषा 
नहीं की गुई। यथार्थ में बुद्ध केवल एक प्रचारक एवं सत्यमार्ग के दशक थे। वेन तो देवी 
हुँन ही हैं। वे अन्य सन्तों से इस अंश में भिन्न हैं कि अन्यों ने भी बोधि को 
प्राप्त किया जबकि बुद्ध ने केवल मोक्ष-सम्बन्धी सत्य का अनुसन्धान मात्र ही नहीं किया 
अपितु उन्होंने संसारमात्र के लिए उसकी घोषणा भी की । सनातन द्दीनयान-सम्प्रदाय में 


उनके पुण्य-स्मरण की ही एक विधि थी। इस धर्म के कुछ अनुदार री वह मी 
मानते थे कि हम भी बुद का अनुकरण कर सकते हैं। यद्यपि उनके जैसी पूर्णता प्राप्त 


ख्प में 
देवतावाद तथा एकाधिकारी झासक-सम्बन्धी सभी हमें इसमें मिलती 
हीनयान एक वर्णविहीन धर्म है जो सिद्धान्त के रूप अतु ईदवर का निराकरण करता है 
किन्तु क्रियात्मक रूप में बुद्ध की पूजा की अनुज्ञा दे देता है। ऐसी कोई भक्ति नहीं है जो 


हीनयान बौद्धमत केवल निर्वाण का ही साधन नहीं है अपितु यह हमें पवित्रा- 
त्माओं की कृपा एवं सहायता के द्वारा ब्रह्मा के लोक में पुनर्जन्म लेने का मार्ग भी बताता 
है। यह स्वर्गे एवं नरक की कल्पना को भी स्वीकार करता है । यह मत क्रियमाण के साथ 
निरन्तर होने वाले संघर्ष के प्रति बलान्ति एवं विरक्ति की एवं प्रयत्न छोड़ देने मात्र से 
ही निवृति मिलने की भावाभिव्यक्ति मात्र है। यह सिद्धान्त किसी को स्वस्थचित्त नहीं 


प्रयोजन है। यह निषेघात्मक है एवं दृष्टि से सही-सही उतरनेवाली परि- 
की ओर ही निर्देश करता है जबकि दूसरी ओर महायान-सम्प्रदाय का लकय एक 
ol ht है । हीनयान, बुद्ध की ऐतिहासिक परम्पराओं को 


ताओं की पूर्ति हो सके । अपनी बसू एक oh भावात्मक तथा निषेघपरक प्रवृत्तियों देः 


कारण हीनयान-सम्प्रदाय निर्जीव 
गया । इसके द्वारा हमें ऐसे लक्ष्य के प्रति जिसके लिए जीवन-यापत वांछनीय समझा 


की उत्साहपूर्ण अद्धा का भाव नहीं प्राप्त होता और न किसी ऐसे 
जाए जी मत होती है जिसके लिए कर्म करने की प्रेरणा मिल सके । 


। विभाय ने, लोकोत्तरवादी कहा जाता है, बुद्ध को अलौकिक या 
र का है, जो कुछ स के लिए मनुष्य जाति को रक्षा के सिए अवतार लेकर 
आया । 
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3. महायान 

यदि बौद्धमत के उदय एवं अशोक के समय के मध्यवर्ती काल में प्रचारित सिद्धान्तों के 
विषय में यह समझ लिया जाए कि वे भ्रान्नीन बौद्धमत के ही सिद्धान्त रहे होंगे तो 
निश्‍चित ही वे हीनयान बौद्धमत के ही सिद्धान्त थे। अशोक के समय से लेकर कनिष्क के 
समय-तक की अवधि में जिन प्रवृत्तियों ने विकास पाया और जो उसके पदचात्‌ प्रकटरूप 
में आ गईं उनके द्वारा ही महायान बौद्धधर्म का निर्माण हुआ। एक अरुचिकर एवं 
अनु रागहीन तत्त्व-विज्ञान, जो धार्मिक शिक्षाओं से स्वंथा हो, अधिक समय तक 
जनता को उत्साह एवं प्रसन्नता की प्रेरणा नहीं दे सकता । हीनयान बौद्धमत ने मनुष्यः 
की आत्मा की किसी उच्चतर सत्ता की खोज में रहनेवाली प्रवृत्ति की ओर से एकदम 


अनीषवरवाद पेटी के अन्दर बन्द अस्थिपंजर एवं सु छूर के अन्दर निहित > 
के समान है । मनुष्य-प्रकृति के दलित पहलुओं ने २ 


के ही रूप में मानते रहे।. किन्तु ऐसे मत के लिए जो जनता | 

भक्ति की ज्वाला को प्रज्वलित कर सकने में असमर्थ हो, दो ही मार्ग र हैं, या तो 

ह हो के अनुसार अपने अन्दर उचित परिवतंनों को आ जाने दे या फिर नष्ट हो 
__ नैतिक जीवन में संसार से एकदम नि:संग होकर 

.. एव जीवन के समस्त व्यवहारा और सोका विकृत दमग किया "ति. 

सर्वथा विनाश मनुष्य-प्रकृति के लिए असन्तोषजनक सिद्ध हुआ। मनुष्य जिस संसार से 


करना । महायान पो का कहना है कि a क तप करने का प्रचार नहीं 
ण्य से अपनी आंख बन्द नहीं कर 
लेता अपितु उसे ऐसा प्रकाश प्रदान करता है जिससे पं } 

“जिनकी रक्षा का कोई साधन नहीं है, मैं उनका रना St 
जाक महाज का काम दूगा। मैं मूल खोत हूं एवं दूसरे पर in 
षियों के लिए सेतु के समान हू । जिन्हें दीपक की आवश्यकता है उनके लिए मैं दीपक 
बनूगा, क्लान्त व्यक्तियों के लिए, जिन्हें विशाम करने के लिए शय्या की आवद्यकता है 
मैं उनके लिए शर्या का काम दुंगा, एव उन व्यक्तियों के लिए जिन्हें सेवा की आवश्य- 
कता है, मैं- यथार्थ में दास हूं। 7 हीनयान में निर्वाण की निषेधात्मक व्याख्या करके 

7, बोधिचरयावतार । ग | 
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बौद्धमत : घम के रूप में : 485. 
उसका अर्थ सब प्रकार की सत्ता का विलोप स्वीकार किया गया। साधारण 
लिए ण्य नची बह्‌ ता को अपना सके | तन्या 
का निषेघात्मक एक प्रचलित सर्वमान्य घर्म 
या । जब बौद्धषमं ने सावंभौम रूप घारण कर लिया और अपार र स्स ला 
लिया तो हीनयान से काम नहीं चल सकता था । एक ऐसे घर्म की मांग हुई जो हीनयान 
से अधिक उदार रुचि का हो एवं न्यूनतम त्याग का आदर्श जनता के समक्ष प्रस्तुत कर 
सके । जब बौद्धधर्म का प्रसार सारे भारत में और उसके भी बाहर हो गया, तब यह फैल 
` गया, यह उस समय के प्रचलित धर्मों का सीधा विरोध नहीं कर सकता घा, इसीलिए 
इसने अपना स्थान अन्यान्य रूपों में बना लिया। ' महायान बौद्धधर्म के निर्माणकाल में 
देश में बाहर से निरन्तर कुछ खानाबदोश जातियों का आगमन होता रहा । अर्घसम्य 
जातियों के गिरोहों ने पंजाब एवं काइमीर! के हिस्सों में दखज़ जमा लिया। बहुत-से 
विदेशियों ने पराजित बौद्ध जनता के घर्मे, भाषा, संस्कृति एवं सभ्यता को अपना लिया। 
राजाओं में सबसे अधिक शक्तिशाली कनिष्क ने स्वयं बौद्धमत को अंगीकार किया । 
शक्ति का केन्द्र पूर्वदिशा से उठकर पचिम दिशा में चला आया। पाली का स्थान संस्कृत : 
ने लिया। उन असम्य जाति के लोगों ने जो मिथ्या विषवासों में डूबे हुए थे, बिना उसमें 
“परिवर्तन किए बौद्धघर्म को नहीं अपनाया । उन्होंने उच्चश्नेणी के धर्म को अपनी समक 
के स्तर पर नीचे उतार लिया। यद्यपि महायान बौद्धधर्म एवं ब्राह्मणमत में सिद्धान्त 
सम्बन्धी अनेक प्रकार के मतभेद थे तो भी अपने ब के लिए इसने जो रूप धारण 
किया वह नया एवं उस काल के लिए अभुतपूर्वं नहीं था। महायान ने अनुभव किया कि 
यह जनसाघारण के मन पर केवल ऐसी अवस्था में ही अधिकार जमा सकेगा जबकि यह 
प्राचीन बौद्धमत कछ नितान्त भावनाशून्य विधानों का त्याग करके एक ऐसे धर्म का 
निर्माण करे जो लोगों के हृदय को प्रभावित कर सके | इसने हिन्दूघर्म के उन सफल 
'परीक्षणों का बुकर करण किया जोकि योग एवं अर्वाचीन उपनिषदों तथा भगवद्गीता के 
-आस्तिक्यवाद में निहित थे। 
महायान बौद्धधर्म हमारे सम्मुख ईवर, जीवात्मा एवं मानव-जीवन के लक्ष्य के 
विषय में निश्चयात्मक विचार प्रस्तुत करता है। “महायान Es नौका (या संधार- 
सागर को पार करने का साघन) यह नाम इसके अनुयायियों ने (छोटी नौका) 
'को, जो प्राचीन बौद्धमत है, प्रतिद्वन्दता में दिया है । महायानमत प्राणिमात्र के लिए और 
सब लोकों में अद्धा, प्रेम एवं ज्ञान के द्वारा मोक्ष प्राप्त करने की मोस करता है, 
जबकि हीनयान केवल कुछ ऐसे थोड़े-से सशक्त व्यक्तियों के लिए ही है जिन्हें किसी बाह्य 
चार्भिक सहायता अथवा पुजा. की तृप्ति की आवश्यकता नहीं है; ३ मु जीवनरूपी 
समुद्र को पार करके दूसरे किनारे पर निर्वाण तक पहुंचाने के लिए नौका प्रस्तुत करता 
है । हीनयान उन निर्गुण ब्रह्म के उपासकों के अनजाने मार्गे की भांति अत्यन्त कठोर है, 
जबकि महायान का भार हलका है और मनुष्य के लिए इस विषय का विधान नहीं करता 
कि वह तुरन्त संसार और उसके साथ ही साहा के साथ सब प्रकार के सम्बन्धो का 
. त्याग कर दे । महायान का कहना है कि के विधान में बुद्ध की सभी सन्तानो 


]. इस प्रश्न को अभी तक भी हल नहों निकल सका है कि बोदधमं ने चीन देश में अपने प्राचीन 


सें प्रवेश किया अथवा महायान के रूप में, किन्तु भले हो जो यथायं 
hts ही प्राघान्य प्राप्त बाइ और आज तक उस देश में इसीकी प्रधानता 
है। Er 
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की नानाविध आवश्यकताओं की बजुकूलता की गुंजायश है, जबकि हीनयान केवल उन्हीं 
के मतलब का है जो अपने घामिक को बहुत दूर तक अपने पीछे छोड़ चुके हैं। हीन- 


वाले व्यक्तियों के लिए एक नवीन प्रकार के अधिक रूप को उदय होना ही 
था। 


4. महायान की तत्त्वमीमांसा 


को क्षणिक तत्त्वों का सम्मिश्रण समंभता है, वहां महायान का मत है कि यह तत्त्व भी 
यथार्थ नहीं है। इसका अभिप्राय यह नहीं है कि कुछ भी यथार्थ नहीं है। एक आध्यात्मिक 
अधिष्ठान को स्वीकार कर लिया गया|है। इस यथाथंता को सत्ताशास्त्र की दृष्टि से “सूत 
तथता' या सत्ता के सारतत्त्व की संज्ञा दी गई है। घामिक दृष्टि से इसे घर्मकाय कहेंगे । 
यह सबसे उन्नत तत्त्व है जो सब विरोधों में समन्वय उपस्थित करता है। इसीको निर्वाण 
भी कहते हैं। क्योंकि यह क र को परम शक्ति प्रदान करता है। यह बोधि 
अथवा प्रज्ञा है । यह संसार की का संचालन करता है और सब कुछ को रूप 
प्रदान करता है। महायान की अध्यात्मविद्या स्वरूप में अद्वतवादी है। संसार के सब 
पदार्थ एक ही यथार्थसत्ता के खूप हैं। इस यथार्थसत्ता के रूप का न भाषा वर्णन कर सकती 
है और न इसकी व्याख्या की जा सकती है। “वस्तुओं को अपने मौलिक रूप में न तो कुछ 
संज्ञा ही दी जा सकती है और न ही उनकी व्याख्या की जा सकती है। किसी भी प्रकार 
की भाषा में उन्हें ठीक-ठीक व्यक्त नहीं किया जा सकता । वे प्रत्यक्ष ज्ञान के क्षेत्र से परे 
हैं और उनके कोई विशिष्ट रूप भी नहीं हैं। उनमें तात्त्विक समानता है एवं न तो उनका 
रूप-परिवतंन ही होता है और न ही विनाश होता है। वे एक आत्मा के अतिरिक्त और 


I. कुमारस्वामी -र'बु एएक, क. गोत श्राफ़ जुद्िएा पूछ १2007 dGangotri 
\ 


बोद्धमत : धम के रूप में : 487 


नहीं हैं, जिसे तथता की संज्ञा दी गई है। “तब भी बोलनेवाला: 
न वही है जिसके विषय में कुछ कहा जाए। जब तब के बाद pa प्राप्त 
कर लेते हो और जब तुम्हारी व्यक्तिवादिता पूर्णरूप विलुप्त हो जाती है, ऐसी अवस्था ` 
में कहा जा सडा ता कि द आन्तरिक दृष्टि प्राप्त हुई ।”% परमसत्ता सापेक्षता रच 
है, व्यक्तित्व एवं है, यद्यपि बरगद (कल) सत्‌ है और सबका 
१०002: 
मन है, 7 सांभ | हल 
नियामक एवं पवित्र है, निविकार एवं मुक्त है।”२ हे न 


एवं दूसरा परिवर्तनशील । भूततथता प्रथम श्रेणी की है. यह परम निरपेक्ष सत्ता है जोकि 
संमस्त देशा और काल में सबका आधार है। यह सावंभोम एवं नित्यस्थायी अधिष्ठान या 


मात्र एवं अस्थायी है, किन्तु प्रवाह एवं परिवर्तन के अधीन है। चूंकि यथार्थता सबसमें 
व्याप्त है, हरएक बे sa से कार्य क्षमता की दृष्टि से पूणं है, अथवा घामिक माषा 
का प्रयोग करें तो कह सकते हैं कि प्रत्येक व्यक्ति एक कार्यक्षम बुद्ध है। अवतंसकसूत्र में 
कहा है: “कोई भी जीवित प्राणी ऐसा नहीं जिसमें तथागत की बुद्धि न हो। किन्तु केवल 
अहंकारी विचारों एवं उपाधियों के कारण ही सब प्राणियों को इस विषय का ज्ञान महीं . 
होता ।” व्यक्तिगत जीवात्माएं परम निरपेक्ष सत्ता के ही रूप हैं जिस प्रकार जल लहरों . 
का सारत्व है, इसी प्रकार तथता व्यक्तियों की यथार्थता है। जो एक जन्म से दूसरे जन्म 


का पाठ--/द अवेकनिय आफ फेय' में, पृष्ठ 56 । 
इतकी पृष्ठ 58 । 
बही पलक 
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में जाती, है तदस: खूप आत्मा है एवं अविनश्वर आत्मा नहीं है। गुज्धरनेवाली नासम ] 
आत्मा नित्य का ही प्रतिरूप या अभिव्यक्ति है, और इस पृथ्वी पर 
वस्तु स्वयम्भूः एवं नित्यसत्ता का सारभाग'है। “एक हीं आत्मा में हम दो स्वरूपों में भेद 
कर सकते हैं, एक निविकल्प सत्‌ आत्मा और दूसरी आत्मा जो संसारी है" "दोनों परस्पर 
इतने घनिष्ठ रूप में सम्बद्ध हैं कि एक दूसरे से पृथक्‌ नहीं हो सकता।”” 

जैसाकि अन्य सबमें है, संसार की उत्पत्ति की व्याख्या आलंकारिक भाषा में 
विहित अध्यात्मशास्त्र के द्वारा की गई है। अज्ञान अथवा अविद्या को संसार का कारण 
बताया गया है । "सब वस्तुएं हमारी अव्यवस्थित आत्मपरकता के कारण व्यक्तिगत रूप 
में परिवर्तन की मिन्न-मिन्न आकृतियो में प्रतीत होती हैं। यदि हम इसं आत्मपरकता से 
ऊपर उठ सके तो व्यक्तिगत रूप में परिवर्तन के लक्षण विश हो जाएंगे और इस पदार्थ 
मय संसार का कहीं भी पता नहीं चलेगा ।”2 “जब सब का मन जो अपने स्वरूप 
में और निर्मेल है, अविद्या के झोंके से उत्तेजित हो जाता है तो प्रवृत्ति त्ति की लहरें 
प्रकट होती हैं। मन, अज्ञान एवं ख त्ति इन तीनों की परमसत्ता नहीं है।”3 न तो आत्म- 
परकता और न ही बाह्य जगत्‌, निषेध किया गया है, यथार्थ है। “ज्योंही आत्म- 
परकता निस्सार एवं अयथार्थ कर दी गई, हमें निविकार आत्मा का दर्शन होता है जो 
स्वयं नित्य, स्थायी, निविकार और पूर्णरूप से उन सब पदार्थों का रूप है जो निर्मल 
हैं।”* जगत्‌ की व्याख्या यह है, कि कतः भद जगत्‌ एकदम कुछ नहीं है--अविद्या या अज्ञान 
ही इसे जन्म देता है। यह अविद्यारूपी तत्त्व कहाँ से आया ? कोई उत्तर नहीं 
दिया गया। किन्तु यह है, और यह परमसत्ता के मौन को मंग करता है एवं संसारचक्र 
को गति देता है, एक को अनेक में परिणत करता है। हम कल्पनात्मक रूप में आन्ति के 
कारण और प्रकटरूप में अविद्या के अंशा को निर्विकार सत्स्वरूप में प्रविष्ट कर देते हैं । 
आनुभविक जगत्‌ निविकार सत्‌ की अभिव्यक्ति है जिसका कारण अविद्यारूप उपाधि है। 
परमार्थरूप में भले ही कितनी भी आरांतिरूप क्यों न हो, अविद्या तथता के सत्‌ में अवश्य 
रहती है। अदवघोष का है कि अविद्या एक ऐसा स्फुलिंग है जो निविकल्प सत्स्व- 
रुप के अगाघ अन्तस्तल ह होता है । यह उसे चेतना के समान बतलाता है। चेतना 
की यह जागृति तथता अथवा निविकल्प सत्‌ की आत्मनिर्भरता से संसार के उदय होने में 
प्रारम्भिक पग है। उसके परचात्‌ विषयी एवं विषय के भेद उत्पन्न होते हैं। आदिम सतू , 
परम यथार्थ था, जहां विषयी एवं विषय एक में ही समाविष्ट और तादात्म्यात्मक थे। 
यद्यपि यह नितान्त शून्यता से भिन्न है, फिर भी हम इसकी ताकिक व्याख्या नहीं कर 
सकते । जिस क्षण में हम उस अवस्था से जिसका ग्रहण हम बोधि-अवस्था अर्थात्‌ णान 
की अवस्था में करते हैं, पीछे पग उठाते हैं तो हमारे सम्मुख विरोधों एवं सम्बन्धों से भर- 


. ४. त “व अवेकनिग आफ फेब”, पृष्ठ 55 | 
2 बह, ल 


पृष्ठ 36 । 3. पंचास्तिकायसमग्रसार, पृष्ठ 68 । 
बे हम ले हा वस्तुतः एक ही परमार्थसत्ता | अश्व- 
घोष लिखता है : “समस्त भ्रांतिमय' कहनाई जानेवाली र स्न मान से hy द्दीहैं 
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पूर संसार प्रकट होता है। अविद्या से सृष्टि की प्रकृति प्रारम्भ होती । बुद्धि का प्रयोग 
करके हम केवल यही कह सकते हैं कि यह निवेघात्मकता का भक या 
अन्दर है। क्यों ? क्योंकि यह वहां है । मणि कमल के अन्दर निहित है।! अपने आप सृजन 
करने की हांक्ति परमसत्ता के ही अन्दर है। यथायंसत्ता एवं भासमान जगत्‌ निरपेक्ष रूप 
में परस्पर-मित्न नहीं हैं। यह उसी एक वस्तु के दो क्षण हैं, एक यथाथंसत्ता के दो पहलू 
हैं। यदि इस विएव को यथार्थसत्ता की किसी न किसी रूप में अभिव्यक्ति न समझा जाए 
तो इस विदव का कोई प्रयोजन ही न रहेगा और यह्‌ नितान्त अवास्तविक हो जाएगा। 
जन्म एव मरण का समस्त प्रदेश अविनाशी की ही अभिव्यक्ति मात्र है। यह परमसत्ता का 
देश और काल से सम्बद्ध क्रियात्मक रूप है। परमार्थसत्ता सर्वसत्त्व है, जो सब वस्तुओं 
की आत्मा है, यथाथ और कल्पनागम्य है। "यह निविकल्प सत्स्वरूप ही जन्म एवं मुत्यु 
(अर्थात्‌ संसार) का रूप धारण करता है, जिसके अन्दर प्रकाश में आते हैं--महायान के 
द्वारा प्रतिपादित सारभाग, लक्षण, और क्रियाशीलता अथवा जो महान यथार्थसत्ता है। 
वार पहली सारभाग की महानता है। महायान का सारभाग अ रूप में सब वस्तुओं 

है, शुद्ध एवं मलिन सब वस्तुओं में अपरिवर्तित रूप में रहता है, सर्वदा एक 
समान रहता है, न बढ़ता है न घटता है, और सब भ्रकार के भेद से रहित है । (2) दुसरी 
लक्षणों को महानता है । यहां हमें तथागत का गर्म मिलता है जिसके अन्दर अपरिमेय 
एवं असंख्य पुण्य इसके विदोष गुणों के रूप में वर्तमान हैं। (3) तीर तीसरी है, क्रियाशीलता 
की महानता। क्योंकि इसीके द्वारा संसार के सब अच्चे अलौकिक कार्य 
सम्पन्न होते हैं।' ` ै 


5. महायान घर्मे 

अपनी प्रकृति के विरुद्ध का विद्रोह अधिक समय तक स्थिर नहीं रह सकता । मानवः 
हृदय की प्या आल वि आत्मा की अबाघ गति में बाघा देती हैं। प्रामाणिक 
लेखों टि] 0) स्थल मानवहृदय को पर्याप्त सन्तोष देनेवाले अवश्य थे, यथा--मज्किम- 
“निकाय (22) में यह कहा गया है कि “ऐसे व्यक्तियों को भी जो धर्म में दीक्षित नहीं 
हुए. मिल सकता है मदि उनमें मेरे प्रति प्रेम व श्रद्धा है. ।” यह गीता 
के भक्तिपरक सिद्धान्त की प्रतिध्वनि है। महायान इन उदूत अंशो का उपयोग करते हुए . 
एक रक्षक ईदवर की सत्ता में विदवास करता है। महायानघमं में एकता नहीं है। इसने 
` बड़ी खुशी से मिथ्या विश्वासों को अपने अंदर प्रविष्ट होने दिया। भारत, चीन, कोरिया, 
स्याम, बर्मा एवं जापान आदि जिन-जिन देशों में भी इसका चार हुका , प्राचीन धर्मों के 
प्रति इसने सहिष्णुता प्रदर्शित की.किन्तु उसके साथ-साथ इसने उन्हे जीवन के प्रति एक - 
नये प्रकार की निष्ठा दिखाने की भी शिक्षा दी, एवं सब जीव-जन्तुओं के प्रति इका T 
और त्याग के भाव का भी उपदेश दिया। जिस समय तक जनसाधारण कतिपय 
नियमों के अनुकूल आचरण करते रहे और बौद्ध भिक्षुओं की संस्था के प्रति सम्मान प्रद- 
'शित करते रहे, बौद्ध प्रचारकों ने भी मिथ्या विष्वासो के प्रयोग को दूषित ठहराने की 
आवश्यकता अनुभव नहीं की । यदि तुम्हारा आचरण पवित्र है तो इस बात की कोई पर- 
वाह नहीं कि तुम किस देवता की पूजा करते हो । इसी प्रवृत्ति के कारण महायान बौद्धमत 


2 इ मसत भाजक पृ 5587. 
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का अतिपरिवतंनशील स्वरूप है। प्रत्येक देश में जहां इसे अपनाया गया, इसका एक 
अपना पृथक्‌ ही इतिहास है एवं सिद्धान्त-विषयक विकास भी भिन्न है। | 
भारत को सीमाओं के बाहर जो बोद्धमत को बाव के समय में सम्मान प्राप्त हुआ, 
यहां हमारा काम उसके इतिहास का वर्णन करना नहीं है । यदि बौद्धधर्म का प्रारम्भ एक 
कठोर, तपस्वी जीवन एवं आत्मनिग्रह-सम्बन्धी सदाचार के नियमों से होकर उसका अन्त 
उसके न्यायालयों के खण्ड-खण्ड एवं जीर्ण होकर भूमिसात्‌ हो जाने में हुआ तो उसका 
य सारण उसकी यही सहिष्णुता की प्रवृति थी । असंस्कृत एवं बर्बर जातियों के लिए 
> में बिना अपने विचारों को साथ लिए दीक्षित होना असम्भव था। घामिक विषयों 
में मतभेद की छूट का सामंजस्य महायान के परमार्थ॑विद्या-सम्बन्धी विचारों में पाया जाता 
है। सब घम समान रूप से उसी धर्मकाय की दैवी प्रेरणा हैं और सत्य के किसी न किसी 
पहलू का प्रतिपादन करते हैं। घमं एक सर्वव्यापक आत्मिक शक्ति है जो जीवन का परम 
एवं सर्वोपरि सिद्धान्त है धर्म को शरीरधारी रूप में प्रकट करने का सबसे प्रथम प्रयास 
आ द के विचार में पाया जाता है जो स्रष्टा, नित्य ईदवर, सब प्राणियों में उत्कृष्ट, 
, कड सब बुद्धों में सर्वप्रथम है, और जिसके समान दूसरा कोई नहीं है ।: यह आदिबुद्ध 
भी एक विचार है। जीवन एवं सांसारिक अनुभव से परे एवं उस जगत्‌ के 
साथ जिसे उसने उत्पन्न किया, क्रियात्मक सम्बन्ध रखनेवाली कोई सक्रिय शक्ति नहीं 
है। संसार की रक्षा का कार्य बुद्धो के द्वारा ही होता है, जो उच्चतम श्रेणी की प्रज्ञा एवं 
प्रेम से युक्त हैं। ्राचीनकाल में इन बुद्धो की अनियमित संख्या थी और भविष्य में भी 
स होगे । चूंकि प्रत्येक व्यक्ति का लक्ष्य बुद्ध बनना है, इसलिए बुद्ध अनेक हैं। 
मोकप्राप्ति में इनका अपना भविष्य सुरक्षित रहने पर भी ये उसे स्वीकार करने में विलंब 
. करते हैं, जिससे कि दूसरों का भला कर सकें । वे सब उस एकाकी अनन्त सत्स्व€ूप के 
अस्थायी आविर्भावस्वरूप हैं। ऐतिहासिक पुरुष बुद्ध (गौतम) इसी प्रकार के एक नैतिक 
आदश के में आविभू'त हुए थे । वह एकमात्र यथाथंसत्ता नहीं किन्तु अन्य कइयों 
में से एक है। अमिताभ उनके एक पाइवं में है एवं अवलोकितेषवर, जो अपनी 
महिमा से श्रद्धालु भक्तों को रक्षा करता है, दूसरे पाइवे में है ।* सर्वोपरि सत्ता का भिन्न: 
भिन्न रूपों में भिन्न-भिन्न की आवण्यकताओं के अनुकूल वर्णन किया गया है । 
“मैं घम का इसके विविध रू न अकाश करता हूं। क्योंकि प्राणियों की प्रवृत्तियां एवं 
स्वभाव भिन्न हैं। मैं प्रत्येक व्यक्ति को जागरित करने के लिए उनके अपने स्वभाव के 
अनुकल भिन्न साधनों का प्रयोग करता हूं ।"९बहुत से वैदिक देवता एक ही सर्वोपरि सत्ता 
के रूप हैं। नागार्जुन ने अपने उपदेश एवं आचरण से भी यह शिक्षा दी कि हिन्दु देवता-- 
ब्रह्मा, विष्णु, महेश और महाकाली ब्राह्मणघमं के शास्त्रों में विभिन्न गुणों के कारण 
दिए गए नामवाची हैं और उन्हें प्रसन्न रखना चाहिए । हिन्दुओं के परम्परागत देवताओं 
को एक नई पद्धति के अन्दर ठीक स्थान पर बैठा दिया गया जहां उन्हें विभिन्न स्थान 
एवं कार्ये भी सौंप दिए गए।६ इसका नाम महायान मत इसलिए भी पड़ा कि इसमें 


।. सूवालंकार ने आदिबुद के सिद्धान्त की आलोचना इस आधार पर की है कि दिना और ज्ञान 
के रूप में उपयुक्त सामग्री (संभार) के, क भी इड नही धन सकता । किन्तु इसकी प्राप्ति के 
आवश्यकता हे । 
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अन्दर प्रवेश के लिए मार्ग खोल दिए । 
महायान के द्वैतपरक अध्यात्मशास्त्र ने प्रकटरूप में एक बहुदेवतावादी धर्मे को 
जन्म दिया, किन्तु हमें इस बात को लक्ष्य करना चाहिए कि नाना देवता एक ही मुख्य देव 
के अधीन हैं। महायान घर्म की इस एकता का प्रतिपादन तीन 'कायों' के साथ इसका 
सम्बन्ध करके किया जाता है, जो एक रूपकालंकार के रूप में अच्छी प्रकार से समक में आ 
सकेगा । घर्मेकाय कालविहीन घम की असंस्कृत घामिक सत्ता है। यह एक दारीरघारी 
सत्ता नहीं है जिसने अपने को एक ऐतिहासिक व्यक्ति के रूप में प्रकट किया हो किन्तु: 
स्वेव्यापक आधार है जो विना किसी परिवर्तन के नाना प्रकार के रूप घारण कर लेता 
है। घर्मेकाय अधारीरी परमार्थसत्ता है एवं उपनिषदों में वणित 'बरह्म' के जु है। यह 
धर्म की काया (शरीर) इतना नहीं है जितना कि एक अगाध गम्भीर सत्ता , जो समस्त 
सत्ता का एक आदं नमूना है ।* जब परमार्थतत्त्व नाम और रूप को ग्रहण करता है तो 
घर्मकाय संभोगकाय के रूप में परिणत हो जाता है। पदार्थ जो विद्यमान रहता है, 
विषयी बनकर सुखोपभोग करता है। यहां आकर ब्रह्म की ईदवर संज्ञा हो गई। वह 
. स्वर्ग में स्थित ईश्‍वर है, नाम और रूप के द्वारा उसका निर्णय होता है, वह सर्वज्ञ, सर्व- 
व्यापक, जाते हा आदिबुद्ध है और अन्य सब बुद्धों का शिरोमणि है। जब हम निर्माण 
नो जाते हैं तो हमें इसी एक चेतना के नानाविध व्यक्तरूप मिलते हैं, जिन्हें अवतार 
|| . 
प्रत्येकबुद्ध वाल AI का यथार्थ स्वरूप बोधि 
अथवा प्रकाशमय है । किन्तु निर्वाणप्राप्ति के समय तक आत के रूप में उसमें कर्म 
निहित रहते हैं और वह अपने कर्मों का फल भोगता है। उस समय उसके पास एक 
अतिशय सुखद शरीर होता है जिसे सम्मोगकाय कहते हैं। ऐतिहासिक बुद्ध यही यथार्थ 
बुद्ध हैं जो दिव्य लोकों के अधिपति हैं और मनुष्य-जाति को वुःख से द दिलाने 
प पर प्रकट होते हैं। “मैं बुद्धों की एक लम्बी शयुखला को एक कड़ी हूं ह 
कितने ही बुद्धों ने पहले जन्म लिया और कितने ही भविष्य में जन्म लेगे। जब अघम 
हिसा का राज्य इस भूमि पर छा जाता है तब बुद्ध घम के राज्य को स्थापित करने के 
लिए जन्म ग्रहण करता है।”3 “समभिप्रशंसित या उदार बुद्ध बहुजन को दुःख से मुक्त 
कराने के लिए, बहुजन को सुख देने के लिए, संसार के प्रति कंरुणा के भाव से देवताओं 
` और मनुष्यों के लिए एक आशीर्वाद, मोक्ष एवं सुखस्वरूप इस लोक में प्रकट होता है।”* 
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. जहां तक महायान का सम्बन्ध है, इसके और भगवद्गीता के घर्म के मध्य कोई 
भेद नहीं प्रतीत होता । घर्मकाय का परमारथेविद्या-सम्बन्धी विचार अथवा सत्तामा“ का 
परम आधार गीता के ब्रह्म से मिलता है। जिस प्रकार कृष्ण अपने को सर्वोपरि बताते हैं, 
उसी प्रकार बुद्ध को भी सर्वोपरि ईइवर बना दियां गया । वह एक साधारण देवता नहीं 
'है, वरन्‌ 'देवातिदेव’ नर देवताओं में ईदवर है।? वह सब बोधिसत्त्वो का स्रष्टा हे. | 
'यह कि बुद्ध ने गया में बोधि-अवस्था अर्थात्‌ प्रकाश प्राप्त किया, इसी लोक के धर्म- 
-संस्काररहित जनसमुदाय की कल्पना है । “मैं संसार का जनक हूं, अपने से ही प्रादुर्मृत 

` स्वयम्भूः हूं।” ये शाब्द बुद्ध ने अपने विषय में कहे हैं। “मैं जानता हूं कि मुखं लोग 
किस प्रकार विपरीतमति एवं अन्धे हैं, इसीलिए मैं उनके आगे यह प्रकट करता हूं कि मैं 
मरणघर्मा हूं ।” बुद्ध अनन्त काल से विद्यमान रहा है। मनुष्य-जाति के प्रति उसका 
-उत्कट प्रेम एक जलते हुए मकान के दृष्टान्त से दर्शाया गया है।* सब प्राणी उसकी 
-सन्तान हैं ।५ "तथागत तीनों लोकों की प्रचण्ड ज्वाला से बचकर अपने अरण्याश्रम में 
शान्ति के साथ निवास कर रहा है एवं अपने प्रति कह रहा है कि तीनों लोक मेरी सम्पत्ति 
हैं, सब जीवित प्राणी मेरी सन्तान हैं, संसार भयंकर क्लेश व कष्टों से भरपूर है, किन्तु 
= मैं स्वयं उनको दुःखों से छुड़ाने के लिए कार्ये करूंगा।'” जो मेरे प्रति भक्ति एवं 
रवास रखते हैं, मैं उनका कल्याण करता हूं और जो मेरी शरण में आते हैं वे मेरे 
श्र हुं 

. तीन कार्यों का सिद्धान्त व्यक्तिरूप मनुष्य पर भी लागू होता है । सब प्राणियों 
में घमंकाय अथवा स्थायी यथाथंसत्ता है, और ठीक इसके ऊपर हमें सुलमभोग का शरीर 
सम्भोगकाय मिलता है, जो शरीरी आत्मा है, और. उसके पदचात्‌ निर्माणकाय, 

मन को देवता मान लिया गया है। 


| 6. नीतिशास्त्र 
महायान का नैतिक आदश बोधिसत्त्व है, जो हीनयान के 'अहंत्‌' से सर्वथा भिन्न है। बोधि- 
सत्त्व का शाब्दिक अथं है ऐसा व्यक्ति जिसका सारतत्त्व पूर्णज्ञान है । किन्तु ऐतिहासिक 
दृष्टि से इसका अर्थ है--वह व्यक्ति जो पूर्णज्ञान के मार्ग पर है, अर्थात्‌ भावी बुद्ध। इस 
परिभाषा का. प्रयोग सबसे प्रथम गौतम बुद्ध के लिए उस समय किया गया जिस समय | 
वे मोक्ष की खोज में थे । इसलिए इसका अर्थ होता है, बुद्ध नाम घारी अथवा वह व्यक्ति 
जिसे इस जन्म में अथवा भविष्यजन्म में अवश्य बुद्धत्व प्राप्त करना है । जब एक बार 
निर्वाण प्राप्त हो जाता है तो समस्त सांसारिक सम्बन्ध समाप्त हो जाते हैं। बोधिसत्त्व : 
दुःख से कातर मनुष्यजाति के प्रति अपार प्रेम के कारण निर्वाण प्राप्त करने में विलम्ब 
करता है । दुर्बल ऱ्य विपत्ति और दुःख में एक व्यक्तिगत मागंप्रदर्णेंक की आवश्यकता 
का अनुभव करता है और ये उच्च प्राणी जो निर्वाण के मार्गे पर चल सकते थे, मनुष्यों 
को सत्यज्ञान का मार्ग दिखाने के लिए अपने को आपित कर देते हैं। हीनयान द्वारा प्रति- 
पादित पूर्णरूप से विलीन हो जाने का आदर्श अथवा अहेत्‌ की अवस्था जो अमरत्व के मागें 


]. सद्धमंपुण्डरीक, 7 : 3 | , 2 वही, अध्याय 4। 
3. सद्धमपुण्डरीक, ]5 : 2; देखिए, भगवद्गीता, 4 : 9 । र 
हि '्ञोटस', अध्याय 3, महावरग, । : 2 । 5. 'लोटस', पृष्ठ 89 । 
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प्रमुदिता है जो बोधि के विचार से पहचानी जा सकती है [४ Bt 
सारगभित (प्रणिधान) संकल्मों को करता है जो आगामी भाव का निर्धारण करते ह 
जैसे अवलोकितेदवर का यह संकल्प कि वह तब तक मोक्ष स्वीकार नहीं करेया जब तक 
कि बलि काळ अन्तिम कण तक उसके सम्मुख प्राप्त न कर लेगा | घीरे- 
धीरे होती है, जिससे हृदय पवित्र रणा es उन्मुक्त: 
होता है । वस्तुओं के अस्थायी स्वभाव को पहचान लेने से महत्त्वाकांक्षी व्यक्ति की 
संवेदनशील प्रकृति और विस्तृत हो जाती है और हमारे सम्मुख 'विमलता? या पवित्रता 
की दूसरी भूमि आती है। इसमें हमारा आचरण शुद्ध होता है और हम बुद्धिपूर्वक 
(अधिचित्त) कार्य करते हैं। अगली भूमि में बोधिसत्त्व अपने को नाना प्रकार की भाव- 
नाओं से संयुक्त करता है जो उसे इस योग्य बनाती हैं कि वह कोष, घृणा एवं आति को 
नष्ट करके श्रद्धा, करुणा, दान एवं अनासक्ति के भावों को समुन्नत कर सके । यह तीसरी 
भूमि 'प्रभाकरी' है जहां जिज्ञासु का मुखमण्डल धंयं एवं सहनशीलता आदि गुणों के 
कारण दमकने लगता है। बोधिसत्त्व अहंकार के समस्त अवशेषो को भी छोड़ देने के 
'योग्य बनने के लिए अपने-आप को कल्याणकारी कार्यों के लिए प्रशिक्षित करता है और 
.विशेषकर बोधि से सम्बन्ध रखनेवाले ग्रुणों को अपने अन्दर धारण करने व बढ़ाने में 
चित्त को लगाता है (बोधिपक्ष धर्म) । यह चौथी भूमि प्रकाश्ममयी (अधिष्मती) है। 
इसके पदचात्‌ जिज्ञासु स्वाध्याय एवं समाधि के मार्ग पर अग्रसर होता है जिससे वह चार 
आयं॑सत्यों को उनके यथाथं प्रकाश में ग्रहण कर सके। यह पांचवीं दुर्जय (सुदुर्जय ) भूमि 
है, जिसमें ध्यान एवं समाधि का आधिपत्य रहता है। नैतिक आचरण एवं ध्यान के 
परिणामस्वरूप जिज्ञासु मूलभूत सिद्धान्तों अर्थात्‌ पराधीन उ त्पत्ति एवं अगथार्थता 
(असारता) की ओर क है । इस भूमि को अभिमुखी कहते हैं। यहां परज्ञा का शासन 
है, और अब भी वह Se थाच है । क्योंकि अब भी वह बुद्ध 
बनने की आकांक्षा रखता है एवं को दुःखों से छुड़ाने का संकल्प भी रखता 
है। वह उस ज्ञान की प्राप्ति में अपने को लगाता है जो उसे मनुष्यमात्र को मोक्ष प्राप्त 
कराने के अपने लक्ष्य की प्राप्ति के योग्य बनाएगा । अब वह अ पर है, जिसे 
कहते हैं। जन बह विशिष्ट के प्रति उत्सुक शजम है मुतत ह उसके विचार 
किन्ही विशेष पदार्थों से बद्ध नहीं रह सकते और वह अचल हो जाता है । यह आठवीं 
भूमि है जहाँ कि सर्वोपरि धर्म का (अनुत्पत्तिकधमंचलु:), पदार्थों को उनके 
यथार्थखूप में देखने की शक्ति का, जो तथता में निहित है, आधिपत्य है। बोधिसत्त्व के 
कर्मे में किसी प्रकार के द्वैतभाव अथवा स्वार्थपरता का प्रभाव नहीं है। वह शान्तिपूर्ण 


सकते हैं कि lo दनि यात जब उच्च कही से भगवत्स्तुति कर हो दी आर 
जाएया ण . 
br uA भंग कर देगी, i विलीनता को अशाध्त न कर 
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विश्राम से न होकर अन्यों को धर्म का उपदेश देने में बराबर लगा रहता है। यह 
नौवीं भूमि है जो जो साधुपुरुषों की है (साघुमती), जबकि उसके सब कर्म स्वार्थविहीन और 
बिना आसक्ति या आकांक्षा के होते हैं। गौतम बुद्ध के विषय में यह 2 जाता हैकि 
इस विशाल संसार में एक भी ऐसा स्थान नहीं है जहां उसने किसी में अपने 
जीवन का अन्यो के लिए न त्याग किया हो। महायान के बोधिसत्त्व का वर्णन उपनिषदों 
में प्रतिपादित प्र बुद्ध, ईसाईघर्म में वणित मनुष्यमात्र के मुक्तिदाता ईसामसीह एवं नीत्छे 
के अतिमानव के वर्णन के अनु है, क्योंकि वह ऐसे संसार की सहायता करवा है जो 
अपने लक्ष्य को स्वयं बिना सहायता के प्राप्त नहीं कर सकता । दसवीं भूमि में 
आकर बोधिसत्त्व तथागत बन जाता है जो घर्ममेध (बर्या घर्मे की वर्षा करने वाला मेघ, 
बादल) की अवस्था है। मोक्ष से तात्पर्ये जीवन को धर्म के बे ग र ढालने से है । यह 
मनुष्य एवं जीव-जन्तुमात्र के प्रति सार्वभौम प्रेम की अभिव्यक्ति है। महायान बौद्धधर्म 
में दो श्रेणियां से और ऊंची हैं--बोधिसत्त्व एवं बुद्धत्व । बोधिसत्त्व का सिद्धान्त 
महायान का ल विशिष्ट लक्षण है कि कभी-कभी इसे बोघिसतत्वायन भी कह दिया 
जाता है, अर्थात्‌ बोधिसत्त्व के गुणों का पालन करने से मोक्ष प्राप्त करानेवाला धर्म । 
नैतिक जीवन के सिद्धान्त हैं--दान, वीर्ये, शील, शान्ति या धैयें एवं घ्यान; 
और इनमें सर्वोच्च है प्रज्ञा, जो शान्ति एवं ईषकृपा का आवासस्थल है। मठों एवं 
विहारों के जीवंत की कठोरता को शिथिल कर दिया गया है। तुम भिक्षु बनो या मत 
बनो, यह तुम्हारे स्वभाव एवं मानसिक वृत्ति के ऊपर निर्भर करता है। कीव 
व्यतीत करते हुए भी लक्ष्य की प्राप्ति की जा सकती है । हीनयान के : में 
जिनका विशेष महत्त्व है, अर्थात्‌ तपस्या एवं अकिचनता, वे दोनों यहां अपवादस्वरूप ही 
हैं। बुद्ध के आदेशों का पालन करना ही मोक्ष का मार्ग है। ईदवर में विइवास अथवा 
भाक्त पर भी बल दिया गया है प्रज्ञापारमिता ग्रन्थ की टीका में मी कहता है: 
“बुद्ध के बताए हुए नियमों-रूपी समुद्र में श्रद्धा के द्वारा प्रवेश सम्मव है ज्ञान ही 
वह जहाज है जिसके द्वारा उस समुद्र में यात्रा की जा सकती है। महायान के मत से 
मनुष्य अपनी शक्तियों के द्वारा मोक्ष प्राप्त कर सके, इसकी सम्भावना नहीं है । इसके 
लिए एक मुक्तिदाता की सहायता आवश्यक है ।-जब तक हम अभी भागे में ही हैं, प्रार्थना 
एवं पूजा उपयोगी सिद्ध हो सकती है; किन्तु लक्ष्य पर पहुंचने के समय इनकी उपमिता 
नहीं रह जाती । कर्म के सिद्धान्त, अर्थात्‌ हमारे अच्छे या बुरे कर्मों को अपना फल देने 
का कार्य, दयाप्रदशन के द्वारा नरम पड़ जाते हैं और इसका मार्ग विद्वास लाने के 
विधान में ही है। भ्रावको (र्था इने सुननेवालों), बुद्धों एवं बोधिसत्त्वों की तीन श्रेणियां 
` भानी गई हैं। पहली ओणी वाले को साधन मानते हैं, दूसरी श्रेणी वाले ज्ञान को, 
त अलेली वाले अन्यों के आध्यात्मिक कल्याण के प्रति भक्ति को ही साधन 
म | 
` जबकि हीनयान ने कहा कि निर्वाण-प्राप्ति के अधिकारी थोड़े-से ही व्यक्ति: हो 
सकते हैं जो भिक्षुजीवन व्यतीत कर सकें, वहां महायान ने कहा कि नहीं, प्रत्येक मनुष्य 
बोधिसत्त्व बनने का उद्देश्य रख सकता है । यहां तक कि निम्न जाति के मनुष्य भी धर्मा- 
चरण करने एवं बुद्ध में भक्ति रखने से मोक्ष प्राप्त कर सकते हैं। महायान के विशिष्ट 
नैतिक विधान मानववाद एवं सावंभौमवाद आदिम बौद्धधर्म के भाव के संथा अनुरूप 
पाये जाते हैं। मनुष्यमात्र को मोक्ष के सुख का लाभ पहुंचाना ही बुद्ध के जीवन का ध्येय 


7. देखिए 


, 2: 245 | 
CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


बोद्धम॒त : घम के रूप में : 495 


था। “है ! अब तुम जाओ बहुतों के लाभ के लिए, मनुष्य-जाति के कल्याण के 
लिए, हे प्रति करुणा का भाव हृदय में लेकर जाओ। ऐसे सिद्धान्त का प्रचार करो 
जो आरम्भ में प्रशास्त है, मध्य में प्रशस्त है, एवं अन्त में भी प्रशस्त याग में भी 
प्रशस्त है और अपने लिखित रूप में भी परशस्त है ।” हीनयान के मत में अनि- 
वारये रूप से एक निवृत्तिपरक प्रक्रिया है, अर्थात्‌ सांसारिक इच्छाओं एवं दुष्कमों से 
आत्मा को त्व करता है। बोधिसत्त्व का आदर्श अधिक निश्‍चित एवं विष्यात्मक है। 
इसके साथ से सम्बद्ध “परिवतं' का सिद्धान्त (अर्थात्‌ नैतिक पुण्य को अन्यो के 
लाभों के लिए संचय करना ) है। यह हुमें परार्थं किए गए पदचात्ताप के सिद्धान्त का 
स्मरणं कराता है जो जीवन की एकता के विचार को लेकर चलता है। कोई भी मनुष्य 
केवल अपने ही लिए नहीं. जीता.। एक के किए गए पुष्य एवं पाप का प्रभाव समस्त 
नधुष्याति या | - के 

* माध्य “सम्प्रदाय सम्युल यह एक समस्या है कि इस अध्यात्मशास्त्र- 
सम्बन्धी सत्य (अर्थात्‌ इस विएव में कुछ नहीं है) और नैतिक घमं (जिसके 
अनुसार हमें अपने पड़ोसी के हित के लिए भी कर्म करना चाहिए .और उसके दुःख से 
अपने को दुःखी समझना चाहिए)--इन दोनों में कोई समन्वय हो सकता है या नहीं । 
कह हम कोणी मीह भर कि उसे संसार का त्राण 
करना हे । ु ह 

महायान में निर्वाण पर बल नहीं दिया गया, च आ बोधि अर्थोत्‌ ज्ञान सम्पन्न 

सन्त की पदवी प्राप्त करने के ऊपर बल दिया गया है । आत्मा का मांक है। 
आगे चलकर निर्वाण शब्द का व्यवहार अमरत्व पर केन्द्रित ध्यान की के लिए 
होने लगा । अथवां नियमित क्रम से मोक्ष प्राप्ति का विधान, सा कि ब्राह्मण- 
घर्म के शास्त्र मं है. , मनुष्य के हृदय को--जो सदा अनन्त आनन्द को प्राप्त करने के 
लिए आतूर रहता है--शान्ति प्रदान करने के लिए किया गया है। सांसारिक जीवन की . 
समाप्ति के बाद भी बुद्धों का अस्तित्व स्वीकार किया गया है। निर्वाण के विचार के 
स्थान में एक स्वर्गे के विचार को अपने प्रतिपक्षी नरक के साथ महायान में स्थान दिया 
गया है। बोंधिसत्त्वता की प्राप्ति के मार्ग में एक व्यक्ति असंख्य दिव्य लोकों में निवास 
का सुख भोगता है । महायान ने अधिकतर अपना ध्यान इन दिव्यलोकों में निवास के 
प्रति दिया और निर्वाण के अन्तिम लक्ष्य के प्रन को टाल-सा दिया। किन्तु जब कभी भी - 
मिवा ला कबल ब रम डा कोणच दिया गया । 
निर्वाण का अभे है पुनर्जन्म के बन्धन से बरी हो जाना,” जीवन की आ्युखला को काट 
गिराना, इच्छा, द्वेष एवं अज्ञान को समूल नष्ट कर देना,» अथवा एक निरुपाधिक 
प्राणी ।५ चूंकि हम सबके जीवन सोपाधिक हैं, निर्वाण एक तिरुपाधिक सतूस्वरूप है। 
यह केवल जीवन के अभाव-मात्र का ही नाम नहीं, किन्तु यथार्थ मुक्तावस्था है जहां 
अज्ञान के ऊपर विजय प्राप्त कर ली जाती है। जब वह बुद्ध बन जाता है तो बोधिसत्त्व 
का क्या होता है? कया वह फिर परमार्थे सत्‌ में विलीन:हो जाता है, अथवा वह अपने 


]. पुनर्ज्मनिवृत्ति । अश्वघोष द्वारा रचित 'बुद्धचरित', ।5 : 30 

2. Ev 3. रत्नकूटसूत्र । 

4. । योधिचर्यावतार इसे संसार ला का त्याग कहता है । रत्नमेच ने इस परि- 

भाषा को स्वीकारा है । प्रशापारमिता के मम में सत्स्वरूप का प्रगाढ एवं अगाध रूप है । 

छ निर्वाण को शून्यता के समान, अथवा एक ऐसा ज्ञान मानता है जो सान्ति को नष्ट कर 
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व्यक्तित्व को स्थिर रखता है? महायान का मत इस विषय में स्पष्ट नहीं है, यद्यपि 
इसका सुझाव अधिकतर पिछले विकल्प की ओर ही है। बुद्ध हो जाने का तात्पर्ये सार- 
रूप में अनन्त के साथ एकत्व स्थापित करना है। अदवघोष पूर्ण अवस्था का इस प्रकार - 
वर्णन करता है: “यह आकाश की शून्यता और दपण की उज्ज्वलता की भांति है और 
उस अवस्था में यह सत्य है, यथार्थ है एवं महान है। यह सब वस्तुओं को समाप्ति तक 
पहुंचाता एवं पूर्ण बनाता है। यह नरवरता की उपाधि से उन्मुक्त है । इसके अन्दर 
जीवन का प्रत्येक पक्ष एवं संसार की प्रत्येक क्रिया प्रतिबिम्बित होतो है। इसमें से न तो 
कुछ बाहर जाता है, न इसमें कुछ प्रवेश करता है,. न ही कुछ विनष्ट होता है और न 
धू होता है। यह एक अमर आत्मा है, इसे अपवित्र करनेवाले कोई भी रूप इसे दूषित 
कर सकते; यह बुद्धि का सारतत्त्व है ।” असंग के अनुसार, निर्वाण विएव की महान 
आत्मा के साथ संयोग ड महायान के अनुयायी यह प्रतिपादन करने के लिए उत्सुक हैं 
कि निर्वाण शून्यता नहीं है । 


7. सारत में बौद्धघर्स का हास 


मारत से बौद्धघर्म के तिरोभाव का प्रधान कारण यह ऐतिहासिक तथ्य है कि अन्त में 
जाकर इसे हिन्दूधर्मं के अन्य फलते-फूलते सम्मप्रदायों यथा वष्णवमत, शैवमत एवं तान्त्रिक 
मतों से पृथक कर करना असम्भव हो गया । भारत के पास एक अधिकतर सर्वमान्य धमं था, 
एक ऐसा सम्प्रदाय जो उसकी कल्पना की अपने सौन्दर्य के कारण तृप्ति कर 
सकता था । पुराना बौद्धघर्म अपनी शक्ति खो चूका था। क्योंकि वह ईरवर की सत्ता का 
“ही निषेध करता था, मनुष्य को अमरत्व की कोई आज्या नहीं देता था, एवं समस्त जीवन 
दुःखमय मानता था, जीवन के प्रति प्रेम को सबसे बड़ा पाप और सब प्रकार की इच्छा 

* के विलोप को ही मनुष्य-जीवन का लक्ष्य प्रतिपादन करता था। महायान-सम्प्रदाय प्राचीन 
बौद्धधर्म के समान प्रतिष्ठा प्राप्त करने में अक्षम था और इसलिए ब्राह्मणघमे के साथ | 

संघर्ष में निर्बेल एवं अस्थिरमत सिद्ध हुआ। इसके अतिरिक्त ज्यों-ज्यों इसका विस्तार 

होता गया, यह बराबर निर्बल ही होता चला गया । इसमें परिष्कृत रूप में कितने ही 

विकास हुए थे, जिसके कारण जनसाधारण इससे वैसे भी असन्तुष्ट था । अपनी समस्त 

विजयों में बराबर इसने दूसरे धर्मों को दबाने के स्थान में अपने ही नैतिक भाव से उन्हें 

भरने का प्रयत्न किया । इसने सब प्रकार के मनुष्यों के साथ एवं सब समयों में उदारता 

दिखाई । परिणाम यह हुआ कि स्वगेलोकों का समावेश हुआ एवं सर्वेचेतनावाद-सम्वन्धी 

विचार भी घुस आए। इस प्रकार के समझते की प्रवृत्ति इसकी निर्बलता भी थी एवं 

शक्ति भी थी । महायान-सम्प्रदाय का विशिष्ट लक्षण सम्राट्‌ अशोक के इस ।2वें राज्या- 
देश में घ्वनित होता है: “अपने मत की स्तुति एवं अन्य मतों की निन्दा न होनी चाहिए, 
अपितु अन्य मतों को भी उचित सम्मान दिया जाना चाहिए जिस किसी भी कारण से वे 
उक्त सम्मान के योग्य हों।” महायान ने भी उन्हीं चतुर उपायों का प्रयोग किया 
जिन्हें आगे चलकर सेंट पॉल ने पवित्र घोषित किया था, जो यहूदियों के लिए यहूदी 
बन गया, ओर सब प्रकार के मुय के लिए सब प्रकार की वस्तुएं प्रदान करना 
उसका काम बन गया जिससे कि कम से कम कुछ चेले तो मिल सके। भिन्न- 
भिन्न देशो में महायान के अपने भिन्न-भिन्न रूप हो गए। जब महायान में प्रार्थना, 


महायाव के इन विकसित रूपों का विवरण हैकमैन द्वारा लिखित 'बुद्धिज्म रिलिजन’ ) 
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उपासना, पूजा, भक्ति एवं मुक्ति को स्थान मिल यया तो इसके द्वार सब प्रकार के 
मिथ्या विदवासो के लिए खुल पड़े घोर अभिताचार का भी समर्थेन निरर्थक 
नैग्यायिक तकं की विधि से करना पड़ा । सर्वेचेतनवाद के रहस्यमय रूप भी 
सत्य के महान क्षेत्र में बता मा से आकर इसके अन्दर प्रविष्ट हो गए। जादू, परोक्ष 
दर्शन एवं भूत-प्रेतों के को अपने अन्दर स्थान देकर इसने अपने को निर्बल कर 


नंगे पैरों वाराणसी की यात्रा के लिए अग्रसर रहा था बुद्ध के व्यक्तित्व के प्रति 
जगत्‌ के व्यक्तियों की श्रद्धा जयाने के लिए नबा एक मिथ्या इतिहास काची 
निर्माण कर लिया | बुद्ध के एक मरणधर्मा पिता के पुत्र होने में विश्वास करना असम्भव 
है । उसे देव-रूप देने के लिए या गढ़ी गई । “इस प्रकार की अस्वस्थ कल्पनाओं के 
` आही अभावों के कारण बुद्ध की नैतिक शिक्षाएं लगभग गुप्त ही रह यई, कल्पनाएं उठाई 
गई उनका खूब प्रचार हुआ, प्रत्येक नये पग के साथ प्रत्येक नई कल्पना ने अन्य कल्पना 
को जन्म दिया; और अन्त में सारा वातावरण मस्तिष्क की भ्रष्ट कल्पनाओं से भर गया, 
यहां तक कि धर्मेसंस्थापक की उदारतम एवं सरल शिक्षाएं आध्यात्मिक सूक्मताओं के 
प्रज्वलित पुंज के नीचे दब गईं ।”! बौद्धभिक्षु अपने प्राचीन दिव्य सन्देशवाहक कें उत्साह 
को खो बेठे बौद्धधर्म का मठवाद भी इतना ही दूषित हो गया जैसाकि हिन्दू पौरोहित्य 
दूषित हो चुका था । “अब बोद्धधर्म में परित्राजक भि, जिनका जीवन पवित्र होता था, 
“नहीं रह गए थे किन्तु उनके स्थान पर समुद्धिशाली मठ बन गए थे, जिनमें स्यूलकाय - 
पुरोहित बेठे थे। जनता की नैतिक एवं धार्मिक चेतना को जागरित करनेवाले सरल संवाद 
.- अब नहीं रहे बल्कि उनके स्यान पर अनुशासन एवं आध्यात्मिक शास्त्र-सम्बन्धी सूकम 
तकं रह गया था।”* बौद्धधमं का जीवन अब मिथ्या विश्वासो स्वार्थपरता एवं विषयः 
लोलुपता से भरा हुआ था । इस सबके अतिरिक्त अब उसमें और कुछ नहीं रह गया था। 
परिणाम यह हमा कि जब मान च्वांग भारत में आया तो आदिम बौठपम के 
यथार्थ सत्यों के स्थान पर इसे मिथ्या पौराणिक किस्सों एवं किवदन्तियों के कूड़े-ककंट के 
दलदल में फंसा हुआ पाया । वह धर्म जो सम्राट अशोक के काल.में भी प्रशस्त था, और 
यहां तक कि कनिष्क के समय तक भी जनता को उच्च प्रेरणा देने में सक्षम' रहा था, अब 
चमत्कारों एवं मिथ्या कल्पनाओं के बीहड़ जंगल में पड़कर स्वयं ही भटक रहा था। 
अनन्त बुद्धों की कल्पना एवं उनकी अद्भुत उत्पत्ति की कथाओं की सृष्टि हो गई! 
बौद्धधर्म की अवनति के अतिरिक्त भारत में भूतकाल का भी गढ़ था । सर्वसाधा- 
रण के जीवन में ब्राह्मणधर्म का आधिपत्य था। यहां तक कि बौद्धधर्म भी पौराणिक सना- 
तन (ब्राह्मण) धर्म के देवताओं को अपने अन्दर समाविष्ट करके ही फल-फूल सका था। 
आदिम बौद्धधर्म में इनदर, ब्रह्मा और अन्यान्य देवताओं का समावेश पाया जाता है। बौद- 
चमे में नये दीक्षित होनेवाले व्यक्ति प्राचीन देवताओं के प्रति सम्मान का भाव अपने साथ 
लाए । हीनयान बौद्धधर्म ने ब्रह्मा, विष्णु और नारायण को उनके अपने नामों के साथ ही- 
स्वीकार कर लिया । हमने देख ही लिया कि महायान ने कभी भी तत्परता के साथ हिनु 
सिद्धान्तों एवं क्रिया-कलापों के साथ विरोध मोल नहीं लिया । इसने पौराणिक 
नामक पुस्तक में रा ! बौद्धं के इतिहास लेखक को अवतंसक, ध्यान एवं भनन सम्ब्- 
“के त्येनवाई और आपान के निचिरेन को पीना न्‌ t 
य गा आग 
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को और भी बढ़ाकर अनेक देवताओं तथा उनकी भिन्न-भिन्न शक्तियों के विषय में वर्णन 
* किया और इसपर बल दिया कि उन सबका शिरोमणि आविबुद्ध था। चुके रा ब्राह्मणों ने 
को 5 काक अवतार माना इसलिए बौद्धो ने उसके प्रति कृतज्ञता के लिए 
पद्मपाणि के समान बतलाकर उसे अवलोकितेदवर का नाम दिया | है 
घर्मे एक निजी मामला हो गया और ब्राह्मण तपस्वियों को बौद्ध श्रमणों के भाई-बन्यु के 
रूप में माना जाने लगा । ब्राह्मणघर्म और महायान मत के दार्शनिक एवं घामिक विचारों: 
२. में समानता स्वीकार की जाने लगी। भारतीय मस्तिष्क के आग्रहशील विशिष्ट गुण के 
कारण दश्षंन्षास्त्र के क्षेत्र में एकेदवरवादपरक आदर्शवाद एवं घम के क्षेत्र में पूजा का 
स्वातन्त्र्य रयाव) स्पष्टतया लक्षित होता है । महायान का अध्यात्मशास्त्र 
एवं घर्म अध्यात्मशास्त्र .एवं ईश्वरवाद के अनुकूल है। जनता के अधिकांश 
भाग की आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए यह केवल भगवद्गीता का ही एक दुर्बल प्रति- 
रूप मात्र रह गया | धीरे-धीरे इस बौद्धिक विलयन एवं परिवर्तन के विकास का परिणाम 
, यह हुआ कि महायान को महान वैष्णव आन्दोलन का ही एक सम्प्रदायसमझ लिया जाने 
'लगा ।7 हीनयान को उसके तपस्यापरक रूप के कारण दोवमत का एक सम्प्रदायमात्र 
“समझा जाने लगा ! बौद्धधर्म ने ऐसी अवस्था में यह अनुभव किया कि उसके पास कोई 
. विशेष विषय प्रचार के लिए नहीं है। जब ब्राह्मणधर्म ने भी विद्वप्रेम और ईइवरभक्ति 
के ऊपरं बार-बार बल देना प्रारम्भ किया और बुद्ध को विष्णु का अवतार घोषित कर 
दिया तो भारत से बौद्धमत की मानो अर्थी उठ गई बौद्धधर्म भी बार-बार हिन्दुधम॑ के 
गुणों एवं दोषों को दोहराने लगा । अत्यन्त दीर्घ काल के प्रभाव ने अपनी मोहक 
` कल्पनाओं को साथ में लेकर एवं उन विदवासों क साय जो उसे विरासत में मिले थे, 
फिर से सारे देश पर अपना आधिपत्य जमा लिया और बौद्धधर्म हिन्दूधमं में घुल-मिलकर 
गया। । । 
: बौद्धधर्म भारत में स्वाभाविक रूप में काल का ग्रास बना यह गण धरे कि कट्टर 
एवं हृठधर्मी पुरोहितों ने अपने बल से बौद्धधर्म को भरो कर दिया, स्वार्थी 
मस्तिष्क की बहुक भले ही हो, ऐतिहासिक तथ्य नहीं है । 
एवं शंकर ने बौद् सिद्धान्तो की आलोचना की, किन्तु ब्राह्मणघर्म ने जो बौद्धधर्म का मुका- 
बला किया वह भी स सघटन का मुकाबला था जो एक ऐसे नये आन्दोलन को मिला 
नये के पास कोई नया विषय जनता के आगे रखने के लिए नहीं रह 
गया था। भारत में से बौद्धघमे को बलात्‌ बाहर निकाला गया । यह केवल एक किंवदंती 
है, ऐतिहासिक तथ्य नहीं हो सकता । बौद्धमत एवं ब्राह्मणधमं दोनों परस्पर इतने अधिक 
निकट आ गए कि कुछ समय के लिए तो उनमें पहचान करना ही कठिन हो गया और अंत 
में स लकर एकही र का का गया विलयन और अपरोक्ष रूप में बौद्ध- 
मत के प्रति उपरामता ही, न हृठ्षरमिता अथवा विधिपूर्वक 
विनाश, बौद्धमत के पतन के कारण हैं। ४ किया बया 
की दुःसाध्य समस्या पर बौद्धधर्म का इतिहास एक निद्चित मत रखता 


(. बौद्धधर्म का वैष्णव मत में संक्रमण उड़ीसा प्रान्त के 'पुरी” नामक ! 
जहां एक मन्दिर आरम्भ में गौतम बुद्ध को अपित किया गया था और से शा यन. 

* स्यान है, कृष्ण को जगन्नाथ नाम - गया है । बौद्धधर्म का एकमात्र पवित्र i घो 

र आज ही वहा पाया जाता है, यह है कि सब जातियों के लोग उसी प्रभु के गृह में पढ़े हुए 
2. देखिए; .मोनियर विलिय म्स--' 


बृद्धज्म' न 
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है। घार्मिक विघानों से स्वतन्त्र एक निर्दोष नैतिकता को प्राप्त करने में जो अनेक कठि- 
नाइयां आ सकती हैं उन्हें यह स्पष्ट प्रकट करता है। बौद्धधर्म भारत को यथार्थरूप में 
धार्मिक मोक्ष प्राप्त कराने में असफल रहा, यद्धपि यह सत्य है कि यह बराबर ही अत्यन्त 
` कठोरता के साथ कल्याण के मार्ग पर चलने के लिए सादे एवं शुद्ध-पवित्र जीवन पर बल 
देता रहा । प्राचीन बौद्धमत ने विरोधी व्यक्तियों के पप 255) मागे खुला रखा था। हीनयान ` 
ने अपनी अतिशयोक्ति के कारण बोद्ध पद्धतियों की को प्रकट कर दिया | 
महायान भी उस कमी की पूर्ति के लिए प्रयत्न करने में एकदम दूसरे छोर पर सतच्या 
और उसने सब प्रकार के मिथ्या विवासो को धार्मिकं जीवन में हस्तक्षेप करने 
प्रदान करके बुद्ध के वास्तविक भाव को ही नष्ट कर दिया। विना किसी समझौते के नेतिक 
विधान के प्रति आस्था रखना यह बौद्धधर्म की शक्ति का रहस्य है, एवं मनुष्य-प्रकृति के 
रहस्यमय पक्ष को सर्वया मुला देना ही इसकी असफलता का कारण है | 


9. भारतीय विचारधारा पर बोद्धघर्म का प्रभाव 


बौद्धधर्म भारत की संस्कृति पर अपनी एक विशिष्ट छाप छोड़ गया है। हर विद्या में 
इसका प्रभाव लक्षित होता है । हिन्दूमत ने इसके नीतिशास्त्र के श्रेष्ठतम अंश को अपने 
अन्दर समाविष्ट कर लिया है। जीवन के प्रति नये प्रकार का आदर भाव, सब जन्तुओं के 
प्रति करुणा का भाव, उत्तरदायित्व का भाव, एवं उच्चतर जीवन की प्राप्ति के लिए 
पुरुषाथं इत्यादि विषयों को इसने नये बल के साथ फिर से भारतीय मस्तिष्क में बैठाने 
का स्तुत्य प्रयत्न किया। ब्राह्मण (पौराणिक) धर्म के शास्त्रों ने बौद्धधर्म के प्रभाव से ही 
अपने धर्मे के उन भागों को ताक में रख दिया जिनका सामञ्जस्य मानवता एवं तकं के 
साथ नहीं हो सकता था |? महाभारत में बौद्धघमे के उत्कृष्ट पक्ष की प्रतिष्वनि पाई जाती, 
है: “विजय से घुणा बढ़ती है और घृणा से घृणा नष्ट नहीं हो सकती ।”» बौद्धधर्म के 
आविर्भाव के पश्चात्‌ भारतीय विचारघारा के लिए संसार को आशाजनक दृष्टि से देखना 
लगभग असम्भव ही हो गया। जीवन का वह मानदण्ड जो उस समय तक मनुष्य के मन 
को सन्तोष देता था, अब अधिक समय तक स्थिर नहीं रह सकता था। मनुष्य-जीवन 
पापमय है और जन्म के बन्धन से छूटने का आ 22 है। शानक विचार-पद्तियों ने 
इ दोनों दी मछ क क को. पाह विता है ४ सत्कर्म एव 
अवांछनीय कारण [ है। हम संसार 
वापस आते हैं, पुरस्कार प्राप्त करने एवं दुष्कर्मो का दण्ड भोगने के लिए। जन्म लेने का 
तात्पर्यं ही है मरना । जन्म के सरवंथा अभाव में ही सुख है। प्रकृति के प्रति आत्मा के 
विद्रोह के भाव ने बुद्ध के समय से ही भारतीयं विचारधारा को आच्छादित किया । उसके 
पदचात्‌ आनेवाले स विचारकों ने महान त्याग की छाया में ही अपना जीवन बिताया । 


।, 'आचारमयूख' नामक ग्रंथ में, जो किसी शंकर का रचित पांच निषिद्ध पा 
को च कहा गवा ह : (2) अग्नि में माहुति देना, (2) कहो के लिए गोहत्या करना, (3) 


. शरीर को कष्ट तपस्याएं करना, (4) पितरों को उद्देश्य करके किए गए यशों में मांस 
का प्रयोग करना, एवं i) मत भाई की पत्नी से विवाह करना । “अग्निहोत्र 
संन्यासे फल दुकस, म्‌, सुतोत्पत्तिः कली पञ्च विवर्जयेत्‌ ।” निर्णयसिन्धु, 3 भी देखिए, 


'अरिनिहदोत्रम्‌' के स्थान पर एक दुसरा पाठ भी है--'अश्वालस्भम्‌ । 
2. उद्योगपर्व, 7। : 56 और 63 | धः 
3. न्यायसूत्र, । : 2; 4: 55 ॥ 
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संन्यासी के वेश से ही जीवन का उद्देश्य लक्षित होता है। इच्छारूपो पाप के विषय में 
अतिक्षयोक्ति से काम लिया गया है ।! संसार इच्छा से ही बद्ध है।* बोद्धघमे के जो विचार 
जीवन के अस्थायित्व एवं सापेक्षता केशसिद्धान्त के सम्बन्ध में थे, भारतीय विचारधारा को 
बाघ्य होकर उन्हें अपनाना पड़ा । परवर्ती विचारधारा के ऊपर बुद्ध की आन्त घारणाओं 
एवं कुछ उनके गम्भीर आत्मनिरीक्षण का भी समानख्प से प्रभाव पडा! कभी-कभी संसार 
के उत्तम से उत्तम पदार्थ भी एक बार फिर से नये रूप में उत्पन्न होने के लिए नष्ट हो 
खाते हैं। ठीक इसी प्रकार भारत में बौद्धघर्म का विनाश फिर से एक ब्राह्मणघर्म 
के रूप में उत्पन्न होने के लिए हुआ । बुद्ध आज भी उन भारतीयों के जीवन के ख्प में 
जीवित हैं जिन्होंने अपनी प्राचीन परम्पराओं को सर्वेथा नहीं त्याग दिया है। उनकी उप- 
स्थिति चारों ओर अनुभव की जा सकती है। बराबर एक देवता के रूप में पूजे जाकर - 
उनका स्थान पौराणिक गांथा में सुरक्षित है जो अभी जीवित है और जब तक .पुरातन 
धर्मे नये धामिक भावों के भक्षक प्रभावं के आगे खंड-खंड होने से बचा हुआ है, तब तक 
बुद्ध का स्थान भारत के देवताओं में बना रहेगा । उनका निजी जीवन एवं उनके घामिक 
उपदेश मनुष्य-जाति को बाघ्य करेंगे कि वह उनका उचित सम्मान करें। ये अनेक अशांत 
मर्नो को सात्त्दना प्रदान करेगे, अनेक सरलहूदयों को आह्णाद प्रदान करेंगे और भोले- 
आले लोगों की प्रार्थनाओं को भी सफल बनाएंगे । 


उपएघृत पन्य 
म सेक्ेए वुक्स आफ द ईस्ट', 2। 
का टेक्स्ट्स' सेक्रेड बुपस आफ द ईस्ट', ! । 
सुयूकी ४ hs al फेयर ॥ 
कुमारस्वामी ? 'वुदूघ ऐण्ड ब यॉस्पल बाफ वुदिघज्म' । 


ot 


क्र र | 
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ग्यारहवां अध्याय 


बौद्धमत की शाखाएं . 


वौद्घधमं के चार सम्प्रदाय--वैभाषिक नय--सौत्रान्तिक नय--योगाचार नय-- 
माध्यमिक नय--ज्ञान का सिदुघान्त--सत्य और गययार्यता की श्रेणियां--शून्यवाद 
आर उसका तात्पयें--उपसंहार । 


7. बौद्धधर्म फे चार सम्प्रदाय 


सत्य की खोज के लिए बुद्ध|आलोचनात्मंक विष्लेषण का प्रयोग करते थे। पर्यवेक्षण एवं 
तकं पर उनका आग्रह था । उनका धर्म रूढ़ि या परम्परा पर आधारित नहीं था | बुद्ध की 
एक उक्ति बताई जाती है जिसका आशाय है, “मेरे विधान को मुझमें केवल अक्ति रखने 
के कारण ही किसीको स्वीकार नहीं कर लेना चाहिए, बल्कि पहले सोने की भांति आगं 
में तपाकर उसकी परीक्षा कर लेनी चाहिए ।”? अध्यात्मविद्या-सम्बन्ची पृष्ठभूमि को 
कल्पना करनेवालों के लिए खुला छोड़कर बुद्ध ने वस्तुओं के परम-आघार-सम्वन्धी 
अनिर्चितता को और भी अधिक बढ़ा दिया। प्राचीन ड ऐसे विद्यमान थे 
जिनमें अन्दर भिन्न-भिन्न मार्गों द्वारा विकसित होने की शक्ति थी।संस्थापकों 
के अपने अन्दर जिस प्रकार के विचारों की उत्पत्ति होती है, अन्य लोगों में उस प्रकार की 
नहीं होती । इस नियम के अनुसार जब कल्पना करनेवाले विचारकों ने बोद्धम में से 
` उस सब अंश को जो अधिकतर बुद्ध के अपने जीवन एवं व्यक्तित्व से सम्बन्ध रखता था, 
निकाल फेंका तो बौद्धधर्म केवल कतिपय अमूर्तं या भावात्मक स्थापनाओं का रूप रह 
गया जिनमें से विभिन्न विचारको ने अपनी प्रवृत्तियों के आधार पर भिन्न-भिन्न पतियों 
का निर्माण करना प्रारम्भ कर दिया | बुद्ध के अनुसार, अनुभव ही एकमात्र हमारे लिए 
ठोस आधार वस्तु है, अर्थात्‌ मह यथार्थ जीवन और यही परम तथ्य है जिसे मानकर 
समस्त विचारपद्धति को आगे बढ़ना होता है। बुद्ध के अनुभववाद ने परम्परागत विद्वासों 
की सम्पर्णेरूप में समीक्षा की और उनका विश्लेषण किया। बौद्ध सम्प्रदायो का अनुसव- 
वाद स्वयं अनुभव के भी ऊपर आज़मायी गई एक आलोचनात्मक एवं बुदधिसंगत प्रयोग- 
विधि है। किसी स्थिर योजना के आधार पर नहीं अपितु तर्क के ही बल पर बौद्धधर्मे 
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विचारधारा के भिन्न-भिन्न सम्प्रदायो में बंट गया । बुद्ध की म के के या तुरन्त ही 
बिद्दवासों एवं क्रियाओं में भेद प्रकट होने लगें। यहां तक कि वं शाली की परिषद्‌ नेभी 
सिद्धान्त-सम्बन्धी विवाद के कारण ही महासंघ नाम की एक बड़ी सभा को जन्म दिया, 
जिसकी व्यवस्था सम्बन्ध-विच्छेद करनेवालों ने की थी और जो स्वयं भी बाद में आठ 
विभिन्न सम्प्रदायो में बंट गए। वैशाली की परिषद्‌ का आयोजन करनेवाले थेरा या 
स्थविर लोगों ने भी ईसा के पूर्व दूसरी शताब्दी में अनेक सम्प्रदायों का विकास किया 
यद्यपि उनकी प्रमुख याला ने सर्वास्तिवाद, अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु की सत्ता है, का समर्थन 
किया । पाली का नियम-विघान विचार के क्षेत्र में परस्पर नितान्त विरोधी आन्दोलनों 
का साक्षी है, और कथावत्यु में इनमें से नाना मतों एवं सम्प्रदायो के विषय का प्रतिपादन 
हा है! हिन्दूधर्म के विचारकों ने बौद्धघर्म के इन सम्प्रदायो का कहीं उल्लेख नहीं किया 
जो ईसा से पूर्व की पहली शताब्दी में उदित हुए। उनके अनुसार बौद्धों के मुख्य चार 
ही सम्प्रदाय हैं, जिनमें से दो का सम्बन्ध हीनयान से है औरदो का महायान से। वेभाषिक 
एवं सौत्रान्तिक, जो यथार्थवादी अथवा सर्वास्तिवादी हैं, यह विदवास करते हैं कि देश ` 
और काल की अवधि में जकड़ा हुआ यह विश्‍व यथार्थे है, जिसमें मन की स्थिति भी अन्य 
सीमित वस्तुओं के पाज शी एक ही एक समान है--ये हीनयान शाखा के सम्प्रदाय हैं। योगाचार 
एवं माध्यमिक, जो आदर्शवादी हैं, महायान शाखा के सम्प्रदाय हैं। योगाचारों का कहना 
है कि बिचार ही ब ति होता है। यही परम तत्त्व है, और यही यथार्थता का 
परेमख्प भी है। दर्शन एक . निषेघात्मक एवं विवेचनात्मक पद्धति है, जो 
महायानसूत्रों की अघ्यात्मविद्या-सम्बन्धी पृष्ठभूमि का निर्माण करती है। माध्यमिकों को 
कहीं-कहीं सर्ववैनाशिक अथवा शून्यवादी भी कहा गया है।१ 
ब बौद्धधर्म के अन्तर्गत कल्पनात्मक पद्धतियों की उक्त प्रवृत्तियां, यों तो बहुत पहले' 
से विद्यमान थीं किन्तु उन्हें व्यवस्थित रूप में एवं संहिता के आकार में कनिष्क के समय 
के याद ही लाया गया। हिन्दूधर्म की विचार-पद्धतियों ने उक्त सम्प्रदायों की समालोचना 
की है। इससे इस विषय का संकेत मिलता है कि उक्त सम्प्रदायः स्वयं हिन्दूधर्म की इन 
, विचार-पद्धतियों से पूर्व वर्तमान थे । यदि हम इन सम्प्रदायों का समय ईसा के पदचात्‌ की 
दूसरी शताब्दी का रखें तो सम्भवतः यह निर्णय कुछ अधिक अनुचित न होगा। यद्यपि ` 
सम्भव है कि एक-दो सम्प्रदायो के प्रसिद्ध प्रवर्तक उसके पीछे के काल के भी रहे हों । 
की मृत्यु के पदचातू्‌ तीसरी शताब्दी में वैभाषिक सम्प्रदाय वालों ने ज़ोर पकड़ा 
। srl ने बुद्ध की मृत्यु के पश्चात्‌ चौथी शताब्दी में प्रमुखता प्राप्त की । आर्यदेव के 
अनुसार, मध्यक सम्प्रदायी बुद्ध की मृत्यु के 500 वर्ष पदचातू उत्पन्न हुए । योगाचार- 
सम्प्रदाय का संस्थापक असंग इतना आधुनिक है कि उसे ईसा के पदचात्‌ तीसरी शताब्दी 


]. देखिए, "जर्नेल आफ द रॉयल एशियाटिक सोसाइटी” , 897, और " पाली टैक्स्ट्स 
CRT एशिय Ed और 'बर्नेल आफ द पाली 
2. छठी श हुए का कहना है : “वे जो बोधिसत्वों की 
का अध्ययन करते हैं, महायानो (महान) हैँ, रकम नहीं करते, 
महायान 
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का माना जाता है। बौद्ध दानिक विचार ने पांचवीं, छठी एवं सातवीं शताब्दियों में 
अपने जीवनकाल के प्रबलतम रूप का प्रदर्शन किया । 


2. वभाषिक तय 


हीनयान शाखा से सम्बन्ध रखनेवाले कल्पनात्मक सम्प्रदाय सर्वास्तिवाद अथवा 
यथार्थवाद को माननेवाले हैं।? बैभाषिकों को यह संज्ञा इसलिए दी गई, क्योंकि भप 

अम्प्रदायों की भाषा को असंगत अर्थात्‌ विरुद्ध भाषा समते हैं? और इस कारण भी 
उनको यह संज्ञा दी गई कि उन्होंने अपना सम्बन्ध विमाषा अथवा अभिधर्म की टीका से - 
जोडा । वे सूत्रों की सत्ता को अस्वीकार करते हैं। और केवल अभिषर्म को ही मान्यता 
प्राप्त करते चून वे अनुभव को स्वीकार करते हैं। क्योंकि ही पदार्थो के स्वरूप का 
निर्दोष साक्षी है। अनुभव से उनका तात्पयें उस ज्ञान से है जो पदार्थ के साथ सीधा सन्नि- 


आन्तरिक जगत्‌ और पदार्थों के बाह्य जगत्‌ के मध्य प्रां: भेद किया जा सकता है। परंतु 
प्रकृति में जिस प्रकार का पदार्थों का एकत्रीकरण होता है एवं विचारों में जिस प्रकार 


स्वभावत: द्वैतवादी हैं जो प्रकृति एवं मन की पृथक्‌ सत्ता को स्वीकार करते हैं। प्रमाण- 
बाद की दृष्टि से बना सिद्धान्त एक सरल और अकृत्रिम यथार्थवाद है! मस्तिष्क पदार्थों 


उपस्थित है । पदार्थों का बस नित्य एवं सत्‌ है, और वह भूत, वर्तमान एवं भविष्यत 
काल के इन तीनों विभागों में विद्यमान रहता है। > 
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पदार्थों के नित्यतत्त्व क्षणिक प्रतीति नहीं हैं, Ms कप अवयव हैं जो प्रतीति के 
विषय-पदार्थों की पृष्ठभूमि का निर्माण करते हैं। कुछ स्कन्धो अथवा पदार्थों 
के घटकों की तात्त्विक प्रतिमूर्तियों की स्थायी सत्ता को मानते हैं। वह कारण-कार्य-संबंध 
की कठिनाई से बचने के लिए मान लेते हैं कि कारण एवं कार्य दोनों एक ही वस्तु के दो 
पक्ष हैं, जेसेकि, जल, बर्फ एवं नदी की धारा दोनों में समान पदार्थ है। रूप क्षणिक 
(अस्थायी) है किन्तु अधिष्ठान स्थायी है। आयेदेव ने. कारण-सम्बन्धी इस मत को इन 
शब्दों में रखा है: "कारण कभी विनष्ट नहीं होता किन्तु अवस्था-परिवतंन होने पर जब 
यही कार्य बन जाता है तो केवल अपना नाम बदल लेता है। उदाहरण के लिए मिट्टी 
अपनी अवस्था परिवर्तित करके घड़ा बन जाती है और इस अवस्था में कारणभूत मिट्टी 
- का नाम गायब होकर घड़े के नाम उदय होता है ।” 
जिन पदार्थों को हम देखते हैं वे उस अवस्था में जबकि वे प्रत्यक्ष का विषय नहीं 
रहते, नष्ट हो जाते हैं। उनकी सत्ता का अवधिकाल बहुत संक्षिप्त है जैसे बिजली की 
चमक का य अणु तुरन्त अलग-अलग हो जाते हैं और उनका एकत्रीकरण भी तात्कालिक 
होता है॥ Sl अमित चार क्षणों तक ही रहता है, अर्थात्‌-उत्पत्ति, स्थिति, 
क्षय एवं मृत्यु (या विनाक्ष)। फिर भी उनका पदार्थ के रूप प्रकट होना प्रत्यक्षज्ञान की 
क्रिया के कारण नहीं है । पदार्थों की स्थिति हमारी प्रत्यक्षज्ञान की क्रिया से सर्वथा स्वतंत्र 
' भी है। यद्यपि जिस क्षण हम उन्हें देखना बन्द कर देते हैं, उसी क्षण वे नष्ट भी हो जाते 
हैं। वेभाषिक और सौत्रान्तिक दोनों ही स्वीकार करते हैं कि वस्तुओं की पष्ठ में 
स्थित घटकों की स्थायी सत्ता है अथवा यों कहें कि मन के बाहर भी उनकी है। 
पृष्ठभूमि में स्थित यथाथंता एवं उनकी प्रतीयमान अभिव्यक्तियों के मध्य में परस्पर किस 
प्रकार का सम्बन्ध है, इसकी कोई स्पष्ट व्याख्या नहीं की गई । घटक अवयवों एवं वस्तुओं 
की प्रतियूतियों के विषय में भी कोई स्पष्ट मत नहीं है। हमें प्राय: बताया जाता है कि 


रूप में न आ सकेगी । लकड़ी का अभाव, जो आपके अनुसार आग के कारण ऱ्य शून्यता 

अबस्तुवा काय नहीं हो सकती न ही इसका कोई i सकता है। 

| MR 
कारण सदा होगा । और आप स्वेच्छा 

स्वीकार कर्ते हैं कि अग्निज्वाला, शब्द एवं विचार, अणिक हैं ।” (4: 2) “यदि. 


ह र र 
विनष्ट आकाश 
kt तब वे अपनी उत्पत्ति के nds बाते 


i 
EF 
| 


Q 


अभावात्मक 
८-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


बौद्धमत की शालखाएं : 505 


ये घटक अवयव भी क्षणभंगुर हैं। कभी-कभी उन्हें केवल सारतत्त्वरूपी भाव के ही रूप में 
कहा गया है ।£ पुद्गल नाम त जानेवाली आत्मा की भी इस धारीरी जीवन के 
घटक अवयवों से अतिरिक्‍त कोई सत्ता नहीं । मानसिक अवस्थाओं के निरन्तर प्रवाह को 
ही व्यक्ति की एकता मान लेना ही मिथ्या विचार है । इस सिद्धान्त का आधार प्राकृतिक 
इतिहास-विषयक धारणाएं द्‌ और ठीक-ठीक परिष्कृत किए जाने पर वे हमें भौतिकवाद 
अथवा संवेदनावाद की ओर ले जाती हैं। इस विषय को अनुभव करते हुए कि हम क्षणिक 
घटनाओं से निपट रहे हैं, सौत्रान्तिक लोग तकं करते हैं कि पृष्ठभूमि में वर्तमान तत्त्वों 
का हम अनुमान करते हैं, किन्तु Si भ्रत्यक्ष नहीं करते । 
वैभाषिक एवं सौत्रान्तिक दोनों ही बाह्य जगत्‌ की यथार्थता को स्वीकार करते 
` हुं। वे पदार्थों में बाह्य एवं अबाह्य अथवा आभ्यन्तर, इस प्रकार का भेद करते हैं। 
बाह्य पदार्थों के विभाग में भूत अथवा- तत्त्व एवं भौतिक पदार्थ आते हैं। आस्यन्तर 
पदार्थों के विभाग में चित्त अथवा बुद्धि एवं चैत्त अर्थात्‌ बुद्धि-सम्बन्धी पदार्थं आते हैं ।१ 
तत्त्व चार हैं, पांच नहीँ--पृथ्वी जो कठोर है, जल जो शीतल है, अग्नि जो उष्ण 
है, एवं वायु जो गतिमान है। पांचवें तत्त्व आकाश को वे नहीं मानते । बाह्य पदार्थ परम 
अणुओं के अपनी-अपनी क्षमता के अनुसार एकत्रीकरण का परिणाम हैं। वैभाषिक एवं 
सौत्रान्तिक दोनों ही आणविक सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं। सब पदार्थ अन्त में जाकर . 
और विभक्त होकर अणुकं के रूप में आ जाते हैं। वैभाषिकों का मत है कि अणु के छः 
पादवे हैं और फिर भी स्वयं एक ही है क्योंकि अण्‌ के अन्तर्गत आकाषा या देश अवि- 
भाज्य हैं। वे यह भी हैं कि अणु li जा सकते हैं और उन्हें अलग- 
अलग नहीं देख सकते; ठीक जिस प्रकार बालों को हम समूहरूप में देख सकते हैं किन्तु 
एक बाल अलग देखने में सूक्ष्म है।१ वसुबन्धु के अनुसार, कक का अत्यन्त छोटा कण 
है ।“ इसे कहीं स्थापित नहीं किया जा सकता, न इसको पैर नीचे दबाया जा सकता है 
एवं इसे पकड़ना व आकृष्ट करना भी असम्भव है । यह न तो लम्बा है और न छोटा, न 
वर्गाकार है और न गोलाकार, न चक्र है और न सीधा, न ऊंचा है और न नीचा ही । यह 


, पदार्थ, अवस्था : यहां पर इसका प्रयोग किसी भी विद्यमान पदाये के अयो में हुआ है ! 
दि सोजेन--'सिस्टम्स आफ बुद्धिस्टिक यॉट । 


न्यायसूत्र, 2 : !, 367 4: 2, 44 । 
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अविंभाज्य, ग्रविष्लेष्य, अदृश्य है, अवण का विषय नहीं है, अस्थायी एवं अस्पर्षनीय है।! 
अणुं एक-दूसरे के अन्दर प्रवेश नहीं कर सकते । वैभाषिक एवं सौत्रान्तिक अथवा 
भिगुणित को स्वीकार नहीं करते, यद्यपि अणुओं का अनन्त उन्हे 
अभिमत है आ भेश्नित पदार्थ आदिम तत्वों से मिलकर बने हैं। शरीर, जो इन्द्रिययोचर 
होते हैं, अणुओं के ही एकत्रीकरण से बने हैं । भौतिक पदार्थ जो इन्द्रियों को बाधा प्रदान 
करते हैं, रूप की चतुविध आधारभूमि के संग्रह हैं अर्थात्‌ वर्ण, गंध, स्वाद एवं स्पा के 
संग्रह । इस चतुविष गुण को रखनेवाली इकाई ही परमाणु है जिसका आगे विश्लेषण नहीं 
-होसकता । परमाणु भी जब परस्पर संयुक्त हो आ जाए हैं तो हो सकते हैं। दृष्टि- 
गोचर हो सकने योग्य आणविक इकाई 'अणु' है जो का एकत्रीकरण है। समस्त 
तत्त्वों के अन्दर पृथ्वी, वायु, अग्नि और जल के गुण रखनेवाले अणु एक समान हैं. यद्यपि 
भौतिक पदार्थों al भिन्न-भिन्न तत्त्वों के गुण विद्यमान हैं तो भी ऐसा होता है कि 
कुछ अवस्थाओं में कुछ तत्त्व अपनी क्रियात्मक शक्ति का प्रदर्शन करते हैं जबकि अन्य 
-तत्त्व गुप्त अवस्था रहते हैं। कठोर धातु में पृथ्वीतत्त्व, बहती हुई नदी में जलतत्त्व एवं 
ताला में अकार ना चइ । सर्वास्तिवादी दो ला 
में परस्पर भेद करते है--अर्थात्‌ भाजनलोक, वह वस्तुओं का आवासस्थान है; 
: और सत्त्वलोक जो जीवित प्राणियों का संसार है। पहला दूसरे लोक की सेवा के लिए 
है। चित्तविप्रयुक्त धर्म संयुक्त शक्तियां हैं जो प्रकृति एवं भन से भिन्न हैं जैसेकि प्राप्ति 
-और अप्राप्ति। वे वास्तविक नहीं हैं, किन्तु केवल गुप्त हैं. और वास्तविक सत्ता के रूप में 
जारो हैं जब वह अपने को किसी मानसिक अथवा एक भौतिक आधार से सम्बद्ध 
क l 
असंयुक्त तत्त्व तीन हैं। आकाश जो सब प्रकार के भेद से स्वतन्त्र एवं अनन्य है । 
यह एक नित्य, सर्वव्यापक भावात्मक पदार्थ हैं।* यह सत्‌ है यद्यपि इसका रूप कुछ नहीं है ` 
और न यह भौतिक पदार्थ (वस्तु) ही है। अप्रतिसंख्यानिरोध घम का प्रत्यक्ष न होना है, 
जो प्रत्यय अंथवा अवस्थाओं की अनुपस्थिति के कारण होता है और जो ज्ञान के द्वारा 
उत्पन्न नहीं होता ।* यह किसी एक विषय पर प्रगाढ्रूप में एकाग्रता है. जिससे कि अन्य 
सब प्रकार के प्रभाव मौन के अन्दर लुप्त हो जाते हैं। प्रतिसंख्यानिरोघ अतीन्द्रिय ज्ञान 
` का निश्‍चित परिणाम (फल) है और यही सर्वास्तिघादियों का सर्वोच्च आदश है । इस 
शाखा का निर्वाण न तो ठीक वैसा ही है जो स्कन्धों द्वारा नियन्त्रित हो और न उससे भिन्न 
ही है। चूंकि वेभाषिक स्कन्थो के अणुओं की स्थायी सत्ता को स्वीकार करते हैं। इसलिए 
निर्वाण स्कन्धों से सर्वथा स्वतन्त्र अवस्था नहीं हो सकती । शंकर की समीक्षा के अनुसार, 
तीनों असंयुक्त अथवा असंस्कृत धम बकस मात अवास्तविक हैं, एवं केवल अभावमात्र 
हैं जिनका परिज्ञान केवल निषेघात्मक वर्णन के द्वारा ही हो सकता है, तथा निरूपाख्य या 
रूपविहीन है । यह सत्य है कि उनकी व्याख्या (परिभाषा) नहीं हो सकती किन्तु इसका 
अर्थं यह नहीं है किं वे अयथार्थ हैं। - 
ज्ञान के यथार्थं साधन, जो हमें उपलब्ध हैं, इन्द्रियप्रत्यक्ष एवं सामान्य प्रत्यय हैं। 
हमें यथार्थ ज्ञान प्रत्यक्ष अथवा इन्द्रियों द्वारा ग्रहण होता है, क्योकि यह सब प्रकार की 
कल्पना से विरहित है। किन्तु यह हमें केवल अनिश्‍चित बोघ ही देता है । सामान्य प्रत्यय 


]. अभिधर्ममहाविभावा । 
2. यही मत न्याय का भी है । 3. वसुबन्धु । 
4. वेदान्तसूत्रभाव्य, 2 : 2, 22-24 : 
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अथवा परिज्ञान (अध्यवसाय) हमें ज्ञान नहीं प्राप्त कराता, यद्यपि यह है निदिचत, क्योंकि 
यह मानसिक अथवा कल्पनात्मक है । प्रत्यक्ष ज्ञान अमात्मक तो नहीं किन्तु अनिदिचत 
है। सामान्य प्रत्यय भ्रमात्मक है यद्यपि है निश्‍चित । प्रत्यक्ष का ऐसा विषय जो बिलकुल 
निर्णय में न आ सका हो, उसकी सत्ता नहीं है। वस्तुत: ज्ञान-विषयक पदार्थों में प्रस्तुत 
एवं कल्पनात्मक पध को पृथक्‌ करना कठिन है । यहां पर वैभाषिकों के सिद्धान्त में असं- 
गति प्रतीत होती है, क्योंकि यदि प्रत्यक्ष इतना अनिश्चित है तो हम गह भी कैसे कह सकते 
हैं कि यह हमें पदार्थों की यथाथंता का ज्ञान देता है। यह हो सकता है कि प्रत्यक्ष के द्वारा 
हम यथाथंता से टकरा जाएं और यह अनुभव करें कि कोई न कोई यथार्थ वस्तु है। क्ति 
उस पदार्थ का स्वरूप निर्णय करने के लिए जिसके सम्पर्क में हम आते हैं, अनुमान 
आवद्यकता है। ु 

प्रत्यक्षकारक अथवा उपलब्धि करनेवाला विज्ञान है और चेतना (चित्त अथवा 
'मन) का अधिष्ठान स्थायी है य एक चित्तघर्म अथवा चित्त का एक गुण है। इन्द्रियों 
के विषय हैं रूप (वर्णं अथवा ), स्वाद, गन्ध, स्पर्ण और दाब्द। इन पांच इन्द्रिय- 
विषयों के अनुकूल पांच इन्द्रियां दी गई हैं। बाह्य विषयों को ग्रहण करने के पदचात्‌ 
इन्द्रियां चित्त अथवा मन को सजग करती हैं एवं विज्ञान अथवा चेतना को उत्तेजित करती 
हैं। ये इन्द्रियां जो पदार्थे को ग्रहण करंती हैं, अपने स्वरूप में भौतिक हैं। प्रत्येक के दो 
भाग हैं, मुख्य और सहायक । दछ्षेनेन्द्रिय के विषय में देखने की नाड़ी मुख्य है एवं आंख 
का गोलक सहायक है। पांच ज्ञानेन्द्रियों और छठे मन के कारण, जो आम्यन्तर इन्द्रिय है, 
ज्ञान के छः भेद कहे जाते हैं व्य र sh onesie ही आ 

होता किन्तु यह भी ज्ञान होता है कि यह रंग है, यह शब्द है इत्यादि । वसुबन्धु 
pes सन, विज्ञान अथवा विभेदीकरण सब एक ही हैं।' विशान अथवा 
चित्त से भिन्न आत्मा कोई पृथक्‌ सत्ता नहीं है। 

इस शाखा के मत से बुद्ध एक साधारण व्यक्ति थे जिन्होंने अपने बुद्धत्व के द्वारा 
-निर्वाण प्राप्त करने एवं मृत्यु के द्वारा अन्तिम निर्वाण (महापरिनिर्वाण) प्राप्त करने के 
पदचात अपनी सत्ता को खो दिया। बुद्ध के अन्दर एकमात्र दैवी अंश यह था कि उन्होने 
-बिना किसी अत्य की सहायता के आन्तरिक दृष्टि द्वारा ही सत्य का ज्ञान प्राप्त किया। 


3. सोत्रान्तिकं नय 
हीनयान-सम्ग्रदाय की दूसरी शाखा सौत्रान्तिक है।* सौत्रान्तिक लोग बाह्य जगत्‌ की 


] मन को चित्त कहा जाता है, क्योंकि यह जांच अर्थात्‌ पर्यवेक्षण करता है (चेतति), मन इसलिए 
है, क्योंकि पह विकार या उ है (नपश) a विज्ञान इसलिए कहा जाता है कि यहु 
परस्पर भेद करता अभिधर्म कोष, 2 | अ 

2 सौत्रान्तिक >: बी उत्पत्ति के विषय में माधवाचार्य कहते हैं कि “सौत्रान्तिक परिभाषा का 
उदय इस प्रकार से हुआ कि महाभाग बुरूज ते बन कि विच्या शो तरि मा 
सूत्रों का अन्त (लक्ष्य) क्या है, उत्तर में कहा कि सौत्रान्तिक हो जाओ ।'' (सर्वदर्शनसंग्रह, 
teed । यह भी हो सकता है कि इस शाखा के य रर पाज 
पड़ा हो कि ये सुत्तपिटक ही को सर्वमान्य अन्य मानते जिसमें बुद्ध के संवाद हैं, एवं अन्य 

पिठकों का सौत्रान्तिक को 
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मानसिक सत्ता से i सत्ता में विशवास करते हैं। भेद केवल इतना है कि हमें उसका 
. सीधा प्रत्यक्ष नहीं होता। हमें मानसिक अनुभव प्राप्त होते हैं जिनके द्वारा हम बाह्य जगत्‌ 
के पदार्थों की सत्ता का अनुमान करते हैं। बाह्य पदार्थो की सत्ता अव्य होनी चाहिए 
क्योंकि साक्षात्‌ ज्ञान का विषय न होने से साक्षात्‌ ज्ञान नहीं उत्पन्न हो सकता ।'? 
माधवाचायं ने अपने सवंदर्शनसंग्रह नामक ग्रन्थ में उन सब तको का वर्णन किया 
है जिनके आधार पर सौत्रान्तिक बाह्य जगत्‌ की सत्ता का अनुमान करते हैं: “बोघ के 
लिए अन्तिम रूप में किसी न किसी पदार्थ का होना आवदयक है क्योंकि इसकी अभिव्यक्ति 
हत के रूप में होती है। " यदि वह पदार्थ जिसकी सिद्धि बोध के द्वारा वश, केवलमात्र 
बोध ही की एक आकृति होती तो उसकी अभिव्यक्ति भी उसी रूप में होती, बाह्यपदार्थ 
के रूप में न होती ।” आधुनिक तक॑शास्त्र संभवतः इस मत को पदार्थनिष्ठता एवं बहि- 
र्भाव के मध्य सम्भ्रम । यदि यह कहा जाय कि आन्तरिक तत्त्व अपने-आपको इस 
प्रकार से अभिव्यक्त करता है मानों यह कोई बाह्य पदार्थ हो, तो ' सौत्रान्तिक उत्तर देते 
हैं कि “यह मत ठहर नहीं सकता, क्योंकि यदि वाह्य पदार्थों की सत्ता न होती तो इस 
प्रकार के च न होने के कारण इस प्रकार की तुलना कि मानो वे बाह्य हैं, अयुक्ति 
पूर्ण है। कोई भी व्यक्ति जो अपने होश में हो ऐसा कथन कभी म करेगा कि i निः 
सन्तान मां के पुत्र की तरह दिखाई देता है।* हम.विशेष गुणों के द्वारा की सत्ता 
का. ण करते हैं जैसे कि “किसी व्यक्ति के बढ़ते हुए शरीर को देखकर हम अमान गन 
करते हैं कि उसे पौष्टिक भोजन मिलता होगा, तथा भाषा के द्वारा वक्ता की राष्ट्र 
का अनुमान कर लेते हैं और इजा से मनोभाव का अनुमान लगा लेते हैं । “3 इसके 
अतिरिक्त “चेतना स्वयं अपने में सवंत्र एकसमान है और यदि चेतना ही सब कुछ होती 
तो सारा संसार एक होवा चाहिए था । किन्तु कभी नीला है तो कभी लाल है। यह भेद ` 
स्वयं पदार्थों के अपने अन्तर्गत भेद के कारण ही है!” चेतनागत आकारों की विविधता, 
यह संकेत करती है कि बाह्य पदार्थों की सत्ता है। इसके अतिरिक्त “वे वस्तुएं जो किसी 
वस्तु-विशञेष के रहते हुए कभी-कभी अपने को अभिव्यक्ति करती हैं, उस वस्तु के अति- 
रिक्‍त अन्य किसी पर अवदय निभेर करती है ।” चेतना कभी-कभी अपने . को जैसे नीले 
रंग आदि के रूप में अभिव्यक्त करती है, आगे चलकर “वह पदार्थं का ज्ञान या आलय- 
विज्ञान है, जिसका सम्बन्ध अहं से है। और वह पदार्थ का ज्ञान है, अर्थात्‌ प्रवृत्ति-विज्ञान 
जो नीले आदि के रूप में अभिव्यक्त होता है।” और अन्त में, यह बाह्य जगत्‌ हमारी 
इच्छा के आतार र तो सत्ता में प्रकट नहीं होता । इन्द्रियानुभवों के अनेच्छिक स्वरूप की 
व्याख्या के लिए हमें ऐसे जगत्‌ की यथार्थता को स्वीकार करना आवश्यक है जो शब्द, 
स्पे, रंग, स्वाद, गन्ध, सुख एवं दुःख आदि को उत्पन्न करने में सक्षम हो। इस प्रकार 
से संसार चेतना के लिए वाह्य है। हमारा विश्वास इसकी सत्ता के विषय में अनुमान के 
ऊपर आधारित है । हम पूछ सकते हैं कि क्या इसकी सत्ता इस प्रकार निरपेक्षरूप से स्वतः 
प्रकट है और प्रदर्शित की जा सकती है कि उसमें सन्देह का तनिक भी स्थान न रह जाए? ' 
जिस प्रकार डेकार्ट आपत्ति करता है: "क्या ऐसा नहीं हो सकता कि कोई दुष्ट प्रेतात्मा 
हमारे मन के साथ खिलवाड़ कर रही हो और उसमें ऐसे पदार्थों के विचार जागरित 


कालीन था, इस पद्धति का संस्थापक माना जाता है । धर्मोत्तर जो ताकिक था और यशोमित्र 

जो वसुवन्धु के अभिधर्मकोष नामक ग्रन्थ का टीकाकार था-ये दोनों इसी शाखा के अनुयायी हैं । 
]. लॉक का “एसे, 4 : 4, 3 । : 
2. पृष्ठ 27 । 3. पृष्ठ 28 ॥ 
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कराती हो जिनकी यथार्थता कुछ न हो?” यहां आकर ऐसा प्रतीत होने लगता है कि हम, 
योगाचार के मत में आ गए जिनके अनुसार चेतनागत तात्कालिक पदार्थ जिनके विषय में 
हमें कुछ निएचय हो सकता है, हमारे विचार ही हैं, अन्य कुछ नहीं। कोई भी मिथ्याचारी. 
प्रेतात्मा उनके विषय में हमें घोखा नहीं दे सकती। जहां एक बार विचार एवं सत्‌ की 
एकता में विच्छेद हो गया और जैसे ही हम आत्मचेतना को संसार की तात्कालिक चेतना 
नच करते हैं तो ये दोनों ही अपना जीवन खो बैठती हैं। माध्यमिकों का सिद्धान्त 
आत्म एवं अनात्म दोनों ही का निराकरण कर देता है और हमें एक निरपेक्ष 
एकता की ओर ले जाता है जोकि आत्मा एवं अनात्म के भेद से परे है। 
यह मानते हुए भी कि बिना बाह्य पदार्थों की सत्ता के पदार्थों का इन्द्रियजन्य 
प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, सौत्रान्तिकों का कहेना है कि ये बाह्य पदार्थ क्षणभंगुर हैं। सब - 
वस्तुएं क्षणभंगुर देते ली पथ की कम न आहति्यो का निर्णय करते हैं, केवल 
क्षणिक ही हैं तो हमें स्थायी पदार्थों का भ्रम कहां से और कैसे होता है? “पदार्थ की 
आक्ृतियां एक के बाद दूसरी हमारे बोध में प्रवेश करती हैं; युगपदता की भ्नान्ति इस 
प्रक्रिया की शीघ्रता के कारण होती है, ठीक उसी प्रकार जैसे कि एक बाण एक फूल की 
आठों पंखड़ियों के अन्दर से एक ही समय में गुजर जाता है, अथवा जलती हुई मदाल 
-घुमाने पर चक्‍्कर-सा बांध देती है।” सौत्रान्तिक लोग परिकल्पित द्वैतवादी हैं, अथवा 
हैमिल्टन की परिभाषा में, स्वेद्वरवादपरक आदशंवादी एक स्वतन्त्र जगत्‌ के तात्कालिक 
जान का निषेध करते हैं किंन्तु स्वतन्त्र की यथार्थता को स्वीकार करते हैं जिससे 
' मारे प्रत्यक्ष इन्द्रियजन्य ज्ञान एवं की व्याख्या सम्भव हो सके। चेतना के द्वारा 
प्रस्तुत होने से पदार्थों का बोध होता है । इसमें सन्देह नहीं कि जहां तक मनोवैज्ञानिक 
तथ्य का सम्बन्ध है, वैभाषिक उत्कृष्टतर भूमि पर हैं। जब हम देखते हैं तो सौत्रान्तिक 
. का कहना है कि हमारे आगे एक विचार प्रस्तुत होता है।एक सीधा-साधा व्यक्ति, जिसका 
मन मनोवैज्ञानिक अध्ययन से दूषित नहीं मा वैमाषिक के कथन की पुष्टि करते हुए 
कहता है कि वह वृक्ष को देखता है, न कि विजार नो चिरत सज क ss ना 
जाए । एक ve सरल व्यक्ति के मन में मनोवैज्ञानिक निष्कर्षों 
' को घुसाना का हेत्वाभासरूप कर्म है। एक व्यक्ति वृक्ष को देखता है और 
बह वृक्ष वह स्वयं नहीं है। यह कहना कि उसे एक विचार का बोघ होता है जिसका 
सम्बन्ध वह आगे चलकर बाह्य पदार्थ के साथ जोड़ता है, यह सीघे-सादे तथ्यों को मोड़ना 
तोड़ना है। आधुनिक मनोविज्ञान वैभाषिकों के इस सिद्धान्त का समर्थन करता है कि 
प्रत्यक्ष ज्ञान चेतना का ही एक ऐसा कमे है जो विद्यमान अमानसिक भौतिक पदार्थं के 
सम्बन्ध रखता है। 
ड धर्मोत्तर बा “त्यायबिन्दु टीका' में, जो घर्मकीति के 'न्यायबिन्दु पर की गई 
टीका है, सम्यक्‌ ज्ञान को मनुष्य की प्रत्येक इच्छा की पूति का एकमात्र साधन मानता है। 
जबकि निष्कर्ष की ययायंता पदार्थों की अनुकूलता में है, यथाथंता की कसौटी सफल चेष्टा 
में है। समस्त ज्ञान प्रयोजन को लेकर है ! यह एक विचार को लेकर चलता है और उस 
इच्छा की पूर्ति में, जिसे इससे प्रेरणा. मिली है, जाकर अन्त होता है। जक का 
एवं अनुमान दोनों ही हमें अपनी इच्छा की सिद्धि में सहायता करते हैं, वे दोनों ही ज्ञान के 
निर्दोष प्रकार हैं। केवल प्रत्यक्ष ज्ञान में ही इन्त्रिय के साथ सीघा सन्निकर्ष होता है,अबकि 
अनुमान में यह सम्बन्ध लिंग अथवा हेतु के माध्यम के द्वारा होता है। स्वप्न एवं भ्रांतियां 


* |. स्वं [सिद्धांतसारसंग्रह+ 3 : 3, ‘6 ॥ 
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ज्ञान के दृष्टान्त हैं । | 
a bs की यथार्थता को स्वीकार करते हुए सौत्रान्तिक ज्ञान की प्रक्रिया की 
वा झा च है। ps अवस्थाओं के नि पर ज्ञान की उत्पत्ति होती 
, और बे इस प्रकार हैँ: LE सामग्री अथवा आलम्बन, (2) सुझाव अथवा समानान्तर, 
द 3) माध्यम और सहकारी और (4) प्रमुख इन्द्रिय अथवा अधिपतिरूप । “नीले रंग की 
सामग्री से sh आकृति Fo है लर ला को आग बा 
बोघ कहा जाता है । सुझाव ज्ञान की पुनरावृत्ति । इस या उस 
ज्ञान के मार्ग में बाधा प्रकाशरूपी माध्यम के द्वारा उत्पन्न होती है, जो एक अवस्था है 
और दूसरी प्रमुख इन्द्रिय है ।”! धर्मकीति अपने 'न्यायबिदु' नामक ग्रन्थ में प्रत्यक्ष ज्ञान 
की परिभाषा करता है कि यह केवल पदार्थ के द्वारा ही निर्णीत > 0 जो सब प्रकार 
की मानसिक कल्पनाओं से सर्वथा स्वतन्त्र है । स्पष्ट है कि यह ज्ञान है क्योंकि 
सविकल्प ज्ञान में, मन की भावनापरक क्रियाशीलता भी सम्मिलित रहती है। घर्मेकीति 
की सम्मति में नाम एवं सम्बन्ध मन के ही द्वारा प्रस्थापित किए जाते हैं जबकि इन्द्रियां, 
यदि वे स्वयं किन्हीं ऐन्द्रिय अथवा विजातीय कारणों से विपरीत क्रिया-न करने लगें तो, 
पदार्थों का यथार्थरूप में निरूपण करती हैं । यह प्रत्यक्ष ज्ञान सब प्रकार की भाव- 
रूपक क्रियाशीलता के अवशेषों से स्वतन्त्र हमें रा अपने स्वरूप (स्वलक्षण) की उप- 
लब्धि कराता है। निस्सन्देह हमें अपने वास्तविक प्रत्यक्ष ज्ञानों में जो किसी भी प्रकार 
` विशुद्ध नहीं हो सकते, यह निर्णय करना कठिन है कि उनमें पदाथ एवं भन की पृथक्‌- 
पृथक्‌ देन का कितना अंध सम्मिलित है। 
सौत्रान्तिकों ने बहुत थोड़े भेद के साथ वेभाषिकों की आणविक कल्पना को स्वी- 
कार किया है । क्योंकि सौत्रान्तिकों की दृष्टि में आक्राश का वही स्थान है जो परम-अणु 
का है क्योंकि दोनों ही भावमात्र हैं, इससे अधिक अ नही! ह 7० र 
वैभाषिकों एवं माध्यमिकों के विरोध में सौजान्तिक लोगों का मत है कि विचार 
स्वयं अपने को सोच सकता है और यह कि हमें स्वयं चेतना भी हो सकती है । यद्यपि 
उंगली का अगला सिरा स्वयं अपने को नहीं छू सकता किन्तु एक दीपक स्वयं भी जलता 
है एवं दूसरे को भी जलाता है ।४ यह कल्पना यथार्थवाद के सर्वेथा अनुकूल है। 
सौत्रान्तिक यशोमित्र, जो के अभिधर्मकोष का टीकाकार भी है, ईएवर 
की यथार्थेता के प्रदिपादन के दवन नं इस प्रकार का तके करता है :“प्राणियो फी सूष्टि 
न तो ईश्वर से होती है, न पुरुष (आत्मा) के द्वारा और न ही प्रधान (प्रकृति) के द्वारा 
होती है। यदि ईदवर एकमात्र कारण होता, वह ईद्वर भले ही महादेव अमवा वासुदेव या 
, अन्य ही कोई क्यों न हो अर्थात्‌ चाहे आत्मा या प्रकृति ही क्यों न हो, तो इस साधारण सत्य 
के अनुसारआदिम कारण की विद्यमानता से समस्त जगत्‌ को एकसाथ और एक ही समय 
- में कार्यरूप में आ जाना चाहिए था। क्योंकि यह नहीं माना जा सकता कि कारण के रहने पर 
कार्य न हो। किन्तु हम देखते हैं कि सब प्राणी एकसाथ संसार में नहीं आते बल्कि क्रमशः 
आते हैं, कई एक गर्भ में रहकर आते हैं तो दूसरे कलियों के रूप में आते हैं। इसलिए हम 
इस परिणाम पर पहुंचने को बाध्य होते है कि कारणों की श्य.खला है एवं ईदवर ही एक- 
मात्र कारण नहीं है। किन्तु यह आपत्ति की जाती है कि कारणों की विभिन्नता देवता की 
. इच्छाशक्ति के कारण है अर्थात्‌ वह नियमन करता है कि “अब अमुक-अमुक प्राणी 


]. सर्वदर्शनसंग्रह, पृष्ठ 30 । 2. सर्वेसिद्धान्तसारसंग्रह, 3 : 3-5 । 
3. स्वसंवित्ति । CC-0. Jangamwadi Math Collection. ०६ बोचरा, ISI 
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उत्पन्न हों और अब अन्य प्राणी इस-इस प्रकार से जन्म लें, आदि ।” प्राणियों के प्रादुर्भाव 
की व्याख्या इसी प्रकार से की जा सकती है और यह सिद्ध हो गया कि ईदवर ही उन 
सबका कारण है । इसके उत्तर में हमारा कहना यह है कि ईदवर में भिन्न-भिन्न इच्छा- 
शक्ति के कार्यों के स्वीकार करने का तात्पर्यं हुआ कारणों की अनेकता को स्वीकार 
करना, और इस प्रकार की स्वीकृति से प्रथम कल्पना का ही स्वयं व्याघात हो जाता है कि 
एक आदिम कारण है। इसके अतिरिक्त यह कारणों का बाहुल्य भी सन्न ह तही 
माना जा सकता जब तक कि इसे एक ही समय में उत्पन्न हुआ न माना जाए, वह 
ईदवर जो इच्छा-शक्ति के उन भिन्न-भिन्न कर्मों कां उद्गमस्थान है जिनसे नानाविध 
कारण उत्पन्न हुए, स्वयं एक है और अखण्ड है। शाक्य के पुत्रों का मत है कि संसार के 
विकास का कोई भी प्रारम्भ नहीं है, अर्थात्‌ यह अनादि है।” 


4. योगाचार नय 


आर्यासङ्ग अथवा असङ्ग एवं उसके छोटे भाई वसुबन्धु ने जो, दिङ्नाग का गुरु था; 
मिलकर विज्ञानवाद, या योगाचार के आदक्षवादपरक मत की स्थापना की ।* च 


नरीमैन के 'लिटरेरी हिस्ट्री आफ संस्कृत बुद्घिज्म' के पृष्ठ 284-85 पर rp 
“प्रारम्भ 


१. 
9. में सर्वास्तिवाद सम्प्रदाय का एक अनुयायी असंग-योगाचार के का प्रघात 
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शाखा को योगाचार का नाम इसलिए दिया गया है कि यह चोषणा करती है 
कि परम (विरेक ) सत्य अथवा बोधि, जो बुद्धों के अन्दर प्रकट होती है, केवल योग- 
क्रिया द्वारा ही प्राप्त की जा सकती है, अन्यथा नहीं । योगाचारसंज्ञा दर्शनशास्त्र के 
क्रियात्मक पक्ष का निरूपण करती है जबकि विज्ञानवाद इसके कल्पनात्मक विद्ेषत्व का 
निरूपण करता है। आलोचनात्मक विश्लेषण के सिद्धान्त का प्रयोग केवल निकर नाह रे 
एवं भौतिक पदार्थों तक ही सीमित नहीं है किन्तु धर्मों अप खळे वस्तुओं के घटक अवयवों 
पर भी लागू होता है और इस प्रकार एक ऐसे आदर्शवाद का विकास होता है जो समस्त 
यथाथंता की केवल विचार-सम्बन्षों के रूप में ही परिणत कर देता है । प. 
सौत्रान्तिकों द्वारा अभिमत प्रत्यक्ष ज्ञान-सम्बंन्धी प्रतिनिधि सिद्धांन्त स्वमावतः 
हमें योगाचार के विषयी विज्ञानवाद (अंथवा ज्ञान सापेक्षतावाद) की ओर ले जाता है। - 
हमारी ज्ञान-विषयक सामग्री एक प्रकार का अव्यवस्थित मिश्रण है जो हमें बाहर से प्राप्त 
होता है और उन hs से मिलता है जो विद्यमान हैं। वे अस्वा हैं, इसका हमें 
ज्ञान नहीं। यदि हमारे प्रमेय पदार्थ केवलमात्र हमारे मानसिक ही हैं; जिनका 
स्वरूप प्रतिनिधि रूपक है, क्योंकि उनका उल्लेख ऐसे पदार्थों से है जो उनसे भी. परे हूँ 
और जिन्हें उन वस्तुओं की प्रतिकृति अथवा काये समका जाता है जो विचार करनेवाले 
प्रमाता (सवयी) से भिन्न हैं, तो उनके स्वरूप को पूर्णरूप से जानना कठिन है। कहा 

वे अपने से परे किसीके प्रतीक हैं। यदि हम अनुल्लिखित विचारों को लेकर 
आगे बढ़ें तो पीछे से उनका सम्बन्ध पदार्थों के साथ यथायें नहीं भी हो सकता। बाह्य 
जगत्‌ की सत्ता एक मिथ्या धारणा है। और यदि है भी तो कभी जाना नहीं जा सकता। 
हम परदे के पीछे फांककर कभी न जान सकेंगे कि विचारों का कारण कया है। “हमारी 
इन्द्रियां गवाही नहीं देतीं किन्तु फिर भी हमारे पास [ज अजार. अव्य हैं और यदि हम 
साक्ष्य के आघार पर ऐसे निष्कर्ष निकालेंगे जिन्हें स का समर्थन प्राप्त न हो तो 
हम अपने को धोखा देते हैं।” जब सौत्रान्तिक यह मत प्रकट करता है -कि हमारे पास 
विचार हैं और उनके द्वारा हम वस्तुओं की सत्ता का अनुमान करते हैं तब यह स्पष्ट है 
कि यदि बाह्य पदार्थ हैं भी तो हम उन्हें नहीं जान सकते और यदि वे नहीं हैं तो भी हम 
इतना तो सोच सकते हैं कि मानो वे हैं।१ यदि विचारों का कारण होना आवष्यक है तो 
वह कारण आवश्यक नहीं कि बाह्य जगत्‌ ही हो। ऐसे विचारों के सम्बन्ध में भी जो 
स्वेच्छापूर्वेक उत्पन्न नहीं किए जा सकते, हम जो सकते हैं बह यही है कि कुछ न 

कुछ कह ह्‌ 

न अवस्य होना चाहिए । सौत्रान्तिक ज्ञान-विषयक अपने प्रतिनिधि सिद्धान्त के 
हा का सामना नहीं कर सकता, क्योकि वह शुरू ही करता है दो पदार्थों की घारणा 


योगाचार का कायं बर्कले के समान सौत्रान्तिक की अज्ञात परम प्रकृति के निरा- 
घार एवं परस्पर-विरोधी स्वरूप की निस्सारता दिखाना है, एवं हमें इस विषय के लिए 


को दण का समकालीन और ईसा के पश्चात्‌ 520 सें 600 वर्ष तक को अवधि में विद्यमान | 
हैं। यह असम्भव नहीं है कि कालिदास मे अपने मेघदूत में इसी विडनाग का bil 
|| 


किया. हो और वह यदि यही दिड नाग है, तो वह कालिदास कालिदास 
कहना तार मोहे का था। देखिए उनकी पुस्तक, “ पथ 
।. रीड-*वक्‍से', पृष्ठ 286| | हल 
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. बोड़मत की झालां: 573 
प्रेरणा प्रदान करना है कि हम बाह्य सत्ता-विषयक सब प्रकार के विचारों को त्याग दें। 


भौतिक तत्त्व को समस्त विचारों का कारण मानने का हमें कोई अधिकार नहीं है। प्रकृति 


स्वयं एक विचार है और इससे अधिक कछ नही 0 र संवेदनाओं का समुदाय हैं। शान 
के विषय (प्रमेय) या तो वे विचार हैं , छाप इन्द्रिय के का है 
या वे हैं जिनका अनुभव वासनाओं पर घ्यानं देने किंवा मन के व्यापार द्वारा होता है। 
चेतना से स्वतन्त्र बाह्य पदार्थ वृद्धिग्राह्म नहीं हैं। योगाचार लोग प्रदन करते हैं कि “क्या 
बाह्य पदार्थ, जिसका हमें बोध होता है, किसी सत्ता से उत्पन्न होता है ? यह किसी सत्ता 
से उत्पन्न नहीं होता, क्योंकि जो उत्पन्न होता है वह स्थायी नहीं होता, और यह 
भी नहीं कि यह किसी सत्ता से उत्पन्न न होता हो क्योंकि जो सदृरूप में नहीं आया 
उसकी सत्ता नहीं ।”ः फिर, “क्या बाह्य पदार्थ एक सरल या अमिश्चित अणु है अथवा 
एक संयुक्त पदार्थ? यह संयुक्त पदार्थ नहीं हो सकता क्योंकि हम नहीं जानते कि 
जिसका हमें बोध होता है वह एक अंशमात्र है अथवा अपने में पूर्ण इकाई है। यह एक 
गज नही दो सकता स्यार नह शासो द रह हत ततला का बोघ नहीं हो सकता 
और एकत्रीभूत अणुओं के विषय में हम यह नहीं कह सकते कि घे एकन्रीसूत पुंज अणुओं 


से भिन्न हैं या नहीं । यदि वे अणुओं निहो ह बो से निमित हुमा नहीं समर _ 


सकते। यदि वे से भिन्न न होकर के 
` के मानसिक hs के कारण baths । इसके अतिरिक्त यदि पदार्थ क्षणिक हैं 


बह वस्तुतः हमारे मन में ही विद्यमान है। यदि हम प्रश्‍न उठाते हैं कि फिर विचारों 
बास्तविक नानात्व क्यों है तो योगाचार कहता है कि तें के जो प्रभाव रह गए हैं 
यही नानात्व का कारण हैं। हमारे स्वप्नगत अनुभव पत से हैं जिनका 


उदय पूर्व के मानसिक प्रभावों से होता है जबकि बाह्य पदार्य वहां कहीं भी नहीं होते। 


` ], सर्वदर्शनसंग्रह, पृष्ठ 24 । 


करती है | 
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इसी प्रकार से जागरित अवस्था के अनुभवों.की भी व्याख्या की जा सकती है।! समस्त 
` ` धर्म अथवा वस्तुएं एवं उनके गुण चेतना के घटक अवयव हैं। हमारी चेतन! अपने दो 
` कार्यों--अर्थात्‌ ख्याति अथवा प्रत्यक्ष ज्ञान, एवं वस्तुप्रतिबिकल्प अथवा उसकी 
व्याख्या--से आनुभविक जयत्‌ का विकास करती है। योगाचार लोग चेतना की क्रिया- 
स्पीड उसके अन्दर कार्य करती हुई अनादिकाल से वर्तमान सहज प्रवृत्तियों 
बताते हैं। न 
: _ प्रोगाचारी विज्ञानवाद के समर्थक हैं। विज्ञान अथवा चेतना के अतिरिक्‍त अन्य 
सब पदार्थों की सत्ता का वे निषेघ करते है । 'सर्वेबुद्धिमयं जगत्‌' समस्त संसार आदर्शमय 
(अर्थात्‌ विचारों का बना हुआ) है। प्राकृतिक जगत्‌ के विषय में जो बाहर कहा जाता 
है, भले ही हम जो कुछ भी कहें, आन्तरिक अनुभव से किसी अवस्था में निषेध नहीं किया 
जा सकता । हमारा ज्ञान भले ही प्राकृतिक सत्यों का लेखा न हो किन्तु इसकी सत्ता का 
कोई निषेध नहीं कर सकता। ज्ञान का अस्तित्व है। इसकी उपस्थिति गुप्त है। प्राचीन 
बोद्ध-दर्शंन इस सिद्धान्त का समर्थन करता है जिसके अचार जो हू भी होता है, 
बिचार ही का परिणाम है एवं विचार ही से वना है। ' कुछ भी हुँ, अपने विचारों 
. के परिणामस्वरूप हैं, इस सबका आघार हमारे विचार हैं और विचारों से ही bo 
बता है। मत्य कीर त पदचातू भी जो मनोदेह-विषयक आंगिक संघटम (साइको- 
फिजिकल रह जाता है, कहा जाता है कि चेतना की पुनरुत्पत्ति . 
हारा ही उसका निर्माण मातृगभं में होता है। चकि योगाचारी वाह्य पदार्थों पर चेतना 
' की निर्भरता स्वीकार नहीं करते और कहते हैं कि यह स्वतः विद्यमान है, उनके मत को 
निरालस्बनवाद की संज्ञा दी गई है । घमों का पारस्परिक भेद भौतिक एवं मानसिक रूप 
में भी स्वतः ही लुप्त हो जाता है, क्योंकि सभी घर्म मानसिक अस्तित्व रखते हुँ। 
जब माध्यमिक तकं करता है कि विज्ञान भी अयथार्थ है, क्योंकि विना पदार्थ के 
हमें वह चेतना नहीं हो सकती जिसका ज्ञान हमें हो, तो उत्तर में योगाचारी कहता है: 
“यदि सब दून्य (अभावात्मक) है, तब अभाव ही सत्य का मापदण्ड (मूलतत्त्व) हो 
जाता है और फिर माध्यमिक को अन्यों के साथ विभिन्न दिक्षा मैं विचार-सम्बन्धी वाद- 
विवाद करने का कोई अधिकार नहीं रह जाता । ऐसा व्यक्ति जो अभाव को ही यथाथ 
मानता हो, न तो अपनी ही स्थापना को सिद्ध कर सकता है'और न अपने प्रतिपक्षी 
. की स्थापना को काट सकता है ।”3 जब माध्यमिक सब वस्तुओं को शून्य ही समभता है, 


7. दिङनाय के तक के अनुसार सत्ता का अथे है--कार्य-सम्पादन की अर्थक्रियाकारित्व 
बाह्य वस्तुएं यचारथ नहीं है। एक स्थायी वरत शिष्कय मता बर्बाद ४ 
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सब विशिष्ट गुणों की अनुपस्थिति भी कुछ वस्तुओं srr ती है। - 
- सस्‍्वभूमि नामक ग्रन्थ में इस प्रकार प्रतिपादित किया गया है: को सी 
त सिद्ध करने के लिए हमें पहले उस पदार्थ की सत्ता स्वीका करनी चाहिए 

अभाव बतलाया जाए और तब उसके अभाव के वारे में कहा जा सकता है कि 
आ रिय के कारभ हा बाना प्रकट हुई है, किन्तु यदि दोनों में से एक 


के द्रुष्टान्त को के लिए किया कि में जो 

दिलाई देती है, वे वस पसा ह का जाता है स्वप्न में हमें जो हाथी 

दिखाई देते हैं वे विद्यमान नहीं होते। वे मन की उपज हैं, शना 
विचार ने कर डस 


करनेवाला प्राणी इसकी सत्ता एवं विषयी के hh al को जानकर ही अभिज्ञ 


है । 'आलय' विषयी एवं विषय सम्बन्धी अपने आन्तरिक हैत के साथ स्वयं में एक सधु 
संसार बन जाता है। और यह अपने ही परिवर्तनों की परिधि के अन्दर सीमित रहता 
है। यथार्थ जगत्‌ अपने स्वातन्त्र्य को खो बैठता है और केवल विचारों अथवा विचार- 
सम्बन्धों का ही एक खेलमात्र रह जाता है। आलय, जो चेतना का निरन्तर परिवर्तित 
होता हुआ प्रवाह है, आत्मा के विपरीत है जोकि निर्विकार है, यद्यपि योगाचारी आलय | 
के सही-सही महत्त्व के विषय में स्वयं भी कोई स्पष्ट विचार प्रस्तुत नहीं करते। कहीं- 
कहीं आलय का वास्तविक आत्मा के रूप में वर्णेन किया गया है जो सदा विकसित होता 
और बढ़ता रहता है आ यह अनुभवों को ग्रहण करता है और अपने अन्दर कमे अथवा 
अनुभव द्वारा निहित का विकास करता है और इस प्रकार निरन्तर क्रियाशील 
है। यह केवलमात्र सामान्य आत्मा ही नहीं है चेतना का एक बृहद्‌ आगार है 
जिसकी खोज योगी पुरुष समाधि में लीन ksh । ध्यान एवं की. 
` ऐसी ही अन्यान्य प्रक्रियाओं के द्वारा हमें अनुभव होता है कि. हमारी जागरित अवस्था 
' अथवा सामान्य चेतना विस्तुततर पूर्णता का केवल एक बंशमात्र है। प्रत्येक व्यक्ति अपने 
अन्दर इस महान विस्तृत चेतना को धारण किए हुए है जो एक ऐसा महान जलाशय है 


Sh हित शिण. जेण्टाइल के नवीन आदर्शवाद की विचार के ऊपर अपने एवं अयाता के 
वैतालिक स्वरूप के साथ । त 
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यही है। विदव की सब वस्तुएं इसके अन्दर हैं। विशेष घटनाएं आलय की ही अभि- 
व्यक्तियां हैं जिनका निर्माण अवस्थाओं की संख्या एवं स्वरूप के अनुसार होता है। हम 
अपने अज्ञान के कारण इस चेतना को अनेक अवयवो (तत्त्वो) में विभक्त कर देते हैं। 
जहां तक चेतना के स्वरूप का सम्बन्ध है, यह तक अविभाज्य है किन्तु उन व्यक्तियों 
के लिए जिनका दृष्टिकोण स्पष्ट नहीं है, ऐसा कि 


है कि “वस्तुतः एक ही वस्तु है और वह चेतना के विवेक रूपी तत्त्व के स्वरूप की है 
आर इसका यह एकत्व इसकी नास अभिव्यक्तियों के द्वारा नष्ट नहीं होता ।”4 मानः 


. र इकाई है, जिसमें वह स्वय एव उक्त प्राकृतिक पदार्थ भी हैं । 


हैं। सब वस्तुओं का सम्बन्ध विज्ञान के साथ है। विचार से बाह्य अथवा विचार के अति-. 
रिक्त अन्य कुछ नहीं है। विचार करने वाले विषयी एवं पदार्थं जगत्‌ के अन्दर जिसका 
वह विचार करता है, परस्पर नितान्त विरोध कभी हो ही नहीं सकता । विचार ही 
समस्त ज्ञान का आदि एबं अन्त है । विचार को हटा दो, और सब कुछ विनष्ट होकर 


श रचना दह र त वधो अन्य वह भी 
वल एक अन्य विचार ही है, इसके अ अन्य कुछ नहीं । विचार गथाथं- 
सत्ता है जिससे हमें प्रयोजन है । यह वह है जो ज्ञान की प्राप्ति करत, है का वह पदार्थ 


7. योगाचारियों ने उपचेतना के व स्वीकार किया है, जिसके वारे में विलियम जेम्स ने 
7 मेँ यह उठाया है। 
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भी जिसका ज्ञान यह प्राप्त करता है । यदि यही मत योगाचार का है तब बाह्य जयत्‌ 
एक अभावात्मक वस्तु ठहरता है जिसे हम अनात्म कहते हैं और जिसकी सूष्टि विचार 
करनेवाला अपने अन्दर करता है और जिसके साथ संघर्ष करते हुए यह चेतना को प्राप्त . 
करता है। विचार की पूर्वसत्ता और उत्पादन क्षमता ही यहां मुख्य विषय है। विचार ही 
यथार्थंसता का ढांचा एवं सामग्री भी है। यह अपने से. बाह्य किसी आधारभूत सामग्री 
अथवा यथार्थसत्ता की पुर्वकल्पना नहीं करता, चाहे उसे देश अथवा प्रकृति आदि किसी 
भी नाम से क्यों न पुकारा जाए। यह केवल इतने तक ही ज्ञान रखता है कि यह अपने 
को ज्ञान का विषय समझता है। विचार के अपने अन्दर ही सब कुछ है। यदि प्रमेय 
विषय जिसका निर्माण प्रमाता द्वारा ही हुआ है, प्रमाता से अपना सम्बन्ध-विच्छेद करता 
है और ऐसे क्षेत्र में बन्द रह जाना चाहता है जहां प्रमाता का प्रवेश न हो सके, तब यह 
अपने hv एवं यथार्थता से सर्वथा रिक्त हो जाएगा । और इन अर्थो में विचार 
और कुछ नहीं । योगाचार जब इस विषय की शिक्षा देता हैकि 
विज्ञान के ही अपने अन्दर सब वस्तुएं निहित हैं, और जब वह यह प्रतिपादित करता है 
कि आलय सब व्यक्तियों में. एक समान है एवं प्रतीयमान आत्मा मिन्न-मिन्न होने पर 
भी इन्द्रियातीत आत्मा सबमें एक समान है, तब वह इसी मत को स्वीकार कर रहा होता 
है। आलय-विज्ञान निरपेक्ष समष्टि है, .मौलिकता अथवा कल्पनाखकित है, एवं 
सुजनात्मक है, जो देश-काल से अवाधित है । क्योंकि देश और काल भूर्तरूप अनुभवसिद्ध 
व्यक्तित्व की सत्ता के ही प्रकांर हैं। भौतिक वस्तुएं विचाररूपी महान समुद्र के अन्दर से 
ही आई हैं। वे सब उसके पारदर्शक एकत्व एवं सरलता में पुनः वापस होकर समा जा 
सकती हैं जो चेतना का उत्पादक समुद्र है, जिसके अन्दर से वस्तुएं उदित होती हैं और 
फिर उसी में समा जाती हैं। यह एक जीवित आधार है जिसमें से घटक अवयव जाते हैं 
और फिर जो अपने-आप वापस हो र । यह सर्वोच्च अथवा-निर्दोष ज्ञान है जिसमें 
कोई वस्तु नहीं जानी जाती ओर न कोई भेद ही अनुभव होता है। यह सदा एकरस 
का है और इसीलिए पूर्ण है। आलय आनुभविक आत्मा न होकर विएयात्मा बन जाता 
। * ; 


तब जबकि अध्यात्मशास्त्र की दृष्टि से सब कुछ एक ही यथायंसत्ता के कारण है प 
और वह सत्ता विचार है, योगाचारी कहीं-कहीं आत्मा के विपरीत गुण प्रकृति 
को केवल संवेदना अथवा संवेदनाओं के सम रूप में परिणत कर देता है। .यह 
जगत्‌ केवल इस अथवा अमुक चेतना की सामग्री ही नहीं है । ठोसपन, दुरी, कठोरता एवं 
बाधा आदि केवल सीमित मन के विचारमात्र ही नहीं हैं। यह स्वीकार करने पर कि 
उनकी सत्ता है, योगाचार का मत असंस्कृत रूप में विषयीनिष्ठ मत का हो जाता है। यह 
` उस सांसारिक ऐन्द्रिय संघटन की व्याख्या नहीं कर सकता जोकि मानवीय चेतना की 
उत्पत्ति से पूवं विद्यमान रहता है, और न ही यह दृश्यमान जगत्‌ की यथार्थता की 
व्याख्या कर सकता है जिसके ही कारण हमारे सांसारिक जीवन के सब कार्य सम्भव हो 
सकते हैं। हम यह मानने को उद्चत हैं कि योगाचार शाखा का उद्देश्य यह कभी नहीं था 
कि वह देश-काल से जकडे हुए जगत्‌ को वैयक्तिक चेतना के ऊपर निर्भर अथवा उसीकी 
उपज के रूप में निरूपित करे तो भी यह कहने के लिए हम बाध्य हैं कि सरल आदर्शवाद 
के निराकरण की os में उन्होंने मनोवैज्ञानिक एवं आध्यात्मिक को 
परस्पर गड़बड़ कर दिया एवं इस प्रकार से एक असंस्कृत मानसिकवाद का समर्थन ` 
किया। और इस असमंजस को इससे और भी बढ़ावा मिला कि परिवर्तनशील एवं 
अपरिवर्तनश्षील मानसिक जीवन दोनों को परिलक्षित करने के लिए उसी एक पारि- 
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भाषिक दाब्दविज्ञान का प्रयोग किया गया । हमारे सामने स्कन्ध-विज्ञान है जो कमे का 
प्रतीयमानं कार्य है, एवं आलय-विज्ञान है जो सदा क्रियाशील, निरन्तर और सबके अन्दर 
, निवास करनेवाली आत्मिक शक्ति है। संसार की यथार्थता आलयविज्ञान पर ही निर्भर 
है। पदार्थों के अस्तित्व एवं ज्ञान के लिए एक नितान्त निरपेक्ष चेतना की सत्ता आवस्यक 
'है। इसका तात्पर्ये यह नहीं कि संसार केब्रल चेतना का ही नाम है, तो भी. योगाचारी 
- प्रायः. इस प्रकार का अनुमान न करते पाये जाते हैं। 
` ओगाचारियों ने उन यथार्थवादियों की सरल धारणा को एकदम उखाड़ फेंका 
जों मन को एक स्वयं में पूर्ण बस्तु मानते थे, और अनुभव में जिसको अन्य ऐसी ही स्वतः 
पूर्ण वस्तुओं से वास्ता रहता है। भौतिक प्रकृति एवं मन इन दोनों द्रव्यों की पृष्ठभूमि में 
जाकर उन्होंने एक ऐसी सारगर्भित यथार्थसत्ता को खोज निकालने का प्रयत्न किया 
“जिसके अन्तर्गत ये दोनोंआ सके । यथार्थ अन्तदुंष्टि की सहायता से उन्होंने के व किया 
कि जो वस्तुतः पवार्थ-जयत्‌ की रचता करनेवाला है वह बुद्धि अथवा विज्ञान है और यह - 
व्यक्ति से बढ़कर है। इस विज्ञान के अन्दर ही विषयी (ज्ञाता) एवं विषय जिय) का 
भेद. उत्पन्न होता है। आलय विज्ञान यथार्थसत्ता का आधारभूत तथ्य है जो को 
व्यक्तियों के मनों एवं वस्तुओं में प्रकट करता है । विषयी एवं विषय में जो परस्पर भेद 
है वह स्वयं ज्ञान. के द्वारा अपने क्षेत्र में बनाया गया'है, किन्तु इस प्रकार का सम्बन्ध नहीं 
हा दो स्वतन्भ वस्तुओं के अन्दर हो सकता है, जैसी कि वैभाषिकों और 
सौत्रान्तिकों की घारणा है। आलय-विज्ञान अपने में एक सम्पूर्ण इकाई है जिसके अन्दर 
ज्ञाता एवं ज्ञेय दोनों समा जाते हैं। दुर्भाग्यवश हम ऐसी प्रवृत्ति पाते हैं जिसके अनुसार 
आलय-विज्ञान एवं स्कन्धविज्ञान को एक ही समान मान लिया गया जबकि स्कन्धविज्ञान 
- केवलं सीमित मन का गुण है। यदि आधारभूत ज्ञान को विशेष ज्ञाताओं की देशकाल से 
बद्ध कियाविधियो के साथ मिश्रित कर दिया जायेग़ा तो हम ऐसी ढलान पर पु र 
जाएंगे जो हमें संशयवाद की खड़ी चट्टान पर जा पटकेगी । लगभग सभी बौद्धेतर समी- 
क्षको ने योगाचार के सिद्धान्त में निहित सत्य के अंश को दृष्टि से भोऊल किया है 
(यद्यपि उसमें भ्रान्तियों का भी समूह सम्मिलित है) और इसका निराकरण इसे केवल 
मानसिकवाद कुकर कर हिला है I | 
शंकर इस | .समीक्षा करते हुए अनेक युक्तियों के आधार पर 
कि संसार का पृथक कोई अस्तित्व भहीं है, सिवाय इसके कि वह मनुष्य के पा ही 
. है। प्रत्यक्ष ज्ञान की नानाविषता की व्याख्या करने में यह असमर्थ है । जब हम सूर्यास्त 
` का आनन्द ले रहे हो तो आकस्मिक कोलाहल का ज्ञान कंसे हो जाता है? इसकी 
व्याख्या क्या है? यह कहना कि वस्तुएं एवं विचार एक समय में ही प्रस्तुत होते हैं, 
- इसका तात्पर्य यह नहीं हैं कि वे एक हैं, न का सम्बन्ध (साहचर्य) तादात्म्य 
` से भिन्न है । यदि सब प्रकार का बोध वस्तु से रिक्त है तब यह चेतना भी कि कोई वस्तु 
. नहीं है, रिक्त है। स्वप्नावस्या से जागरित अवस्था की तुलना करना असमंजस अथवा 
परिन्नांति के कारण होता है। स्वप्नावस्था का व आत्मगत एवं सर्वथा निजी व 
` गुप्त है जबकि जागरितावस्था का अनुभव ऐसा नहीं है। जागरितावस्था के ज्ञात पदार्थ 
, स्थायी होते हैं जबकि स्वप्नावस्था के पदार्थ केवलमात्र स्वप्न में ही विद्यमान रहते हैं। 
“शंकर का तकं है कि जागरित एवं स्वप्न अवस्थाओं में वास्तविक भेद है। स्वप्नावस्था 
में हम बड़ी दूरी की यात्रा कर सकते हैं और यदि जागरित एवं स्वप्न अवस्था दोनों एक 
,समात मानी जाएं तो हमें जागने के समय उस स्थान पर होना चाहिए जहां तक हम 
/स्वप्नावस्था में यात्रा करते-करदे पहुंच,चुके होते हैं; | कि/उस स्पात -पवःणहां हम स्वप्न 
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देखना प्रारम्भ करने के समय थे। यदि यह कहा जाए कि दोनों में निरन्तरता 
और जागरित अवस्था की अपेक्षा स्वप्नावस्था की असत्यता का अनुमान a 
हम स्वतन्तर हैं, इसी प्रकार स्वप्नावस्था की अपेक्षा क्यों नहीं हम जागरितावस्था की भी 
असत्यतता का अनुमान कर सकते, तो शंकर उत्तर देते हैं कि चूंकि जागरित अवस्था का 
अनुभव ऐसा है जिसका प्रभाव क्रियात्मक रूप में हमारे जीवन पर होता है, हम अनुमान 
कर सेते हैं कि स्वप्न असत्य है। यदि वौद्धघर्मी जागरितास्था के जगत्‌ की असत्यता का 
अनुमान करता प्रतीत होता है तो उसे ऐसे किसी का आश्रय लेना चाहिए जो 
जागरित अवस्था के अनुभव का विरोध करने में समथ हो स सके। यदि वह इस प्रकार के 
किसी उच्चतम अनुभव को स्वीकार करता है तो उसे यह भी मानना पड़ेगा कि अन्तो- 
गत्वा कुछ न कुछ स्थायी अवश्य है और इस प्रकार उसका क्षणिकता का सिद्धान्त सवंथा 
विलुप्त हो जाता है और वेदान्त की स्थापना हो जाती है । अभावात्मक का हम 
प्रत्यक्षज्ञान प्राप्त नहीं कर सकते । शंकर अपना आधार मनोवैज्ञानिक तु बनाते 
हैं : “हम सर्वदा किसी न किसी वस्तु का ज्ञान रखते हैं,” और केवल अभिक्ष मात्र नहीं 
होते । कोई भी व्यक्ति एक सम्भे अथवा दीवार का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते समय केवल 
शान से ही अभिन्न होता है। हम प्रत्यक्ष के विषय की अभिज्ञता रखते हैं, यथा खम्मा 
अथवा दीवार । स्वप्नावस्या में खी मह कर्ती स्वप्नद्रष्टा के मन का भाग नहीं बनती 
जवकि वह कुर्सी जिसपर एक व्यक्ति अवस्था में बैठता है, बंठनेवाले के मन का 
भाग बनती है। मम के ऊपर निर्भर करना मन का भाग बनना नहीं है। यह कथन कि 
प्रत्यक्ष ज्ञान-विषयक चेतना दुष्ट वस्तु के आकार को ग्रहण कर लेती है जिससे कि हमें 
वस्तु का ज्ञान कभी नहीं होता अपितु केवल उस आकार का ज्ञान होता है जिसका ग्रहण 
चेतना ने किया है, शंकर के अनुसार सर्वथा असंगत है। वे प्ररन करते हैं कि यदि प्रारम्भ 
-से ही पदार्थ नहीं है, तो प्रत्यक्ष ज्ञान पदार्थों की आकृति कैसे-ग्रहण करता? पदार्थ हैं 
तभी तो चेतना उनके आकार को ग्रहण कर सकती है, अन्यथा चेतना अपनी इच्छा- 
नुसार किसी भी आकृति को ग्रहण कर सकती है। यदि कहा जाए कि हमारी वस्तुओं 
के बाह्यरूप की चेतना भ्नांतिमात्र है, अर्थात्‌ हम पदार्थों को भ्रम से बाह्यरूप में देखते हैं 
जवकि वस्तुतः वे बाह्य नहीं हैं तो शंकर फिर प्रश्‍न करते हैं कि यदि त पाक 
कुछ नहीं है तो हमें बाह्मता के सम्बन्ध में भ्रान्ति भी कंसे हो सकती है? यदि सांप 
नाम की कोई वस्तु बिलकुल ही न होती और हम उसे जामते भी नहीं तो इम रस्सी में 
उसकी कल्पना कैसे कर सकते थे ? इसलिए बाह्य वस्तुओं का अस्तित्व आवश्यक है |? 
कुमारिल यह तकं करता है कि जागरित एवं स्वप्न अवस्था में भेद है। “हमारे 
लिए स्वप्नावस्था का बोघ निदिचितरूप से जागरित अवस्था के बोघ से विरोध होने के 
कारण असत्य हो. जाता है। जबकि तुम्हारे लिए जागरित अवस्था के बोघ की यथाथंता 
एवं स्वप्नावस्था की चेतना में क्या अन्तर है जब कि तुम दोनों को ही एक समान मिथ्या 
समझते हो।”2 इस आपत्ति के उत्तर में कि जागरित अवस्था के बोघ को भी योगी 
लोग अपनी अन्तदं ष्टि से असत्य सिद्ध कर देते हैं, आ कहता है कि “इस प्रकार 
की यौगिक दाक्ति किसी पुरुष में इस जन्म में तो दिखाई नहीं देती और उनके विषय 
में जो यौगिक अवस्था को प्राप्त हो गए हैं, इम नहीं जानते कि उनका क्या हुआ है ।”3 
यदि निरालम्बनवादी अपने पक्ष के समर्थन में न्याय के सिद्धान्त का उद्धरण देता है, 
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अर्थात्‌ निष्कर्ष और अनुमान की व्याख्या इसके द्वारा निर्वाचक प्रस्थापनाओं के उद्देश्य 
एवं विधेय के आधार पर होती है और यह कि इन्हें बाह्य पदार्थों की यथार्थता की 
कोई आवस्यकता नहीं है, तो उत्तर में कुमारिल का कहना है कि न्याय बाह्य पदार्थों की 
यथाथंता को स्वीकार करता है और उसी आधार पर आगे बढ़ता है। विचारों के 
प्क हार को उ नता al योस्या में 
पहुंच इस प्रकार ठहर । हम विचार के विशुद्ध आकार 
सें कोई वही “कर सकते । वासना से ज्ञान प्राप्त करनेवाले में तो भेद आ सकता है 
किन्तु ज्ञेय पदार्थ में भेद नहीं आ स कतार और वासना स्वयं में अव्याल्येय है। “विचार 
तो क्षणिक हैं और उनका तिरोभाव सम्पूर्ण (पीछे बिना कोई चिह्न छोड़े) एवं प्रभावित 
तया प्रभाव डालनेवाले में परस्पर कोई संम्बन्ध न होने से (क्योंकि दोनों कभी एकसाथ 
प्रकट नहीं होते) वासना रह नहीं सकती ।” दोनों क्षणों के एकसाथ न रहने के कारण 
प्रभाव के द्वारा उनका परस्पर सम्बन्ध स्थिर नहीं हो सकता और यदि वे दोनों साथ भी 
रहते तो भी वे परस्पर सम्बद्ध नहीं हो सकते । क्योंकि दोनों ही क्षणिक हैं और इसलिए 
एक-दूसरे के ऊपर असर नहीं रख सकते ।9 यदि पुर्व के बोधों के गुण आगे आने वालों में 
विद्यमान रहते हैं तो हम यह नहीं कह सकते कि उनका सर्वया नाश हो जाता है। इस- 
लिए एक स्थायी चेतना की आवश्यकता है जो प्रभाव ग्रहण कर सके और वासनाओं को 
इ रख सके। इसी कारण योगाचारियों को आलय के स्थायी रूप को मानना होता 

तो भी अपनी बौद्धदशंन-सम्बन्धी पूर्वधारणाओं के अनुसार वे इसे सदा परिवर्तंनशील 
मानने को बाध्य हैं। इसलिए योगाचार का सिद्धान्त असन्तोषजनक है । शंकर की 
समीक्षा ने विषयवस्तु को ठीक-ठीक पकड़ लिया । जब तक किसी ऐसे निरन्तर स्थायी 


कल्पनात्मंक एवं वास्तविक एक सौ डालरों में किया है, स्मरण कराता है। मनो- 
वैज्ञानिक | मिलची प विषयी एवं विषय के भार करते हैं, > आलो- 
चनात्मक उन्ह इस तथ्य का प्रकाश करता समस्त भेद सम्पूर्ण 
इकाई के अन्तर्गत हैं, जिसे योगाचारी “विज्ञान” अथवा 'विचार' कहता हा Fs 
अर्थात्‌ संसारी आत्मा एक पदार्थ को अपने से विपरीत गुणवाला पाता है। जिसके बिना 
उसका अपना चेतनामय जीवन सम्भव नहीं हो सकता । वह जिसे स्वतःसिद्ध आनुभविक 
आत्मा मान लेता है, वह निरपेक्ष आत्मा के लिए कोई केवल आनुषंगिक स्वीकृत तत्त्व 
नहीं है। संसार ऐसा ही वास्तविक है जैसेकि विद्षेष आत्मा है और उससे स्वतन्त्र है, यद्यपि 
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विश्वचेतना के ऊपर निर्भर है। हमें यह बतलाने की आवदयकता 

आलय-विज्ञान का पीछे का मत मे के दानिक मत से हिरक म 
जोकि समस्त अनुभव को एक आत्मचेतन प्रमाता का अनुभव मानता है। उसकी.दृष्टि में 
आत्मा दोनों ही ह अर्थात्‌ कमं भी है और कर्म का परिणाम भी है, एक ही के अन्दर । अहूं 
आत्मा अपनी सत्ता के विषय में निश्चयपूर्वक कहता है ओर अपनी स्थिति को तथ्यरूप में 
मान लेता है और इस प्रकार की स्थापना में वह अपने से विरोधी गुण अनात्म में भेद 
कराई । पु bh ह अ माक के द्वारा आत्मा अन्यता के 

परम) अहं आत्माओं ँ 
रे इक ग 2 आत्माओं के बाहुल्य में एवं अपने 
श एवं काल में बद्ध संसार हमारे अपने अपूण ज्ञान के 

वास्तविक प्रतीत होता है। हमारी बुद्धि यद्यपि मौलिक रूप में है एवं विषय के 
अकारों से स्वतन्त्र है, तो भी वह प्रत्यक्षदर्शी व्यक्ति एबं प्रत्यक्ष ज्ञान के मध्य नामाविध 
भेदों का विकास करती है। इसका कारण अवास्तविक विचार अथवा nr va वचित 
घारणाएं हैं।? हमारी बुद्धि के दो रूप हैं, बोधात्मक और अबोघात्मक; से बोधा- 
त्मक बुद्धि हमें एक सत्यज्ञान की ओर ले जाती है और अबोधात्मक बुद्धि का, जो एक 
मौलिक निश्चेतनता के ऊपर निर्मेर है, प्रादुर्भाव स्कन्धों, आयतनों एवं ्रातुओं में से 
(अथवा शरीर के भौतिक अवयवो द्वारा) हुआ है और यही अविद्या का निवासस्थान है, 
अतएव सत्य का भी प्रामाणिक मापदण्ड नहीं है ।* प्रत्येक व्यक्ति के पास विज्ञान है जिसके 
अन्दर सब वस्तुओं के य विचारख्प में विद्यमान रहते हैं। विषयरूप जगत्‌ 
की वास्तविक सत्ता नहीं है किन्तु अविद्या के कारण जो आत्मा के अन्दर भ्रांति उत्पन्न 
कर दी जाती है, व्यक्ति आलयः में बाह्य-जगत्‌ के लिए उन बीजांक्रों को आगे . 
बढ़ाता है और कल्पना कर लेता है कि वह जैसे प्रतीत होते हैं, वसे ही हैं। हमें फिर यहां 
विषयी-निष्ठता से वास्ता पड़ता है । क्योंकि पदार्थ-जगत्‌ केवल मानसिक सामग्री के रूप 
में परिणत हो गया । “सर्वरक्षक चेतना में अथवा आलय में अविद्या प्रविष्ट हो जाती है 
और ज्ञान के अभाव में वह कार्य प्रारम्भ करता है जो देखता है, वह जो प्रस्तुत करता है, 

' वह जो ज्ञान-ग्रहण करता है और पदार्थ जगत्‌ भी प्रतीत होता है तथा वह जो निरन्तर 
पदार्थो में वैशिष्टय देखता रहता है । “2 आलय के साथ अविद्या का सम्पर्क होने से आनु- 
भविक आत्मा का आगमन होता है और इस आनुभविक आत्मा का सहायक आनुभविक 
जगत्‌ है और ये दोनों ही प्रतीतिमात्र हैं और आलय इन दोनों से अतीत है। अध्यात्मतत्त्व 
मनोवैज्ञानिक तत्त्व का तथ्यरूप है। 

सभी विचार बुद्धि के विचार को छोड़कर तीन प्रकार के रूप वाले हैं :(!) परि- 
कल्पित रूप वाले, (2) परतन्त्र स्वरूप वाले मार 3) निरपेक्ष अथवा आध्यात्मिक स्वरूप 
वाले (अर्थात्‌ परिनिष्पन्न)। स्वप्पनावस्था के प्रथम कोटि के अन्तर्गेत आते 
हैं । विचार अपने को नित्यरूप में स्वप्नगत आकृतियाँ के रुप में प्रकट करता है। इस 
प्रकार के दूषित रूप में पदां्ों का रूप ग्रहण किए हुए बोध के विषय-पदार्थ झरीरघारी 
इन्द्रियां हैं, तथा उनके द्वारा ज्ञात वस्तुएं एवं भौतिक जगत्‌ है। 'अहंदृष्टि-विषयक विचार 
में, विचार अपने को पदार्थ और ks विषम के रूप में प्रस्तुत करता है। द्वैतं के विरोध 
में से तथाकथित वर्गों अर्थात्‌ सत्‌, असत्‌ सारतत्त्व आदि का उदय होता है । द्वत के स्वरूप 
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परिणत होता है, इस तथ्य के कारणं कि हम तथाकथित पदार्थो को, जो केवल विचार की 
आकृति मान्न हैं, बाह्य समझते हैं एवं उनका अस्तित्व स्वीकार कर लेते हैं, ठीक वैसे ही. 
जैसेकि एक स्वप्नद्रष्टा स्वप्नगत हाथियों को जब देखता है तो उनकी यथार्थता में विदवास 
कर लेता है। इस द्वैत में आध्यात्मिक यथार्थता नहीं है किन ह केवल कल्पना की उपज 
है जिसे परिकल्प अथवा विकल्प भी कह सकते हैं और जो के ऊपर विषयी एवं 
विषय के भाव को आरोपित करती है । किन्तु विचार अपना प्रादुर्भाव कहां से पाते हैं ? 
वह कौन-सा विधान है जिसके अनुसार वे एक व्यवस्थित क्रम में प्रकट होते हैं? उनकी 
उत्पत्ति यथार्थंवादियों के बाह्य पदार्थों से नहीं होती । और न ही वे एक निविकार आत्मा 
के कारण हैं, जैसाकि वेदान्तियों का तकं है; औरन स्वायत्त या आत्मशासित हैं। विचार 
परस्पर सक पर आश्रित हैं। एम० पोसिन लिखता है कि “सब बौद्ध दाशंनिक जो 
कमेंसिद्धान्त को मानते हैं, यह स्वीकार करने के लिए बाध्य हुए कि विचार यद्यपि क्षणिक 
हैं तो भी सर्वया विनष्ट नहीं होते किन्तु कभी-कभी बहुत दीं व्यवधान के पश्चात्‌ भी 
नये-नये विचारों को जन्म देते हूँ। जब तक वे प्रकृति के अस्तित्व में विश्‍वास रखते हैं एवं 
मनुष्य को भौतिक-मानसिक मिश्रण के रूप में मानते हैं, उनके लिए विचारों की पारस्प-. 
रिक निर्भरता की व्याख्या करना कठिन न होना चाहिए ।” सम्बोध की छहों श्रेणियों को 
भौतिक समर्थेन प्राप्त है एवं बाह्य उत्तेजना भी, और इसलिए स्मृतिं-समेत समस्त मनो- 
वैज्ञानिक तथ्यों की व्याख्या करना इन छ: सम्बोधों से सम्भव है। किन्तु आदर्शवादियों 
को बिना किसी भौतिक अंश की कल्पना के एकं मनोवैज्ञानिक पद्धति का प्रतिपादन करना 
है वे कहते हैं : “यथार्थवादी सम्प्रदायो द्वारा अभिनत or “मानसिक संबो ध 
उत्पन्न करते हैं, जो नियत समय पर परिपक्व होंगे विना किसी के हस्तक्षेप के सिवाय 
बोधिसत्त्वो की शक्ति के वमी प -सम्बन्वी'**मानसिक सम्वोघों के रूप में । ये बीड़ा 
*०“मानसिक का भाग नहीं हैं जो बीजों के बोने एवं परिपक्व होने 
| ४ अवधि के अन्दर क्रमिक रूप में उदित होते हैं। उदाहरण के खूप में नीले रंग 
का बोघ जो कल प्रकट होगा, बोघो की एक विदोष श्ंसला में जिसे अहं कहते हैं, विगत 
कल के विश्वास रूपी सम्बोषो के ऊपर निर्भर करता है। इसका बीज उन किन्हीं 
, सम्बोधों में नहीं पाया जा सकेगा जिनका ज्ञान मुझे आज न । इसलिए आदिम मनो- 
विज्ञान के षड्गुण सम्बोध में सम्बोधों के एक अन्य वर्गे को और जोड़ना चाहिए जिसे 
आधुनिक काल का दार्शनिक अचेतन अथवा अवचेतन मन की प्रतिकृतियों के नाम से 
पुकारता है। ये वास्तविक सम्बोध के बीज हैं। इनकी रचना वास्तविक सम्बोध के द्वारा 
हुई है। इसके साथ-साथ एवं वास्तविक सम्बो के अन्तस्तल में वह क्षणिक अचेतन प्रति- 
कृतियों के प्रवाह के रूप में प्रवाहित होते हैं और अबाधित स्वतः पुनरुत्पत्ति के कारण 
आगे बढ़ते रहते हैं। इस श्युखला में पुराने बीजों की भरती रहती है, जो नये बीजों के बोने 
से बढ़ती रहती है और जो उन शूंखलाओं की फल-प्राप्ति के पद्चात्‌ स्वयं बन्द हो जाएंगे 
जवकि आगे नये बीजों का भी बोना बन्द हो जाएगा ।” यदि कोई नया बीज नहीं बोया 
जाता औरपुराना संगृहीत भण्डार शेष हो जाता है तो हम ज्ञान की दूसरी मंजिल से आगे 
बढ़ जाते हैं और तीसरी salen में पहुंच जाते हैं जिसे परिनिष्पन्न कहते हैं। विषयी एवं 
विषय का द्वत विचार का ही आनुषंगिक रूप है ऐसा समझ में आ जाता है, क्योंकि यह्‌ 
भाव कल्पना की मिथ्या धारणा के कारण उत्पन्न होता है। विचार को इसके आध्या- 
त्मिक रूप में जानने के लिए द्वैत के भाव पर विजय पाना आवश्यक है। यह सत्य है कि 
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ज्योही sos दैव के भाव हे मुक्‍त हो जाएगा, यह समझने योग्य , यद्यपि 
वह्‌ होगा। इसके किसी वैदिष्टय का वर्णन नहीं किया रा इसके 
विषय में केवल यही कहा जा सकता है कि यह सत्‌ है (भवति एव)। इसलिए इसकी परिं- 
दा द या केवल एक वस्तु अथवा चित्तमात्र या केवल विचार, इसी प्रकार से की 
जाती है। 

यह हमारे अपने निर्णय के ऊपर निर्भर करता है कि इम परिकल्पित सत्य को एक 
प्रकार की निचित भ्रांति कहें, जैसे कि हम सूल से रस्सी को सांप समझ लेते हैं, परतन्त्र 
सत्य को सापेक्ष ज्ञान के रूप में मानें जैसे कि हम रस्सी को रस्सी के ही रूप में स 
एवं परिनिष्पन्न सत्य को आध्यात्मिक अन्तवृ'ष्टि के रूप में माने, जैसे कि हम यह्‌ | 
हैं कि रस्सी केवल एक सामान्य प्रत्यय दा) मात्र हैं एवं अपने-आपमें किसी वस्तु के 
रूप में सत्ता नहीं रखती। नागार्जुन दो को मिलाकर उन्हें एक कर देता है और उसे 
संवृति सत्य की संज्ञा देता है और तीसरे को परमार्थ की संज्ञा देता हे । परिकल्पित काण्ड 
का leh है जो उपाधिरहित होने के कारण केवल विषयीनिष्ठ है । यह आलो- 
न के आगे नहीं टिक सकता और इसमें क्रियात्मक क्षमता भी नहीं है। 
परतन्त्र काण्ट का आनुभविक ज्ञान है जो सापेक्ष एवं सोपाधिक है। वर्गों में विभक्त इस 
ज्ञान के द्वारा निरपेक्ष यथार्थसत्ता, जो सब प्रकार की उपाधियों से विद्वीन है, नहीं जानी 
जा सकती । हमारे लिए आध्यात्मिक अन्तदुंष्टितक उठना सम्भव है, क्योंकि एक 
ही विश्वात्मा का सबमें निवास है। प्रत्येक पदार्थ की ईकाई में यह पूर्ण एवं अविभक्त 
रूप में अवस्थित है, जो प्रतीति की सब आङृतियों से स्वतन्त्र है। दैत सम्भव है, देश एवं 
काल की अधीनता के कारण, जो दोनों व्यक्तित्व के तत्त्व हैं । आलय विविधता से मुक्त 
है, यद्यपि इसकी प्रतीतियां देश और काल के कारण असंख्य है । सर्वोच्च अवस्था जो 
समस्त विरोधी पदार्थों से ऊपर है, जिसमें विधि एवं निषेधात्मक पदार्थ दोनों एक हैं और 
इसी (जाव समानता को योगाचारी तयता ण विशुद्ध सत्‌ के नाम से प्रतिपादित 
करते हैँ।”? ; 

यथार्थवादियों के साथ सहमत होकर योगाचारी विदव की सब वस्तुओं को संस्कृत 
अथवा संयुक्त एवं असंस्कृत अथवा असंयुक्त दो प्रकार के वर्गों में विभक्त करते हैं। संयुक्‍त . 
धर्मों का भी विभाग किया गया है जैसा कि यथार्थवादी सम्प्दायों में है, यद्यपि उनमें 
पहला स्थान रूप अथवा प्रकृति को दिया गया हैं जबकि योगाचारी पहला स्थान चित्त 
अथदा मन को देते हैं। चित्त अथवा मन सब वस्तुओं का परम उद्‌भव-स्थान है | इस चित्त 
के दो रूप हैं; एक है लक्षण अथवा प्रतीयमान, एवं दूसरा भाव अथवा तात्त्विक । पहला 
इसकी परिवर्तनशीलता से सम्बन्ध रखता है जबकि दूसरा इसकी निर्विकारता का प्रति- 
पादन करता है । इसके दो कार्य हैं, पदार्थों पर ध्यान देना एवं उनका प्रभाव ग्रहण करना | 
सब मिलाकर इसके आठ धमं हैं जिनमें से पांच इन्द्रियों के ऊपर निर्भर करते हैं, छठा 
आभ्यन्तर इन्द्रिय है, सातवां विज्ञान-सम्बन्धी है जो उनका वर्णन करता है, और आठवां 
आलयविज्ञान-सम्बन्धी है ।* 
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असंस्कृत धर्मे छः हैं। आकाश अनन्त है, सब प्रकार के परिवर्तन से रहित जिसे 
केवल सद्रूप कह सकते हैं; सब प्रकार के क्लेशों एवं दुःखों के अभाव का नाम प्रतिसंख्या 
निरोध है, जिसकी अप्रतिसंख्यानिरोध 


की Ce की शक्ति के दवारा होती है; 

ऐसा अभाव है जो बिना की सहायता से प्राप्त होता है। अचल वह अवस्या है 
जिसमें सब प्रकार की शक्ति एवं सुख की उपेक्षा की जाती है और संज्ञावेदनानिरोघ वह 
-है जहां वेदना और संज्ञा कार्ये नहीं करते । ये पांचों सर्वथा स्वतन्त्र नहीं हैं। ये भिन्न-भिन्न 
संज्ञाएं है जिनका प्रयोग परम्परा से विश्‍व के तात्त्विक रूप को दशने के लिए किया गया 
-है। हम उन्हें भिन्न-भिन्न सूमियों या मंजिलों के नाम से भी पुकार सकते हैं जिनके द्वारा 
यथार्थसत्ता तक पहुंचा जा सकता है। धर्मपाल कहता है: “ये समस्त परम्परागत पांच 
. परिभाषाएं अभिव्यक्ति एवं जुड सत को की नाना भूमियों या मंजिलोंको दी गई हैं।” यह 
हमें योगाचार शाखा के यथार्थ परमतत्त्व की ओर ले जाता है जिसे 'तथता' 
कहा गया है। “यही सब वस्तुओं के सम्बन्ध में सर्वातीत तथ्य है और इसकी पारिभाषिक 
'संज्ञा तथता है, क्योंकि इसका अनिवाय (प्रधान एवं तात्त्विक) स्वरूप यथार्थ एवं नित्य 
है। इसके स्वरूप का वर्णन वाणी की पहुंच के बाहर है। यह अव्याख्येय है ।” इसे हम 
'कहीं शून्यता अथवा अभावात्मक न समक बैठे, इसके लिए इसे भाव अथवा सत्ता की संज्ञा 
दी गई । असंग कहता है: “इसे हम न तो अस्तित्व ही कह सकते हैं और न अभाव ही। 
यह न इस प्रकार का है और न किसी अन्य प्रकार का। यह न उत्पन्न होता है न नष्ट । 
'यह न बढ़ता है और न घटता है । यह न तो पवित्रता है और न अशौच ही है। सर्वातीत 

सत्य का यही लक्षण अथवा स्वरूप है।” , म 
सत्‌ अथवा तथता को, इसके क्रियाशील पक्ष को लेकर जब यह व्यक्तित्व 
अथवा निषेध के तत्त्व के साथ संयुक्त होता है, आलयविज्ञान भी कहा जाता है । ज्योंही 
हम विशुद्ध सत्‌ को विज्ञान अथवा चित्‌ बना देते हैं हम उसमें व्यक्तिवाद अथवा अहंवाद 
, के अंश को प्रविष्ट करते हैं। आलय के अपने अन्दर नित्यरूप में भेद है । हम आत्मज्ञान 


अवयव बुद्ध से रहित हैं एवं बुद्धि का प्रज्वलित होना निर्भर करता है अणुओं की उस समष्टि 
के ऊपर जो पहले से एकत्र हो । और बौदृध दार्शनिक किसी pl pare - नित्य सत्ता अर्थात्‌ 
किसी उपभोक्ता आत्मा को अथवा किसी शासक प्रभु को, ओ एकत्रीकरण का सम्पादन 


झणिकमात स्वीकार करना होगा एवं उस अवस्था में इसका कोई प्रभाव'नहों हो सकता और इसी- 
लिए अणुओं के अन्दर की गति का भी कारण नहीं हो सकता । "2990 हम प्रथम 
अवस्था से कुछ आगे भी नहीं बढ़े । इन सब कारणों से समष्टियों के निर्माण की व्याख्या नहीं हो 
सकती (किन बिना समष्टियों के ऐहलोकिक जीवन के प्रवाह का ही अन्त हो जाएगा क्योकि 
वे इन को पूर्वधारणा बना लेते हैं कि "कमेंटरी ऑन वेदान्तसूत्राज', जी० थिबौट हारा 
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की चेतना को घारण किए हुए हैं जो हेगल के सिद्धान्त के अनुरूप है।? 
निरपेक्ष परम सत्‌ से नीचे उतरकर आलय-विज्ञान में आते हैं, दि ors में हम. 
एवं अनात्म के साथ-साथ देश का तत्त्व भी मिलता है। देश और कुछ नहीं है, केवल 


है पदचात्‌ पश्चात्‌ आनुभविक 
विषयी और विषय (प्रमेय) आते हैं, जो अन्योन्याश्रित होने के 
द्र बा अ ( । ) जाते हैं, होने के कारण एक- 


` चे इतने असंख्य वर्गों में विभक्त हैं कि उनकी संख्या गंगा wl ध्य जात है गा 
का नाम है। वास- 


. «यह कि आध्यात्मिक स्वात्मचेतन सत्‌ एक ही है और उसी की क्रिया अथवा अभिव्यक्ति वह सब - 
जिसे हम यथाथ कहते हैं; यह कि हम उसी आध्यांत्मिक सत्‌ से सम्बदूध हैं न केवल उस संसार 
अभिव्मक्तरूप है. स के 


, «जिसके हारा यह अपने आपकी रचना करती है एवं अपने को संसार से ग रखती है 
अपरिपक्व हिस्सा बंटाना एवं घसं 
आदिल्रोत है । की सत्य समझते हैं, जिसकी शिक्षा हेयल ने दी है।' (टी० पच 


इको, एकया h. 3. सर्वेदर्शनसंग्रह, पृष्ठ 27 । 
॥ - 

६7 पृष्ठ 6 6. बही, पृष्ठ 73-74 । 
, पृष्ठ 80 । 
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नाएं अथवा प्रवृत्तियां एवं कमे इस संसार-चक्र को बिना विश्राम अथवा बाधा के निरन्तर 
प्रवृत्त रखते हैं। आलय अथवा चित्त उन पदार्थों का जिनका हमे प्रत्यक्ष होता है, उत्पत्ति- 
स्थान है is सज ता को घारण किप हए ee श 
आचरण र्‌ अवश्य विकसित | 7 ° चुरस, 
सुकृत एवं दुष्कृत आलय में संगीत एवं कार्यक्षम बीजों की बाह्य अभिव्यक्तियां हैं। इनमें 
के कतिपय बीज दोषों वे पण हैं और उन्हींकि कारण संसार की रचना होती है. 
अन्य कतिपय दोषमुक्त होप मोज नमय हा त त) 
की उपस्थिति के कारण ही हमें ऊंचे विचारों को ग्रहण करने में सहायता मिलती है। 
किन्तु केवल परमतत्त्व की उपस्थिति ही हमें मोक्ष की ओर नहीं ले जा सकती । 
हेतु एवं कारण (प्रत्यय) में भेद किया जाता है। काष्ठ का जलने का स्वभाव अग्नि का 
हेतु है, परन्तु हमें फाढ्ठ में आग लगानी चाहिए अन्यथा बिना उसके काष्ठ नहीं जलेगा। 
टीक इसी प्रकार यद्यपि परमतत्त्व की उपस्थिति मोक्ष का हेतु हो सकती है तो भी ज्ञान. 
(विवेक) एवं पुण्य के कार्य आवश्यक है । असंग लिखता है: “घन-सम्पत्ति एवं सांसारिक 
सुखो के प्रति अनासक्त रहकर, घर्मेदास्त्र की आज्ञाओं को भंग करने की इच्छामात्र भी 
न रखने से, विपत्तियों में भी निराश न होने से, एवं पुण्यकार्ये करते हुए किसी प्रकार से . 
भी ध्यान को अन्यत्र भटकने से रोकने एवं उदासीनता या निष्कर्मण्यता का त्याग करने से 
विष्नों के रहते हुए भी और संसार की अव्यवस्था में भी मन की गम्भीरता को अक्षुण्ण 
बनाए रखने से, और अन्त में निरन्तर एकाग्रचित्त रहने से एवं वस्तुओं के यथार्थ स्वरूप 
को ग्रहण करने से बोविसत्त्व व्यक्ति विज्ञानमात्र के उस तथ्य को ग्रहण करते हैं जो समस्त 
चेतना का आदिख्रोत है।'' योगाचारी योग का अभ्यास करते हैं। योग हमें आन्तरिक 
` दृष्टि को प्राप्त कराने में सहायक होता है । तक॑मय अथवा विवादग्रस्त बोघ हमें केवल 
पराधीन अथवा आनुभविक शान देता है। आध्यात्मिक तथ्य को योगयुक्त अनुशासन की 
. आवश्यकता है। जब मन सब प्रकार के पक्षपात्‌ एवं आन्ति से विरहित होकर निर्मल हो 
जाता है तो उसमें सत्य प्रतिबिम्वित होता है।१ 
मन के पवित्रीकरण का नाम निर्वाण है एवं अपने आदिम सरल अथवा ज्योति- 
ष्मयं पारदक्षिता के स्वरूप में वापस लौट आना है। “जब निरन्तर चिन्तन के द्वारा हम 
सब प्रकार की रराज ब नरे को त कर लेते हैं तब ऐसे ज्ञान का उदय होता 
है जो भ्रान्तिर्यो से मुक्त है और प्रमेय पदार्थों का आकार ग्रहण करता है, इसे 'महोदय' 
कहते हैं qo उत्कर्षं अथवा मोक्ष।”& विज्ञानमात्रशास्त्र निर्वाण के चार भेद 
करता है: (]) निर्वाण धर्मेकाय का पर्यायवाची है, जो निर्दोष सारतत्त्व के रूप में सब 
में है। यह निर्वाण प्रत्येक ज्ञानशकिति-सम्पन्न व्यक्ति को प्राप्त है एंबं 
> सद्रूप में विशुद्ध एवं निर्दोष है। (2) उपाधिध्ेषनिर्वाण, अथवा बहु जिसमें 


4. साल्व वीज । 
2. अनास्रव बीज । 
3. 


रहता 
संढ़ाव, जो इन बासनाओं फे कारण उत्पन्न 
अन्तर्शान सम्भव होता है । 
॥ 
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कुछ शेष अंश उपस्थित है। यह एक सापेक्ष सत्‌ की अवस्था है और यद्यपि सब प्रकार के 
अनुराग (उपाधि) और बाधा से उन्मुक्त है.तो भी भौतिक श्युखलानों के अधीन है जो 
दुःख एवं क्लेश के कारण हैं। (3) अनुपाधिदोषनिर्वाण, अथवा ऐसा निर्वाण जिसमें कुछ 
दोष नहीं रहता । यह सब प्रकार के बन्धनों से पूर्णतया मुक्त है। (4) निर्वाण, जिसका ' 
तात्पर्यं नितान्त प्रकाश है और जिसका उद्देश्य दूसरों का उपकार करना है; यह सबसे 
उच्च श्रेणी का निर्वाण है। 
योगाचार के सिद्धांत ने जहां एक ओर योगाविज्ञान के क्षेत्र में बहुत बड़ा कार्य 

किया क्योंकि इसने सब प्रकार की यथार्थता को ग्रहण करने के लिए विचार की आवद्य- 
कता की ओर निर्देश किया, वहां साथ ही साथ इसने अपनी निबंलता का भी प्रकाश किया 
क्योंकि इसने बार-बार मन के वाह्य यथार्थसत्ता एवं अनुभव का निषेघ किया। आलय- 
विज्ञान की परिभाषा का प्रयोग अत्यधिक अनिश्‍चित है। कहीं-कहीं इसे तथता का पर्याय- 
वाची मान लिया गया है, जब इसका वस्तुमात्र के साथ तादात्म्य वर्णन किया गया हैजों 
सत्‌ का केवल अमूतंरूप है, एवं विशुद्ध अस्तित्ववाचक है, अथवा हेगल का मत है, और 
जब हम प्रत्येक तथ्य एवं सत्ता की आकृति का सार निकालते हैं तो जो परमतत्त्व के रूप 
में रहजाता है।इसके अतिरिक्त इसे मन की प्रीतीति समझा जाता है, जिसके क्षेत्र के अंदर 
अन्य प्रतीतियां भी समाविष्ट हैं। यही विश्वमन भी है, जिसमें निषेघात्मकता का अंश भी 
सम्मिलित है। कभी-कभी व्यक्ति के अन्दर जो चेतना का भ्रवाह है, उसके साथ इसकी 
समता की जाती है । इस सिद्धान्त की ऐसे मुल्य विषय में अनिश्‍चितता ने ही इसे पर्याप्त 
मात्रा में युक्तियुक्त समीक्षा का लक्ष्य बनाया । 


5. साघ्यसिक नय! 


माध्यमिक दर्शेन-पद्धति एक प्राचीन पद्धति है जिसका पता बुद्ध के आदिम उपदेशों में 
मिलता है। बुद्ध ने अपने नैतिक उपदेश को बराबर मध्यम मार्ग कहा है, और दोनों ही 


]. माध्यमिक दर्शन के मुख्य पाठ हैं नागार्जुन के माध्यमिक चा नागार्जुन दक्षिणभारतर” का एक 
ब्राह्मण था, जिसने कुमारजीव के अनुसार--जिसने उसके रत्र को चीनी भाषा में ईस्वी 
पत 40 में अनुवाद किया--दुसरी शताज्दी ईसा के पश्चात्‌ हुआ, यद्यपि उसके दशंत्तं की परम्परा 
स्रिश्वियन सन्‌ की पहली शताब्दी को अतीत होती है । एक मत यह भी है कि नागाजून ईसा से 

पहली शताब्दी में हुआ । शरत्‌चन्द्रदास की सम्मत्ति में (देखिए, “इण्डियन प्रण्डितूस इन द 
लैंड आफ स्नो”, पुष्ठ ।5) नागार्जुन ने घोरभद्र को, जो 56 वर्ष ईसा से पूर्व हुआ, बौद्धघमं में 
दीक्षित छ बाण भा र वर्णन पर विश्वास ह्य नापा दलाई ब के 

ल ॥ यात्री युआनच्चांग का मत नाग गूर घ 
400 वर्ष पश्चात्‌ दक्षिणी कोशल में ह्मा ओर उसने सर्वोपरि ज्ञान प्राप्त क्र बोधि 
प्राप्त किया । डॉ० लचा क ण नागार्जुन को लगभग 300 वर्ष ईसा के रादा मानते हँ । 
किन्तु किसी भी अवस्था में वह 40 वर्ष ईसा के पश्चात्‌ से इधर नहीं हुमा कुमारजीव ने 
नागार्जुन के जीवनचरित्र का अनुवाद चीनी भाषा में किया । इसके अतिरिक्त नाचा न्यायसूत्रों 
में दिए गए 6 द्रब्यों की परिभाधाओं का ज्ञान भी रखता था ओर उसने प्रमाणों फे ऊपर एक 
पुस्तक भी लिखी । इसमें नागार्जुन ने पांच अवयवों से युक्त तर्कक्रम के अवयवघटित वाक्य (हेतु- 
मद्‌ अनुमान) को घटाकर केवल तोन अवयवों में ही विभक्त किया । तकंशास्त्र पर लिखे गए 
एक अन्य ग्रन्थ 'उपायकोशल्यहृदयशास्त्' में हमें सम्वाद कला का एक विशद वर्णन मिलता है। 
'विग्नहव्यावतिनी कारिका' में नागार्जुन न्यायशास्त्र की प्रमाण-सम्बन्धी कल्पना की समीक्षा करता 
है और सम्भवतः न्यायशास्त्र फा कर्ता वात्स्यायन नागार्जुन के मत से अभिन्न था| माध्यमिक 
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प्रकार की अतिवादिताओं (अर्थात्‌ तपस्वी-जीवन एवं ति के नी भौतिक इन्द्रिय- 
भोग) के जीवन का विरोध किया है। अध्यात्मविद्या के क्षेत्र में भी सब प्रकार की 


` अतिवादी स्थिति को दूषित ठहराया है, अर्थात्‌ सब वस्तुएं सत्‌ हैं एवं कुछ भी सत्‌ नहीं हैं, 


दोनों ही स्थापनाएं अग्राह्म हैं। माध्यमिक दशन चरम विधि और चरम निषेध दोनों के 
मध्यम मार्ग को स्वीकार करता है। नागार्जुन को हम भारत के एक बहुत महान विचा- 
रक के रूप में पाते हैं, जिसने विषयी निष्ठतावादी एवं यथार्थवादी वर्ग के विचा- 
रकों से कहीं अधिक आगे बढ़कर प्रबलख्प में अनुभव के विषयों का विएलेषण किया है। 
निःस्वार्थ बौद्धिक उत्साह एवं दार्शनिक लगन के द्वारा, जिनका लक्ष्य उनके अपने 
ही हित में सम्यक्ता एवं समग्रता पाना है, उसके मत को समर्थन मिला। उसका दर्शन 
कभी तो संशयवाद को स्पशं करता है तो कभी रहस्यवाद को। उसका संशयवाद उसके 
विचार की अनिवायें सापेक्षता को जान लेने के कारण है। किन्तु तो भी उसकी आस्था 
एक परम यथार्थसत्ता के मानदण्ड में है। उसके संशयवाद का उद्भव तो बौद्ध दन से 
है और परमार्थवाद उसने उपनिषदों से लिया है। नागार्जुन एक यथार्थ दार्शनिक भावना 
से प्रेरित होकर ऐसे विरोधी तत्त्वों को प्रकाश में लाकर रख देता है जिन्हें 


विवेकशून्य 
` वाक्यरचना एवं चिन्तन के प्रति उदासीनता के कारण हमारी दैनिक चेतना परदे की 


ओट में रखती है । योगाचार यथार्थता के सापेक्ष द का सुझाव देता है जिसमें से 
ही नागार्जुन अपने संशयवाद को विकसित करता है । किन्तु उसके दर्शन का जो निश्‍चित 
अण है वह उपनिषदों की अद्वेतपरक व्याख्या के मत से भिन्न नहीं है। यह कल्पना करना 
एक भयंकर भूल है कि नागार्जुन में हमें केवल उपनिषदों का ही सिद्धान्त मिलता है। 
उपनिषदों से वह प्रेरणा लेता हुआ अवद्य प्रतीत होता है किन्तु उसके दर्शोन-सिद्धान्त का 
विकास अधिकतर बोद्धमत के आश्रय में एवं उसी के उद्धरणों द्वारा बुला निच्कवा यह है 
कि नागार्जुन ने जिस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया उसके नमुने का पहले से नही 
रहा यद्यपि यह समझा जाता है कि इसकी उत्पत्ति प्रज्ञापारमिता से हुई । यह प्रतिपादन 


` करना सम्मवतः अधिक उपयुक्त होगा कि साधारण धारणा के अनुसार शून्यवाद विज्ञान- 


बाद से पूर्वे प्रादुर्भूत हुआ, यद्यपि इस विषय में निदिचितरूप से ड नहीं कहा जा सकता । 
सम्भवतः दोनों का विकास ला हो। हर हालत में हमारी उक्त विषय के 
प्रतिपादन की व्यवस्था उक्त दोनों पतयो के अन्दर तार्किक सम्बन्धो को पहचानने में 


सहायक सिद्ध होती है। ' 


6. ज्ञान का सिद्धान्त 


यदि आयातु ये आज बहकर उन पयार तक तके भक त इ अयस होते 
हूँ, नहीं पहुंच तो हम अनुभवों से उस आत्मचेतना तक कंसे Bh जो 
प्रत्यक्ष की सम्पादक है ? जिस यथार्थे का निषेध हम बाह्य जगत के विषय में करते हैं 
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उसका श्रेय विचारों को भी कंसे दे सकते हैं ? क्योंकि दोनों ही अस्थायी के वर्ग 

के हैं। हम यह भी नहीं जानते कि देखने, अनुभव करने एवं इच्छा करने रेभ अतिरिक्त 

चेतना का और क्या स्वरूप है। पदार्थ गुणों से भिन्न नहीं हैं। और यदि ऐसा है तो 

उसका ग्रहण नहीं हो सकता । इसलिए बाह्य जगत्‌ को आन्तरिक जगत्‌ की ही प्रतीति 

मानने की कोई आवश्यकता नहीं अथवा विषयी (प्रमाता) को ही सर्वव्यापक मानने की 

भी आवद्यकता नहीं । योगाचारों ने एक निरन्तर विद्यमान विषयी (प्रमाता) की स्था- 

पना के द्वारा इन्द्रियगम्य संसार की व्याख्या की । तकं को इससे भी आगे बढ़ाया गया 

और आत्मा की छायामात्र को त्याग दिया गया । यदि योगाचारी ठीक मार्ग पर हैं तब 

ज्ञेय पदार्थों की सत्ता नहीं है।! विषय (प्रमेय पदार्थ) के अभाव का तात्पर्यं हुआ कि 

विषयी (प्रमाता) भी नहीं है। इस प्रकार से माध्यमिक निरन्तर आलय को उड़ा देता है 

और केवल विचारों के प्रवाह का ही प्रतिपादन करता है । यदि विषय-सम्बन्घों की खोज 

नहीं की जा सकती तो संसार का नितान्त अभाव है। बाह्य पदार्थ (प्रमेय विषय) एवं 

आन्तरिक अवस्थाएं दोनों ही शून्य-रुप हैं। माध्यमिक का कहना है कि हम जागरित 

अवस्था में भी स्वप्न ही देख रहे होते हैं। तर्क के बल पर माध्यमिक प्रमाता एबं प्रमेय 

दोनों की अन्तिम अवस्था में अव्याख्येयता का अनुमान करता है। विज्ञान अथवा साघा- 

रण बुद्धि द्वारा की गई व्यवस्थाएं, जो यथार्थ प्रतीत होती हैं, रोचक्र एवं महत्त्वपूर्ण 

अवदय हैं किन्तु वे अन्तिम रूप में यथार्थ नहीं हैं । इससे क हम माध्यमिक के जगत्‌ 
के प्रतीयमान रूपक सिद्धान्त के सही-सही महत्त्व की करने का प्रयत्न करें, 

आइए हम उन युक्तियों पर विचार करें जिनके आधार पर माध्यमिक अपने मत की 

स्थापना करता है। 

माघ्यमि, जैसाकि नाम से ही उपलक्षित होता है, एक ऐसी स्थिति को अंगीकार 

करता है जो परले सिरे की विधि एवं परले सिरे के निषेध के बीच का मार्ग है। यदि 

संसार को सत्ता को यथार्थ माना जाए तो उसमें कोई भी परिवर्तेन नहीं हो सकता । 

उन्नति एवं ज्ञान उसी अवस्था में सम्भव हैं जबकि संसार लचकदार या नमनशील हो और 

निरन्तर परिणमन की अवस्था में हो। जिस प्रकार नागार्जुन पर टीका करते हुए चन्द्र- 

कीति कहता है कि “यदि सब कुछ अपना-अपना स्वात्मतत्त्व रखता है जिसके कारण एक 

अवस्था से Fo अवस्था में जाना ही असम्भव हो जाता है तो फिर मनुष्य ऊंचा उठने 

की इच्छा कसे कर सकता है, यदि वस्तुतः वह जीवन के स्तर में ऊपर उठते रहने की 

अभिलाषा करे?” एक ऐसे जगत्‌ में जो यथार्थ एवं स्वयं में पूर्ण है, हुम कुछ नहीं करं 

सकते; इसलिए इसे अयथाथं होना ही चाहिए । नागार्जुन प्रन पूछता है कि “यदि आप 

शून्य के सिद्धान्त का निषेध करते हैं तो कार्यकारणभाव के सिद्धान्त का भी निषेध हो 

जाता है । यदि स्वात्मतत्त्व नामक कोई वस्तु होती तो वस्तुओं का बाहुल्य भी स्वरचित 

एवं अविनदवर रूप ठहरता, जो एक प्रकार से स्थायी शून्यता ही के समान है । यदि 
शून्यता (रिक्तता) न होती तो जो अभी तक प्राप्त नहीं हुआ उसकी प्राप्ति भी न हो 
सकती और न दुःख का विनाश हो सकता और न ही समस्त वासनाओं का पूर्ण विलोप 
हो सकता ।”? जगत्‌ का विकासोन्मुख स्वरूप हमें विवश करता है कि हम उसकी पर- 
मार्थेता का निषेध करें | इससे यह स्पष्ट प्रतीत होतां है कि जहां नागार्जुन जगत्‌ के पर- 
मार्थं सत्‌ रूप को अस्वीकार करता है, वह इसे नितान्त शून्यरूप में भी परिणत नहीं 
करता है। 


3. सर्वसिद्धान्तसारसंग्रह, 3 : !, 8 | 2. अध्याय 24। 
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संसार के प्रतीति-आत्मक स्वरूप सम्बन्धी माध्यमिक का सिद्धान्त प्रतीत्यस- 
इसा अर्थात्‌ आश्रित उत्पत्ति) के सिद्धान्त से निकला है। एक उन धमो का पुंज है जो 
के पीछे निरन्तर अट्ट श्वु खला के रूप में आते है प्रत्येक मनुष्य व्यक्तिरूप में 
धर्मों का संग्रह है । क्योंकि प्रत्येक विचार, सम्वेदना अथवा इच्छा एक धम है। एक गाड़ी 
भौतिक घमों के संगुहीत समूह का नाम है; इसी अप्य भी भौतिक एवं मानसिक 
घमां का संगृहीत पुंज है जिनसे उसमें व्यक्तित्व का होता है । धमो से पृथक्‌ 
गाड़ी एवं स का अस्तित्व केवल विचारों में ही है--ऐसा अस्तित्व जो प्रज्ञप्ति (नाम) 
मात्र का है। घमो का ही अस्तित्व है किन्तु उनका नाश अवदयम्भावी है। निरन्तर 
प्रवाहरूपी श्युंखला में घमे केवल क्षणिक है । प्रत्येक विचार अपने निर्णायक कारण अथवा 
प्रत्यय के रूप में अनेक घमं रख सकता है जो कुछ-कुछ उसके बाह्य हों, यथा दृष्टि के 
विषय एवं चक्षु इन्ब्रिय आदि-आदि । ठा कारण अथवा हेतु वही विचार हैं जो 
ठीक उससे पूर्वं रहा हो} ठीक जैसेकि की जीवनावघि का प्रत्येक क्षण तेल व 
rus के आ का यद्यपि ds पूर्ववर्ती क्षणों की 
अना । वस्तु अपंनी स्वतन्त्र सत्ता । प्रत येक वस्तू दुसरी 
के ऊपर करती है:। माध्यमिक सब धर्मों एवं उनके संग्रह को यथार्थ घोषित नहीं 
करते यद्यपि वे उन्हें प्रतीतिरूप एवं क्षणिक अवश्य मानते हैं,! तो भी यह स्वीकार करना 
होगा कह के आवेश में. आकर बे कभी-कभी सुझाव देते हैं कि धमं सर्वथा अभा-. 
वात्मक हैं। ४ 
' यदि व्याख्या करने की अक्षमता.को ही किसी वस्तु की यथार्थता के निषेघ का 
पर्याप्त कारण मान लिया जाए तब न तो बाह्य पदार्थ और न ही आन्तरिक आत्मा यथार्थ 
ठहर सकेंगे। योगाचारों का तक है कि बाहू पदार्थ अयथाथं हैं, क्गोकि हम नहीं कह 
सकते कि उनका आदू अस्तित्व से हुआ है या नहीं, और वे सरल अणु हैं अथवा संयुक्त 
देह हैं। इस कल्पना के अन्दर काम करनेवाले सिद्धान्त को नागार्जुन स्वीकार करता है, 
अर्थात्‌ कि अयथार्थ बुद्धिगम्य नहीं है, किन्तु उसका कहना है कि त बाबटकोल ष्टिकोण से चेतना 
अथवा विज्ञान भी अयथार्थ ठहरता है--यह देखते. हुए कि हम विषय में किसी 
प्रकार का संगत कथन नहीं कर सकते । यहां पर आकर ला अपनी सम्वन्ध-विषयक 
कल्पना का विकास करता है। योगाचार इस विषय पर बल देते हैं कि सब वस्तुओं की 
सत्ता चेतना के सम्बन्धों द्वारा ही है। विचार करनेवाली चेतना के अतिरिक्‍त हम और 
ऐसे किसी माध्यम को नहीं जानते जिसके द्वारा वस्तुओं का अस्तित्व सम्भव हो सके।. 


-- नागार्जुन यह भी स्वीकार करता है कि संसार की स्थिति के कारण सम्बन्ध ही हैं। संसार 


केवल इन सम्बन्धों का सम्मिधण है। अन्तरिक्ष के सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र आदि एंव पृथ्वी पर 
काकु लसामान और वे सब पदार्थ जो इस महान जगत्‌ के ढांचे का निर्माण करते डच अपना 

महत्त्वपूर्ण (यथार्थ एवं तात्त्विक) अस्तित्व नहीं रखते । ये सारवान संबंध है, किन्तु 
सम्बन्ध स्वय बुद्धिगम्य नहीं है। नागार्जुन दिखाना चाहता हैं कि सारा आनुभविक जगत्‌ 
केवल प्रतीतिमात्र और अज्ञ य सम्बन्धों का जाल मात्र है। प्रकृति और आत्मा, देश और 
काल, कारण और कार्यरूप पदार्थ, गति और विशान्ति, यह सब एक समान दृष्टिशक्ति में 
आनेवाला निराधार ढांचा मात्र है जो अपने पीछे उड़ते हुए बादलों की तरह कोई चिह्न 


4. व विवेक-बुद्धि से वस्तुओं की परीक्षा करने समते हैं तो हम किसी भी वस्तु के स्वरुप का 


निरूपण नहीं कर सकते, घोषणा करनी अब्याख्येय 
ओर उनका कोई स्वभाव अबवा लर नही प्रो स्का sss I 
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क के इस सम्बन्ध में किए गए प्रयास का स्मरण होता है दोनों ही अवस्थाओं 
में सामान्य नियम वही है। निस्सन्देह वहां पर हमें उक्त नियम का वैसा विशद एवं क्रम- 
बद्ध प्रयोग नहीं मिलता जो ब्रं डले के अध्यात्मशास्त्र को महत्त्व प्रदान करता है। 
का प्रयास न तो उतना पूर्ण है और न ही उतना विधिपूर्वक है जैसाकि ब्रैडले ना | 
नागार्जुन में ग्र डले की माति कमबद्धता और एकरूपता का अभाव है किन्तु उसे सामान्य 
नियम का पूरा ज्ञान है और उसके ग्रन्थ में बहुत कुछ न्यूनता एवं निष्प्रयोजनता के रहने 
पर भी एक प्रकार की एकता पाई जाती है। 

गति के प्रकार की व्याख्या नहीं हो सकती। हम इसके स्वरूप को नहीं समझ 
सकते । कोई भी वस्तु एक ही समय में दो स्थानों में नहीं हो सकती । /“हम ऐसे मार्गे पर 
नहीं चल रहे हैं जिसपर पहले यातायात न हो चुका हो। और न ही हम ऐसे मार्य पर 
खल रहे हैं जिसपर अभी चलना है। ऐसे मार्ग का. अस्तित्व जिसपर अभी तक कोई न 
चला हो और न ही जिसपर अमी चलना शेष हो, हमारी समक से बाहर है। ऐसे मार्ग 
को दो भागों में विभक्त किया जा सकता है अर्थात्‌ एक वह भागे जिसपर पहले चला जा 
चुका हो और दूसरा वह जिसपर अभी चलना शेष हो । तीसरा मार्ग सम्भव नहीं । पहला 
समाप्त हो चुका और दुसरा अभी सामने नहीं आया इसलिए गति असम्भव है । गति 
के इस निषेध के परिणामों को बाद के छन्दो में विकसित किया गया है।१ चूंकि गति नहीं .. 
है तो चलनेवाला भी नहीं है।* बिना यति के कोई गति का कर्ता नहीं और इसीलिए 
भी कर्ता कैसे चल सकता है? पत वात पर चलना प्रारम्भ नहीं कर रहे हो 
जिसपर: पहले चला जा चुका है और न ऐसे ही मार्ग पर चलना प्रारंभ कर रहे हो जिस, 
' पर अभी तक किसो ने गति नहीं की, न ऐसे ही मार्ग पर हो.जिसपर चला जा रहा है, तो| . 
फिर तुम किस मार्ग पर चलना प्रारम्भ कर रहे हो ?”< चलनेवाले एवं गति.के विषय मे। 
भी हम निश्चयपूर्वक कह सकते हैं, क्योंकि बिना गति की क्रिया के गति करनेवाला नहीं | 
हो सकता । वह न तो एक-दूसरे के सदृश हैं और न ही एक-दूसरे से मिनन हैं। इसलिए 
एकमात्र परिणाम जो निकलता है वह यह है कि गति करनेवाले परव माव और गतिरूप 


स्थिति की पूर्ण रूप से व्याख्या नहीं हो सकती और इसीलिए ये प्रम तथ्य नहीं हैं किन्तु 


सातवें अध्याय में नागार्जुन संयुक्‍त पदार्थों अथवा संस्कृतों के विषय को लेता है 
॥. माध्यमिक सूत्र, 2 : ! ॥ है 2. 2:25t ट 
3.2: 6, 7, 8 ॥ 42:2 
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जो जीवन धारण करते हैं, स्थित रहते हैं एवं नष्ट हो जाते हैं।! यदि प्रादुर्भाव, स्थिति 
एवं विनाश तीनों ही पृथक्‌ रूप में एक संस्कृत पदार्थ के रूप का निरूपण नहीं कर सकते 
तब वे मिलकर एवं एक ही समय में एक ही पदार्थ में रह सकते हैं। यदि पदार्थ अपने रः 
भाव के समय में विनाश एवं स्थितिरहित हो तब उसे हम संस्कृत नहीं कह सकते | यह 
अवस्था दोनों अन्य गुणों के सम्बन्ध में भी है । तो भी तीनों एकसाथ एक ही क्षण में नहीं 
हो सकते । de अन्धकार एक ही समय में नहीं रह सकते, इस प्रकार से संस्कृत 
पदार्थं यथार्थ नहीं हैं। इक्कीसवे अध्याय में वह प्रादुर्भाव एवं विनाश के विषय को लेता 
है (सम्भव-विभाव), और उनकी अयथाथंता को प्रमाणित करता है। आलोचनात्मक 
दृष्टि से देखने पर न तो उद्भव ही और न विनाश ही सम्भव है। उन्नीसवें अध्याय में 
काल के विचार को जिसमें भव, वर्तमान. एवं भविष्यत्‌ सब सम्मिलित हैं, वह बुद्धिगम्य 
पदार्थों की श्रेणी से बाह्य करता है ! सुतकाल का विवरण सन्दिग्ध है एवं भविष्यत्‌ 
"एक निर्विकल्प भविष्यवाणी है । जो कुछ में अनुभव में आता है, वही सब कुछ 
प्रतीत होता है जोकि है। किन्तु सूत एवं भविष्यत्‌ rv वतमान भी हमें नहीं 
लर । इसलिए काल भी विचार का ही एक रूप है रचना शून्यता में से हुई 
t 


से पूर्व कोई पदार्थ हीं होता क्योंकि इसका अर्थ यह होगा कि पदार्थ गुणों से विहीन है।* 
तब फिर गुणों का आवास ? ऐसा प्रतीत किवे पदार्थों 
रहते, न द अन्दर नानाह ब नदा गाह । फिर, गुणों से दूर र विरा 


` पदार्थं भी नहीं रह सकता तथा ऐसी कोई वस्तु नहीं जो पदार्थ भौ न हो और गुण भी न 


| 


हो । गुण तो हमें पदार्थं की ओर निर्देश करता है, और पदार्थ हमें गुणों की ओर ले जाता 
है और हम नहीं जानते कि ये दोनों एक हैं या पृथक्‌ हैं। पन्द्रहवे अध्याय में स्वभाव अथवा 
अन्तरनिहित गुण का प्रतिपादन किया गया है और इसमें यह दर्शाया गया है किन तो 
अस्तित्व और न ही अभाव को पदार्थ का अनिवार्य गुण सिद्ध किया जा सकता है। रंग, 
कठोरता, कोमलता, गन्ध, स्वाद ला लक विषयीनिष्ठ अर्थात्‌ प्रमाता में ही स्थित हैं। 
उनका अस्तित्व है, क्योंकि इन्द्रियों का है। आंख के अभाव में रंग का और कान 
` के अभाव में शब्द का भी अस्तित्व न होता । इसलिए गुण अपने से भिन्न एवं पथक अव- 
स्थाओं के ऊपर निर्मर करते हैं। वे स्वतन्त्र रूप से यथाथं नहीं हैं क्योंकि वे हमारी 
इन्द्रियों पर निर्मर करते है वे स्वतन्त्र रूप से अपने-आपमें अस्तित्व नहीं रख सकते। चूंकि 
गुणों का अस्तित्व इन्द्रियों के साथ सम्बन्ध रखता है, इसलिए वे सब इन्द्रियों पर निर्भर 
करते हैं, और इसलिए नागार्जुन गुणों में मुख्य एवं गौण विषयक भेद नहीं करता | चूंकि 
सब गुण प्रतीति या आमास मात्र ही हैं, वे पदार्थ भी जिनके अन्दर उनका आवास है,यथाथं 
नहीं हो सकते । यदि वस्तु का सम्बन्ध गुणों के साथ है तब प्रतीति आभासरूप गुणों का 
वस्तु पर भी प्रभाव रहेगा। हम ऐसे पदार्थों को नहीं जानते जो इन गुणों को धारण किए 


+ 
॥. “उत्पाद-स्थिति-भंग-समाहार-स्वभावम्‌ ।'' , 
४2. “ते आकाशस्यितेन चेतसा कालं कुवन्ति ।'' . 3. अध्याय ।। 
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हुए है । हमारा ज्ञान गुणों तक ही सीमित है। तथाकथित ले 
इसलिए इसमें विदवास रखना एक परम्परागत घारणा बाग ही है। इन वडी ह 
प्रकार i संयोजक वस्तु है, जो गुणों को एकसाथ, जैसे एक-दूसरे से चिपकाकर, रखती 
है एवं उनमें पारस्परिक संघर्ष को रोकी है, तब पदार्थ केवल एक अकार का संबंध ही 
बन जाता है । इस प्रकार पदार्थ गुणों का एक अमूतंरूप सम्बन्ध है और चेतना से पृथक्‌ 
अस्तित्व नहीं रख सकता जो एक ऐसा वाहन है कि जिसके द्वारा इसका निर्माण होता है। 
पदार्थं एवं गुण अन्योन्याश्वित हैं और इनमें से किसी एक को स्वतन्त्र रूप में पूर्ण यषार्थता 
की इकाई नहीं माना जा सकता । परमाथं रूप में जिसका अस्तित्व है वह न तो पदार्थ है 
और न ही गुण है क्योंकि ये दोनों परस्पर एक-दूसरे के ऊपर निर्भर हैं। कुछ समय के 
लिए व्यावहारिक दृष्टि से हम अपने अनुभव में उसे पदार्थ के रूप में मान ले सकते हैं 
जिसके लतव न रहते हैं क्योंकि भार एवं आकृति आदि गुणों की कल्पना हम उसकी 
पृष्ठसूमि में अधिष्ठान को माने बिना नहीं कर सकते। वस्तुत: भागार्जुन का 
विदवास है कि वस्तुएं कारणकार्य-माव सम्बन्ध के कारण, और परस्पर-मर्मरता, सान्ति- 
घ्य और सोपाधिकता के कारण यथार्थ प्रतीत होती हैं। 

माध्यमिक सूत्रो के पांचवें अध्याय में कारणकाये-सस्बन्धों का खण्डन किया गया 
है। “कोई भी पदार्थे अपने कारण से पृथक्‌ रूप में प्रत्यक्ष का विषय नहीं बनता और 
पदार्थ का कारण भी स्वयं पदार्थ से पृथक्‌ रूप में नहीं ग्रहण किया जा सकता। यदि पदार्थ 
का कारण स्वयं पदार्थ से पृथक्‌ है तब इसका तात्पर्ये यह का पदार्थ को कारण- 
विहीन मानते हैं। या के कारण को. मानना नहीं है शाक 
कारण के पदार्थ का नहीं रह सकता ।” नार तकं करता है कि से 
पृथक्‌ कार्य अथवा कार्यं से पृथक्‌ कारण अभावात्मक है। किसी भी वस्तु की उत्पत्ति न तो. 
अपने आपसे होती हे बोर ताही इच पावर होणा त दोनों ही से होती है तथा 
बिना कारण भी नहीं होती । दृष्टि से उत्पत्ति असम्भव मालूम होती है ।! कोई 
भी यथार्थ वस्तु उत्पन्न होती हुई नहीं सुनी जाती ओर म ग्रही कहा जा सकता कि वह 
घड़ा जो इस क्षण में असत्‌ है, अगले क्षण में उत्पन्न हो जाता है। ऐसा कथन करना असं- 
गत होगा । जब हम यह जानते हैं कि की कोई परमार्थ सत्ता नहीं है तो हम देखते 
हैं कि वह ऐसी सत्तासम्पन्न दूसरी को भी उत्पन्न नहीं कर सकती। यदि हम 
कारणों के विषय में कुछ कहते हैं तो उसमें तक की अवहेलना करते हैं ओर विषयी और 
विषय, पदार्थ और जू देश और काल का कुछ समय के लिए उपयोग करके आनन्द 
लूटते हैं। परमार्थ दृष्टि से यदि देखा जाय तो न तो कोई कारण है और न कार्य ही है, न 
उत्पत्ति है और न विनाझष है । कभी-कभी कारण को ही समस्त सामग्री समक लिया 
जाता है--उसे भी सब प्रकार के नियन्त्रण से रहित और ऐसा कि जिसे समझना कठिन 
है 2 इस विवाद से यह परिणाम निकलता है कि परिवर्तन का विचार बुद्धिगम्य नहीं है। 


. स्बसिद्धान्तसारसंग्रह (अध्याय4 : 7, 9) इस प्रकार का तर्क उपस्थित करता है, जो असत्‌ है, 
उसकी उत्पत्ति + कारण के द्वारा नहीं हो सकती जैसे कि एक pve 
उत्पादन को एक सत्‌ पदार्थ के सम्बन्ध में वाञ्छनीय स्वीकार कर लिया पे 
सी वस्त को उत्पन्न करेया जिसकी उत्पत्ति पहले हो चुकी है। एक ही वस्तु सत्‌ दि 
ण नही हो सकती बोर न ही हम बहू बह के है कि एक ही बस बद एवं बसत 
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. “क' ल! में परिवर्तित होता है। नागार्जुन तकं करता है कि यदि- 'क' 'ख' बन सकता है 
तो यह सदा ही 'ख' रहा होगा अन्यथा यह 'ख' नहीं बन सकता। किण वह. कई 
रहदा होगा । क्योकि अन्यथा इस कथन की कुछ आवश्यकता ही नहीं कि वह 'ख' बन 
* गया । परिवर्तन की प्रक्रिया बुद्धिगम्य नहीं है। कारण-कार्यभाव परिवर्तन का समाधान 
` नहीं है, क्योंकि यह स्वयं एक असम्भव विचार है । | 
गुण का पदार्थ के साथ निर्मरता का सम्बन्ध है। दोनों विशेष प्रकार के सम्बन्ध से 
अस्तित्व रखते हैं। बोष एवं ज्ञेय पदार्थ में भी परस्पर ऐसा ही सम्बन्ध है। परमार्थदृष्टि 
से दोनों ही अयथार्थ हैं किन्तु सापेक्षरूप में उन दोनों का अस्तित्व प्रतीत होता है और 
। आ लायक आम क त 
स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं रखती । 
एक प्रतीति-विषयक घटना (जो विश्येषकाल और देश से सम्बद्ध है) एक अन्य 
घटना के साथ (जो दूसरे काल एवं देश से सम्बद्ध है) सान्निध्य के सम्बन्ध से सम्बद्ध हो 
सकती है ह स्पष्ट है कि देश-सम्बन्धी सम्बन्ध सापेक्ष होते हैं और यह कि उनमें 
निंतान्त अथवा परचाद्वतिता नहीं होती । , 
र का सम्बन्ध पूर्ण इकाई के साथ सोपाधिकता (कण्डीदानेलिटी) का है, जैसे 
कि घागों का सम्बन्ध कपड़े के साथ है। ताला त पक किट) नामक कोई वस्तु नहीं, 
> हैं। इन दोनों में से की भी परमार्थसत्ता नहीं है । 


डा न नार कहता है : “कुछ व्यक्तियों का कहना है कि वह सत्ता जिसका कायं 
ना सा / अपने इन कर्मों से पूर्व भी विद्यमान रहती है । किंतु 
ह्म ज 


- के साथ-साथ अपना अस्तित्व रखती हैं। क्योंकि जब तक वे एक-दूसरे से स्वतन्त्र न हों, 
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दोनों एक ही समय में नहीं हो सकती |! नागार्जुन आत्मा के सम्बन्ध में 
अयोग करता है जिनका प्रयोग योगाचारी बाह्य यथार्थता के निराकरण के ds 
यदि उन गुणों के कारण जो हमारे सम्मुख बाह्य विदव के अध्ययनकाल में आते हैं, एक 
"ऐसी स्थायी यथाथंता का निर्देश नहीं करते जिसे हम प्रकृति कहते हैं, तब फिर विचारों 
का अस्तित्व कैसे आत्मा का निर्देश कर सकता है? क्योंकि आत्मा तो विचार नहीं है 
क्षणिक मानसिक अवस्थाओं की अवाधित श्रृंखला ही सव कुछ है, जिसे हम आत्मा समक 
सकते हैं। हम चेतना के स्वरूप के विषय में कुछ नहीं जानते। यह एक प्रकार का प्रवाह है, 
'संवेदनाओं का विकसित होता हुआ एक क्षेत्र है जो हमारे खुलता है। नागार्जुन के 
सत में एक नित्य आत्मा में विशवास, इसी प्रकार का एक साहसिक और रूढ़िबद्ध विश्वास 
है, जैसाकि उसके समानान्तर भौतिक जगतू-सम्वन्थी विश्वास । . यह घारणा कि चेतना- 
गत पदार्थों की व्यवस्था मनोवैज्ञानिक श्रृंखलाबद्ध क्रम में इस प्रकार से होती है कि उनसे 
पृथक्‌ मनों की,सृष्टि हो सके, एक कोरी कल्पना है वस्तं ऐसी ही हैं जैसी वे प्रतीत होती 
हैं। हम विचारों के प्रवाह के विषय में कह भी नहीं सकते । यदि हम एक आत्मा की यथा- 
थता को स्वीकार करते हैं, जो चेतना की अवस्थाओं के अतिरिक्त है, तो यह केवल 
क्रियात्मक उपयोग के लिए है । आत्मा और उसकी अवस्थाओं में तथा कर्ता और उसकी 
क्रियाओं में परस्पर-निर्भेरता के विषय का प्रतिपादन आठवें अध्याय में किया गया है। 
“कार्य के सम्बन्ध में ही कर्ता का प्रदन उठता है और कार्य भी कर्ता के सम्बन्ध से ही है। 
"किन्तु परमाथंता की दृष्टि से न तो कोई कर्ता है और न कार्ये ही है 2 

ज्ञान की व्याख्या असम्भव है। सम्बेदनाओं से विचारों का जल्म होता है। ठीक 
"ऐसे ही जैसे कि विचार सम्बेदनाओं को जन्म देते हैं। पौधों में से बीज उत्पन्न होते हैं मौर 
बीज से फिर पौधे का जन्म होता है । प्रत्यक्ष ज्ञान का स्वतः अस्तित्व नहीं है। “तुम उसे 
नही वेश रहे नाहल का त है। मौर गढी दारयामास 
'जो अभी तक नहीं देखा गया है। ऐसा दुक्य पदार्थ जो न तो अभी तक पहले देखा 
गया है और न.अभी तक देखा जाने को है, अस्तित्वरहित है। 3 “चक्ष्‌ इन्द्रिय इसको नहीं 
देखती और दर्द्नेन्द्रिय के अतिरिक्त तो कोई शक्ति देख ही नहीं सकती। तो फिर तीसरी 
"ऐसी कौन शकिति है जो देखे ? 7१ देखनेवाला, द्रष्टव्य पदार्थ और देखने की क्रिया आदि 
चलनेवाले, जिस मार्ग पर चला जा सके वह, और गति-विषयक क्रिया आदि के समान 
एकसाथ विचार में नहीं आ सकते। प्रत्यक्ष ज्ञान एवं द्रष्टव्य पवार्थ एक-दूसरे से सम्बद्ध 
होकर ही अपना अस्तित्व रखते हैं। यदि दर्शन की क्रिया न हो तो रग भी नहीं है और 
रंग के अभाव में रंग का प्रत्यक्ष ज्ञान भी भ होगा ।“जिस प्रकार पुत्र अपने माता-पिता 
'पर निर्भर करता है, ठीक उसी प्रकार दृष्टिशक्ति की सम्वेदना आंखों एवं रंगों पर नि्मेर 
करती है।” ओर हमें इस विषय का भी कभी निश्‍चय नहीं हो सकता कि हम जो कुछ 


2. 6, 0 3. 3:3॥ 
4.3:4। 
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देखते हैं, वह सम्पूर्ण रूप में हमारा अपना ही है। वही एक वस्तु भिन्न-भिन्न व्यक्तियों 
को भिन्न-भिन्न प्रकार की प्रतीत होती है और उस एक व्यक्ति को भी भिन्न-भिन्न समय 
में भिन्न-भिन्न प्रकार की प्रतीत होती है ।चोदहवें अध्याय में संसर्ग अथवा पदार्थ के साथ 
सन्निकर्ष का विश्लेषण किया गया है और उसका निराकरण कर दिया गया है। परिवर्तेन 
एवं अवस्थाएं आती-जाती रहती हैं और पूर्वापर की श्यंखला भी स्थिर नहीं रहती, जब 
तक कि वह, जो अनुभवकर्ता है, एकरस न हो और तारतम्य की श्वृंखला में बराबर 
ला रहे । किन्तु आत्मा को इस प्रकार एकरस समझना अपने-आपमें एक कठिन 
समस्या है। 
फिर सामान्य गुणों (जाति) के विषय में कया है? क्या वे उन 'जातिमत्‌' पदार्थों से 
स्वतन्त्र रूप में भी पाए जाते हैं अथवा वे सदा व्यक्तियों के अन्दर ही पाए जाते हैं। 
हमारा समस्त ज्ञान भेद के ऊपर निर्भर है। गाय क्या है? वह घोडा नहीं है और न भेड़ ही 
है; इसका तात्पर्य गहा 7 कि एक गाय, गाय से भिन्न कुछ नहीं है। “गाय है' यह कहने 
की अपेक्षा यह हमें कहेंगे कि यह एक घोड़ा या वृक्ष नहीं है। हमारा समस्त ज्ञान सापेक्ष 
है और भेद के आधार पर स्थिर रहता है। घोड़ा नहीं है, संसार नहीं है आदि। हम नहीं 
जानते कि ये क्या हैं। इस पहेली को इस प्रकार से रखा गया है: हम किसी भी वस्तु के 
` स्वरूप को अन्य से भिन्न किए बिना नहीं जान सकते और न हम दूसरों से इसके 
भेद को जान ah , सिवा इसके कि उसके निजी स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर सके ।!एक 
वस्तु से हम दूसरी की ओर जाते हैं और इस प्रक्रिया का कहीं अन्त नहीं है । हमें सुम 
के सम्बन्ध में अन्तिम व्याख्याओं की प्राप्ति नहीं हो सकती ।? सब वस्तुएं सापेक्ष हैं। 
` भी वस्तु अपने अस्तित्व के लिए आत्मनिर्भर नहीं है। क्योंकि प्रत्येक वस्तु कारण-कार्ये 
को अनन्त भपुंखला के ऊपर आश्रित है। वस्तुओं के समस्त गुण सम्वन्धयुक्त हैं और पर- 
- मार्थरूप नहीं हैं। हम पारस्परिक सम्बन्धों की योजनाओं के द्वारा ही कार्य करते हैं और 
वे भी एकसाथ एकत्र नहीं होते । जिन वस्तुओं को हम अब देख रहे हैं वे प्रगाढ़ निद्रा 
में दिखाई नहीं देती । जो कुछ स्वप्न में दिखाई देता है वह जब हम जागरित अवस्था में 
होते हैं तो दिखाई नहीं देता। यदि वस्तुतः किसी वस्तु का यथार्थ में अस्तित्व होता तो 
| वह तीनों अवस्थाओं (जागरित, स्वप्न, अत) में प्राप्य होनी चाहिए थी। विचार न तो 
र त न साच जान सकता है। सत्य की समता सोन के साथ 
सत्य वाणी का सकता )। ज्ञान असम्भव है।* नागार्जुन र्‌ 
तकं का यही निष्कर्ष निकलता है। उ ” द 
| विद्वव से पृथक्‌ कोई ईदवर नहीं और ईदवर से पृथक्‌ कोई विशव नहीं, और दोनों 
ही एक समान प्रतीति मात्र हैं। यदि नागार्जुन इस प्रकार ईश्वर के विचार का परिहास 
करता है तो हमें स्मरण रखना चाहिए कि यह देवतावादी या आस्तिक का ईश्वर है 
जिसका वह निराकरण करता है, किन्तु वह उस यथाथंरूप ईदवर के प्रति अक्ति के प्रति 
सच्चा है जो महायान बौद्धधर्म का घर्मकाय है। 
एक साहसपूर्ण. तकं का आश्रय लेकर वह यह दिखाता है कि किस प्रकार यह 
l. न हि स्वभावानां दाति विद्यते । 
८ यी परभावो च | 


2. रुपा दिव्यतिरेकेत यथा कुम्भो न विद्यते। ` 
वाय्वादिव्यतिरेकेत तथा रूप न.विद्यते ॥ 


(बध्याय ]) । 
3. बघ्याय्‌27 । 
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संसार जो जन्म, जीवन एवं मरण से युक्त है, अयथाथं है ।! दुःख, संस्कार अथवा मान- 
सिक प्रवृत्तियां, बन्धन, मुक्ति एवं समस्त कमं al ग ये सब ऐसे सम्बन्धो के 
कारण हैं कि जिनके स्वरूप को हम कमी समझ नहीं सकते । नागार्जुन में इतना साहस 
अवदय है कि वह अपने तकशास्त्र के निर्णयों का सामना कर सके, भले ही बे मनुब्यजाति 
के धामिक हितों के लिए कितने ही अरुचिकर क्यों न हों। वह अपनी दर्शन-पद्धति का 
निचोड़ इन शब्दों में रखता है कि यथार्थ में बुद्ध अथवा तथागत भी नहीं है, और परमार्थ 
के दृष्टिकोण से सत्य एवं मिथ्या में किसी प्रकार का भेद भी नहीं है। जब यथार्थ कुछ है 
ही नहीं तो किसी विषय के मिथ्याज्ञान की भी सम्भावना नहीं उठती दी दुक -विषयक 
रा Pi PN सब हैं। अपने 

क शास्त्र वह कहता है: "मृत्यु नहीं है, न जन्म ही है, भेद 
भी कुछ नहीं है; स्थिरता (अभिनिवेश) भी नहीं है, न एकत्व है न अनेकत्व है; आना और 
जाना भी मठ नही है। है।” यथार्थ कुछ नहीं है । इसका निषेधात्मक तथ्य पहले दिया गया 
है । किसी निदचयात्मक प्रदर्शन थी यात स्यक्या तही जो ह समद 
इयकता है, किन्तु जो असत्‌ है उसके कारण की कोई आवश्यकता नहीं । संसार की केवल 
प्रतीतिरूप में ही सत्ता है, एवं वस्तुएं न तो क्षणिक हैं और न स्थायी या नित्य हैं, न 
उत्पन्न होती हैं और न नष्ट होती हैं, न तो वही रहती हैं और न भिन्न होती हैं, न आती 
हैं और न जाती हैं। यह सब केवल प्रतीतिमात्र है। संसार गुणो एवं सम्बन्धों की एक 
आदर्शे पद्धतिमात्र है। ` हम ऐसे सम्बन्धों में विदवास रखते हैं जिनकी व्याख्या बुद्धि के 
द्वारा नहीं हो सकती । विज्ञान का यह एक उच्चश्रेणी का मिथ्या विदवास है कि आनु- 
अविक जगत्‌ की उपयोगी श्रेणियां परंमार्थरूप में यथार्थ हैं जिसे नागार्जुन ने निर्मूल सिद्ध 
करके इस प्रकार उड़ा दिया | 

अनुभवसिद्ध जगत्‌ भ्रान्ति है, जिसे सम्बन्धों द्वारा पुष्टि मिलती है। कारणकार्ये 
अंश एवं अंशी आदि विभाग, जिनका स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं हर जो परस्पर एक-दूसरे 
पर निर्भर हैं, इन्हीं सबसे मिलकर यह संसार बनता है । ये सब केवल कुछ समय के लिए 
हमें प्रतीयमान यथार्थता का ज्ञान देते हैं जो संवृति अथवा परम्परागत सूढ़िज्ञान का विषय 
है । घटनाओं के अन्योन्याअय-सम्बन्धों का करने के किन मरत र 
किन्तु जब वे अस्तित्व के यथार्थ तत्त्व को व्यक्त करने का प्रयास तो उनमें पर- 
स्पर-विरोध उत्पन्न होता है। वे केवल कामचलाऊ विचार मात्र हैं जिनका परमार्थ दृष्टि 
से दाशंनिक महत्त्व कुछ नहीं । हम यहां पर यह उल्लेख कर देना आवश्यक समभते है कि 
जहां एक ओर ब्रेडले का कहना है कि विचार मर्यादाओं के अन्दर ऐसे सम्बन्धों की स्था- 
पना करता है कि मर्यादाएं स्वयं सम्बन्धों में परिणत नहीं की जा सकतीं, वहां दुसरी री ओर 
नागार्जुन, ग्रीन के समान, स्थति को स्वीकार करता है, अर्यात्‌ अनुभव की केवल 
सम्बन्ध-विषयक है; यद्यपि परमाथंसत्ता उसकी पृष्ठभूमि में रहती है। ब्रैडले की 
में साधारण ज्ञान एवं विज्ञान से युक्त संसार में कुछ न कुछ सत्ता ऐसी अवश्य अप पर जो 
स.मा के कप में परिणामही हो स सकती । किन्तु नागार्जुन की दृष्टि में ऐसी कोई वस्तु 


]. अध्याय ।। 

2. अध्याय ।2। 3. अध्याय ।3। 
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ऱयहां नहीं है। तो भी नागार्जुन केवल विनाशात्मक संशयवादी नही है वरन्‌ रचनात्मक 
“विचार करनेवाला दार्शनिक है। परमार्थं सत्य अवइय है जहां तक विज्ञान नहीं पहुंच 
सकता । वह समस्त अनुभव को विभिन्न अंशों से विभक्त कर देता है जिससे कि उसकी 
- प में विद्यमान परमार्थसत्ता प्रकाश में आ सके। प्रतीतिरूप में वास्तविक 
तत्त्व सम्मिलित हैं और विशुद्ध निश्चयात्मक घोषणा ही तात्त्विक है । इस जगत्‌ 
के पीछे, जिसमें हम देखते, सुनते एवं तयी व करते हैं, कुछ न कुछ अवद्य है जिसके विषय 
में हम विचार करने को विवश हो जाते हैं। रंग, आकृति एवं शब्द, जिनका हम प्रत्यक्ष 
-ज्ञान करते हैं, निश्चय ही किसी अभावात्मक वस्तु के आवासरहित गुण नहीं हैं। चौथे 
अध्याय में नागार्जुन हमें बताता है कि शून्यतारूपी निष्कर्ष एक प्रकार से अनायास ही 
"उसके ऊपर आ पड़ा, जिसकी कल्पना उसने प्रारम्भ में नहीं की थी । और इसे स्वत:सिद्ध 
मान लेने से यह 'साध्यसम' हेत्वाभास (९८४४० Pini) होगा। प्रतीतिवाद 
(Phenomenalism) भी वलात्‌ उसके सिद्धान्त में आ गया । तकेशास्त्र का प्रश्‍न ज्ञान 
'के सिद्धान्त के रूप में यहं है कि अनुभव किस प्रकार सम्भव होता है । नागार्जुन उन 
अवस्थाओं को दिखाता है जो अनुभव को सम्भव बनाती हैं, और उनकी अवबुद्धिगम्यता 
को भी दिखाता है, और अनुभव के अपरमार्थ-स्वरूप का अनुमान करता है। नागार्जुन के 
तर्कशास्त्र का कुल प्रदर्शन उसके हृदय का चित्रपट है जो पर॒मार्थंसत्ता में विश्‍वास रखता 
था । बाह्य संशयवाद आन्तरिक सत्य के हित में ही था। प्रकृति एक आभास-मात्र है तो 
भी उसकी एक स्थायी नींव है, जो असीम है, जिसमें से सब पदार्थ निकलते हैं और अंत में 
समा जाते हैं। केवल मात्र इसके विषय में बात करते समय हमें अपने आनुभविक जीवन के 
सब विभागों का त्याग कर देना चाहिए। हम यह नहीं कह सकते कि यह क्याह अर्थात्‌ यह 
“स्वतन्त्र अथवा चेतनामय है। प्रन स्वयं उपलक्षित करते हैं कि हमारे मर्यादित जीवन की 
अवस्थाएं अनन्तं यथार्थता में परिवर्तित हो जाती हैं। अनन्त आत्मा की व्याख्या से निषेध 
का आशय यह नहीं कि हम उसका निराकरण करते हैं। परमार्थे की यथार्थता में दृष्यमान 
जगत्‌ की प्रतीति समाविष्ट है। “स्कन्ध रिक्त हैं; सब वस्तुएं रिक्तता के स्वभाव वाली 
हैं, उनका न कोई प्रारम्भ है और न अन्त है, वे निर्दोष हैं और निर्दोष नहीं भी हैं, वे अपूर्ण 
.नहीं हैं और पूणं भी नहीं हैं; इसलिए हे सारिंपुत्र, इस शून्यता में न तो कोई रूप है, न 
्त्यक्षज्ञान है, न नाम है, न कोई प्रत्यय है और न ज्ञान है 7 . 
यह स्वीकार करते हुए कि ज्ञानमय जगत्‌ सम्बन्धयुक्त है, थोगाचारों ने विज्ञान 
की यथार्थता की स्थापना की, जो सम्बन्धों को जोड़ता है। नागार्जुन विज्ञान के विचार 
को आत्मा के रूप में लेकर उसकी अपर्याप्तता को दर्शाता है। यदि विज्ञान एक मर्यादित 
आत्मा है तो वह परमार्थं तत्त्व नहीं हो सकता । यदि यह अनन्त आत्मा है तो इसे ऐन्त्रिय 
“विभाग की श्रेणी में रखना अनुचित होगा । परमार्थंसत्ता परमार्थसत्ता ही है और उसके 
“विषय में हम और कुछ नहीं कह सकते। विचार जितना भी है सब सापेक्ष है और परम- 
तत्त्व भी जव विचार का विषय बनता है, एक प्रकार से सापेक्ष हो जाता है; हम इसे 
स्वतःचेतन व्यक्ति के रूप में विचारगत नहीं कर सकते, जब तक कि उसके विषय में 
वर्णन करने के लिए किसी नाममात्र वस्तु की स्थापना न कर लें। - 


। बृहत्तर प्रज्ञापारमिताहृदय सूत्र, पृष्ठ 48, 'सेकेड बुक्स आफ द ईस्ट', 49 । 
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7. सत्य और ययाथंता की श्रेणियां 


द , बैसे ही असत्य होगा जैसे कि बह वस्तु मिथ्या है जिसे वह सिद्ध अथवा असिद्ध 
न रह | SE जाते हैं तो हम स्वप्न में देखे गए पदार्थ के मिथ्यात्व को 


वास्तविक हैं। परमार्थं की अवस्था में जाकर सवात एकदम सत्य नहीं. ठहरती, क्य 
यह एक प्रकार कास्वप्न या आन्ति है। संसार 
हर भ्रम एवं निर्वाण-सम्बन्धी पवित्र आशाए दुकड़े-दुकड़े हो जाती हैं। ऐसी आणा 


कारण वह एक निरपेक्ष तत्त्व को स्वीकार कर लेता दै जो नित्य एवं परमार्थे सत्य है। 


4 अष्याम 24 । ४ ) ४ , 
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नष्ट होता है इसीलिए पुण्य एवं पाप में तथा सत्य एवं भ्रान्ति में भेद नहीं किया जा 
सकता, नागार्जुन का कहना है कि सर्वोपरि सत्य--जो सब प्रकार की जिज्ञासा को शांत . 
` करके आन्तरिक शान्ति प्राप्त कराएगा-संवृत्ति एवं हमारेजीवन की रूढ़िगत परम्पराओं 
के कारण छिपा रहता है। यथार्थ में जीवन कुछ नहीं है, जीवन की समाप्ति द नहीं 
है और न कोई जन्म या मोक्ष ही है। यथार्थ इन अर्था में शून्य है, क्योंकि एवं 
व्यक्तित्व नहीं है । इसका तात्पर्य यह नहीं है कि यह परम शून्यता अथवा एक कोरा रूप- 
विहीन सत्‌ पदार्थं है ।! यह रिक्त है, जो संवृत्ति से भिन्न है, जिसे यथार्थ कहा जाता है। 
नागार्जुन बुद्ध के वचन को इस प्रकार उद्धुत करता है: “कोई स्त्री, कोई पुरुष, कोई भी 
जीवन, कोई चेतनावान प्राणी और कोई आत्मा नहीं है, अर्थात्‌ ये सब कुछ नहीं है, ये 
सव घर्म अयथार्थ हैं, अस्तित्वविहीन हैं, जैसेकि स्वप्न, अथवा मिथ्या उपन्यास की कल्पना 
इ है अथवा जँसेकि पानी में पड़ता हुआ चन्द्रमा का प्रतिबिम्व अवास्तविक होता 
[| गा 


तकं को दूषित बतलाया गया है, जो केवल विदवास के लिए स्थान बनाता है। 

यह एक विशवास ही.है, जिसको ज्ञान का सहारा है एवं अज्ञान से जिसकी पुष्टि नहीं 
होती । यह केवल कल्पना का खेल-मात्र नहीं है, बल्कि तकं पर आश्रित है। यदि परमार्थ 
एवं सापेक्ष सत्य परस्पर सम्बद्ध न होते तब हम नितान्त संशयवाद.में फंस जाते । यदि 
ज्ञान को तात्त्विक (]९०००८०४! ) यथार्थता से पृथक्‌ कर दें तो रतीति अथवा आभास-विष- 

` यकज्ञान की भी प्रामाणिकता नहीं रह जाती (नागार्जुन संकेत करता है कि बिना क्रिया- 
त्मक सत्य का आश्रय लिए इन्द्रियातीत सत्य की भी प्राप्ति नहीं हो सकती ।* बुद्धिगम्प 
सत्य को हम सर्वथा एक ओर नहीं हटा सकते, भले ही यह अन्तिम सत्य न भी हो। यह 
सर्वोपरि शक्ति नहीं है जैसाकि कुछ दार्शनिक इसे समभते हैं । उन्नत.श्रेणी का सत्य, 
जिसका प्रकाश बुद्धि के द्वारा नहीं होगा, सीमित शक्ति वाले मन के लिए केवल एक पूर्व- 
धारणा अथवा स्त्रीकृत पक्ष के रूप में है । यद्यपि हम इसका साक्षात्‌ नहीं कर सकते, फिर 
भी हम इसपर विश्वास कर सकते हैं । कोई मनुष्य यह नहीं कह सकता कि उसने इसे इस 
प्रकार जान लिया है जिस प्रकार कि वर्‌ अनुभवजन्य पदार्थों को जानता है । तब भी वह 
यह अनुभव करता है कि अपने अनुभव को पूर्णता प्रदान करने के लिए इस प्रकार की एक 
कल्पना की आवश्यकता अवद्य है । हमारे सम्मुख उपस्थित तथ्यों की मांग है कि उन्हे 
उक्त प्रकार से पूर्णता प्रदान की जाए। तब भी सम्पूर्ण योजना हमारे आगे स्पष्ट नहीं है । 
सत्य हमारे हृदय के ऊपर चक्कर काट रहा है एवं यदि हम उसे ग्रहण करने को उद्यत 
हों तो वह हमारे हृदय में अवश्य उतर सकता है। हमें अपनी सीमाओं से ऊपर उठना 
चाहिए । पूर्ण अन्तद्‌ ष्टि का अभाव उसकी आवश्यकता के अन्दर विदवास से बिलकुल 
संगत है। यद्यपि विचार को तकं के क्षेत्र में नहीं लाया जा सकता, तो भी विश्‍वास जमा 

हुआ है । यथार्थ विश्‍वास केवल ऐसा ही है और यह अदृष्ट पदार्थों का साक्षी है । 

एक सर्वथा अमूर्तं भावात्मक दृष्टिकोण को लेते हुए कुमारिल गमन की की आलो- 

चना इस प्रकार करता है : “यह मानना चाहिए कि ऐसा पदार्थं जिसका नहीं है 
' वह कभी भी नहीं है, और जिसका अस्तित्व है वह नितान्स रूप में यथार्थ है । और इस- 


!. तुलना कीलिए--"राजमार्ग की दिशा चाहे किसी ओर क्यों न हो, निश्‍चय रखो कि अन्त में 
` नहीं मिलेगा । आर ० एस० स्टीवेन्सन। ह AT 
2. “व्यवहारमनाभित्म परमार्थो न देश्यते ।” अध्याय 24 । 
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लिए दो प्रकार के सत्य की घारणा नहीं बन सकती |”! झंकर की घारणा है कि माध्य- 
'मिकों क (न नितान्त शून्यता as kN टत आ को लेकर 
उदयन 7 हे : “शून्यता का भाव तथ्य है अथवा नहीं ? य तथ्य घटना 
नहीं है जिसका किसीने प्रत्यक्ष ज्ञान किया हो, तब ह कहे कार चू 
है हा यह तथ्य घटना है तो व्य Lt अकरा इ रे किसीके द्वारा - 
तब उस अन्य प्रत्यक्ष करनेव र्‌ प्रत्यक्ष किया 
के अस्तित्व sh करना पडेगा ।” गः ७ 
नाग न्न प्रकार के अस्तित्व को मानता हैं। इन्द्रजाल (माया अथवा 
इम) में देखे गए पदार्थों का अस्तित्व उन अथाँ में नहीं है जिन अर्थों { प्रत्यक्ष ज्ञान 
पदार्थों का अस्तित्व है, यद्यपि वे दोनों ही मानसिक तथ्य के रूप में एक ही व्यवस्था के 
अन्दर आते हैं। सब वस्तुएं एवं मनुष्य धर्मों के संगृहीत पुंज हैं और उनके बीच का भेद 
चमो के स्वभावों द्वारा जांचा जाता है,जो अपने अन्दर वर्ग बना लेते हैं । वस्तुओं के विषय 
में उसी प्रकार के धर्म समाविष्ट होते हैं। मनुष्यों के सम्बन्ध में यह बात ऐसी नहीं है। 
जबकि हमारी इन्द्रियां आदि बिना किसी विशेष परिवर्तन के ही फिर से नव- 
शक्ति प्राप्त कर अभी लेती हैं, मानसिक धर्मे महान परिवतँनों के अधीन रहते हैं। इन्द्रजाल के 
पदार्थों का अस्तित्व मन से बाहर नहीं है किन्तु हमारे अनुभव के पदार्थ अनुभव के सम्बन्ध | 
` में विद्यमान रहते हैं और उस सीमा तक प्रमाता (विषयी) से स्वतन्त्र हैं । नागार्जुन मानता 
है कि संसार का अस्तित्व देश एवं काल की स्थिति के सम्बन्ध में है, यद्यपि यह स्थायी या 
निरन्तर रहनेवाला नहीं है। अनुभवगम्य पदार्थ की एक विशेष स्थिरता है, क्योंकि उसकी 
दैशिक स्थिति एवं भौतिक सम्बन्ध है। विशेष अवस्थाओं में हम उससे अभिज्ञ हो सकते 
है पष भव शो वाब भी कर सकते है । यह विषयी से अतीत अथवा निरपेक्ष 
है क्योकि उचित अवस्थाओं मे सर्वसाधारण के का एक सामान्य विषय है। विशुद्ध 
मानसिक अवत्या देश से म्बन रखनेवाले जानो सेन न तो विस्तृत होती है और न उसके 
द्वारा वणित ही होती है तथा वह क्षणिक स्वभाव की होती है और उसका ज्ञान सीधा एवं 
' एक ही प्रमाता के द्वारा होता है । इस प्रकार भौतिक पदार्थ का अस्तित्व केवल मानसिक 
अस्तित्व की अपेक्षा अधिक निश्चित है। प्रतिकृतियां क्षणिक हैं एवं चेतना के प्रवाह के 
साथ परिवर्तनशील हैं, जबकि इन्द्रियगम्य पदार्थ अपेक्षाकृत निदिचत स्वभाव के हैं तथा ` 
निश्‍चित अवस्थाओं के अनुसार चेतना में बार-बार आ सकते हैं। संसार में अस्तित्व 
का तात्पर्ये है देश, काल एवं कारणकायं-पद्धति में विश्लेष स्थिति; यद्यपि नितान्त 
ईस) स्वतः अस्तित्व से तात्पर्यं नहीं है। इसका तात्पर्यं यह भी नहीं है 
उनका अस्तित्व नहीं है। ललितविस्तर में कहा गया है: “ऐसा कोई पदार्थ नहीं है 
जिसका अस्तित्व हो और न ही ऐसा कोई पदांथ है जिसके अस्तित्व का अभाव हो ।' 
यह संसार परमार्थरूप में यथार्थ नहीं है और न dt ही दै, शून्यता 
का भाव असम्भव है । इसलिए शून्य से माध्यमिकों का यह नहीं है कि परमार्थ 
रूप से अभावात्मक है, ह कि उसकी सत्ता सापेक्ष है । इसीको शंकर आनुभविक 
अस्तित्व कहते हैं । स्वतः के अर्थो में पस्त तात्विक नहीं हैं--यह एक बात है, 
और यह कहना कि वस्तुएं तात्त्विक तो हैं ही नहीं, इसलिए उनका अस्तित्व ही नहीं 
है--यह दूसरी बात है। माध्यमिक शाखा के ग्रन्थों में दोनों ही मतों की ओर झुकाव 
अतीत होता है, किन्तु उसका यथार्थ मत पहला ही है। प्रतीत्यमुत्पाद का सिद्धान्त-- 


४. मे सत्यद्यकल्पना । श्लोकवात्तिक, ।5, 3, 0 । 
CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


542 ! भारतीय दर्शन 


विद्यमान र परमार्थं वष्टि से यथार्थ नहीं हैं । इस अर्थ में शून्य से तात्पर्य यह है कि 
र्‌ अपनी उत्पत्ति ता के लिए कारणों के अधीन हैं। बौद्धधर्म के यथार्थवादी;. 


जो कुछ कारणों से उत्पन्न होता है, अपने आपमें सत्ता नहीं रखता और इसीलिए बह 
तात्त्विक नहीं है और पू एवं अभावात्मक है । “सब कुछ को शून्य अथवा रिक्त इस- 
लिए कहा जाता है कि ऐसा कोई पदार्थ नहीं है जो सावंभोमिक कारणकायंभाव की उपज 


- सकती जैसे कि वन्ध्या स्त्री की पुत्री । इस प्रकार की स्त्री के सौन्दर्ये का तो हम वर्णन 
कर हैं किन्तु उक्त वर्णन के साथ-साथ जिस पदार्थ का वर्णन करते हैं वह अभावा-- 


के मन में बाल का विचार भी नहीं आता।” जब एक व्यक्ति परम सत्य को प्राप्त कर 
लेता है, वह वस्तुओं के यथार्थ स्वरूप को जान जाता है और तब वह उनके अस्तित्व के 
सम्बन्ध में कुछ नहीं कहेगा । वह फिर उसकी प्रतीति में नहीं आता; और इस प्रकार 
परमार्थज्ञान का तात्पय॑ वस्तुओं का अज्ञान है। समस्त संसार एक जादू के खेल के समान 
है। अविद्या के बन्धन से रहित साधु पुरुष उसके अधीन नहीं हें । जिस वस्तु की अस्तित्त्व 
के रूप में प्रतीति होती है, वह एक भ्रांतिमात्र है । पप माध्यमिकों की दृष्टि में सब 
विचार एवं वस्तुएं शून्यरूप हैं, उन्हें कभी-कभी सर्वेवनाणिक भी कहा जाता है। यह 
विचार कि यह वि इव अपने सूर्यो एवं नक्षत्रों सहित एक निराधार आभासमात्र के अति- 
रिक्त और कुछ भी नहीं है, बौद्धधर्म के प्रचलित चारों निकायों--अर्थात्‌ वैभाषिकों, 
जो बाह्य पदार्थों की प्रत्यक्ष योग्यता को स्वीकार करते हैं), सौत्रान्तिकों, योगाचारों 
जो विषयीनिष्ठ ज्ञानवादी हैं) एवं माध्यमिकों (अथवा शून्यवादियों)--में एक समान 
- है किन्तु हम नहीं समते कि यह मत नागार्जुन की शिक्षाओं के भी अनुकूल है, क्योंकि 
वह कोई सामान्य पक नहीं है जो यह सिद्ध करना चाहता है कि वह कुर्सी जिसपर 
हम बैठे हैं, कुर्सी नहीं है। वह स्वीकार करता है कि अस्तित्व ही प्रतीति की निरन्तर 
लात ल सम्भव अर्थ है, यद्यपि वह इसे परमार्थरूप से यथां स्वीकार करने 
उद्यत ॥ 


4. अध्याय 24 । 
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8. शून्यवाद और उसका तात्पयं 


शून्य शब्द के नाना प्रकार के अर्थ समझे जाते हैं। कतिपय व्यक्तियों 
अभावात्मक है और अन्यों के लिए एक हि और पालन पब 
वस्तुओं के अन्तत. है। पहला अर्थ आनुभविक संसार के लिए सत्य है एवं दूसरा आध्या- 
त्मिक यथार्थता के लिए। शून्य के वायुमण्डल में भ्रात्तिरूप ढांचा भी नहीं ठहर सकता । 
प्रत्येक निषेध एक अन्तनिहित स्वीकृति के ऊपर निर्भर करता है। नितान्त निषेध असम्भव- 
है। पूर्ण संशयवाद एक काल्पनिक वस्तु है, क्योकि इस प्रकार का संशयवाद संश्षयवादी 
के निर्णय की यथार्थेता का संकेत करता है; नागार्जुन एक उच्चतर यथार्थता के अस्तित्व 
को स्वीकार करता है यद्यपि उपनिषदों के ही समान वह उसे अनुभव का पदार्थ नहीं 
मानता । “आंख नहीं देखती, न मन ही उसका विचार करता है: यह उच्चतर श्रेणी का 
सत्य है जिसमें मनुष्यों का प्रवेश नहीं है। ऐसे क्षेत्र को जहां पर सब पदार्थों की पूर्ण छविः 
तुरन्त प्राप्त होती है, बुद्ध ने 'परमार्थ' कहा है, अर्थात्‌ निरपेक्ष सत्य जिसका वाणी के 
द्वारा प्रचार नहीं किया जा सकता ।” इसे न तो शून्य ही कह सकते हैं और न अशूत्य 
ही; दोनों भी नहीं कह सकते ओर न दोनों में से एक कह सकते हैं, लेकिन केवल उसका 
संकेत करने को स (रिक्त) कहा जाता है ।”2 आधारभूत यथार्थता नामक एक वस्तु 
अवद्य है जिसके बस्य जो हैं वह न होतीं! सा एक भावाय पा है। कुमार- 
. जीव नागार्जुन पर करते हुए कहता है कि “यह शून्यता ही के कारण है जो 
प्रत्येक वस्तु सम्भव हो सकती है और बिना इसके संसार में कुछ सम्भव नहीं है।” यही 
सबका आघार है। “हे सुभूति, सब धर्मों का आश्रय शून्यता ही है: वे उस आश्रयस्थान' 
में शुका नहीं लाते । 3 के. चे उसका पर्यायवाची है जिसका कोई कारण नहीं, 
जो एवं प्रत्यय या भाव से परे है, वह जिसकी उत्पत्ति नहीं होती, जो उत्पन्न नहीं 
हुई और जिसका कोई माप नहीं है ।* आूमविक जगत्‌ के सम्बन्ध में प्रयुक्त होने पर 
शून्यता का अर्थ होता है प्रतीतिरूप जगत्‌ को सदा परिवतंनशील अवस्था । अनन्तता के 
आतंककारी शून्य में मनुष्य सब आशा को खो बैठता है किन्तु ज्योंही वह इसकी अयथार्थता 
को समक लेता है, वह. उससे ऊपर उठता है और स्थिर तत्त्व तक पहुंच जाता है। वह 
यह जानता है कि सम्पूर्णं इकाई एक क्षणिक स्वप्न है जिसमें वह विवाद-विषयों के प्रति 
उदासीन और बिजय को निश्चित मानकर बैठा रह सकता है। 
परमार्थ यथार्थता के विषय में हम कुछ नहीं कह सकते be की प्राप्ति के लिए 
हमें उन सब उपाधियों को एक ओर हटा देना चाहिए जिनकी संगति सत्य के साथ नहीं 
हो सकती । परमार्थ न तो सत्तावान है, न अभावात्मक है और न ही दोनों प्रकार का है 
a पलक एवं असत्स्वरूप भी नहीं, और न असत्‌ एवं सत्‌ दोनों से भिन्न है ७ 
की दष्टि में तके एवं वाणी का उपयोग केवल सीमित जगत्‌ के लिए ही हो 
सकता है। सीमित विभागों या वर्गों का प्रयोग अनन्त के विषय में करना इसी प्रकार का 
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प्रयास होगा जँसाकि सूर्य की गरमी को हम साधारण थर्मामीटर केद्वारा मापने का 
बात करें । हमारे पश से परमार्थ य्य है । हम इसे शून्य कहते हैं क्योंकि 
संसार की उपाधियों Le में प्रयुक्त कोई भी वर्ग उसके लिए पर्याप्त नहीं 
है। इसे सत्‌ कहना अनुचित होगा । क्योंकि ठोस मूर्त पदार्थ ही सत्‌ कहे जा सकते हैं। 
-इसे असत्‌ कहना भी उतना ही अनुचित होगा । इसलिए इसके सब प्रकार के वर्णन से 
बचना ही सबसे उत्तम है । विचार अपने कार्यों में दैतपरक है और जो है वह अद्वेत है । 
कहा जाता है कि बुद्ध ने ऐसा कहा था : “ऐसे पदार्थ का जिसे वर्णमाला के अक्षरों द्वारा 
'नहीं दर्शाया जा सकता, क्या वर्णन किया जा सकता है या उसके ज्ञान का भी क्या उपाय 
-किया जा सकता है? यहां तक कि इस प्रकार का वर्णन करना भी कि इसे वर्णमाला के 
अक्षरों ढ्वारा प्रदर्शित करना सम्भव नहीं है, यह भी तो अक्षरों के द्वारा ही किया जाता है, 
जिनका प्रयोग उस इन्द्रियातीत, निरपेक्ष (परमार्थ तत्त्व) एवं जिसे शून्यता के पारि- 
-भाषिक शब्द द्वारा लक्षित किया गया है, उसके लिए किया जाता है--'घम की यथार्थ 
अवस्था' निर्वाण की भांति अवर्णनीय, अज्ञ य, जन्म एवं मरण से रहित, एवं विचार तथा 
बाणी दोनों की पहुंच से परे है।१ इन्हीं सब प्रकार के सम्बन्धों से अतीत अर्थो में डंस 
स्काटस कहता है: “ईदवर को जो शून्य कहा जाता है सो अनुचित नहीं है ।” “विचार के 
“लिए जो सापेक्ष नहीं है (अर्थात्‌ सम्बन्धों से विहीन है) वह शून्य ही है ।'* 
परमार्थतत्त्व सब प्रकार की सीमाओं से मुक्त होने पर भी और हमारी सीमित 
चेतना द्वारा विचार में आने योग्य न होने पर भी, उस अविद्या के कारण जो मनुष्य के 
-मन में अन्तनिहित रहती है, आनुभविक जगत्‌ में अपने को अभिव्यक्त करता है । अविद्या 
ही सापेक्षता का तत्त्व है। निस्सन्देह संसार मै नित्य तत्त्व या परमार्थ प्रतिविम्बित होता 
है, अन्यथा व वृत्ति के द्वारा, जिसे गा जुन स्वीकार करता है, परमार्थे को प्राप्त नहीं 
"कर सकते । का सारतत्त्व परिभाषा के दोनों अर्थों में शून्य है। “वे सस्त जिनका 
वर्तमान में हम प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते हैं, भूतकाल में शून्य थीं और भविष्य में भी शून्य , 
हो आएंगी । सब वस्तुएं अपने स्वरूप में सारतत्त्व के रूप में शून्य ही है ।” अविद्या के ही 
कारण हम उन का, जो जा अभावात्मक हैं, अस्तित्व मान लेते हैं। सत्य के ` 
ज्ञान को महाविद्या कहा जाता है, और उसके विपरीत अविद्या है। 
नागार्जुन का शून्य पाठक को हैमिल्टन की निरुपाधिक अथवा स्पॅसर की अचिन्त्य 

शक्ति का स्मरण कराता है। इसके सम्बन्धविहीन स्वरूप के कारण कभी-कभी इसको 
प्लाटिनस के एकत्व के, 'स्पिनोज्ा' के सारतत्त्व एवं शैलिग के क्लीबाणु (Neutrum) 
के समान बतलाया जाता है। संसार के क्षोभ से क्षुब्ध मानवीय मस्तिष्क को यह भाव 
बहुत रुचिकर प्रतीत होता है । वह उच्चतम तत्त्व अपनी निरपेक्षता या परमार्थता में 


]. “शून्यं तस्वम्‌। 

2. “तत्र अस्तिता वा नास्तिता बा न विद्यते नोपलभ्यते ।'” 

4. इडने महोपिषद के रिक्त अदृश्य, 

4. । महोपनिषद्‌ के अनुसार, ब्रह्म “शून्य अथवा रिक्‍त, अभाव, अव्यक्त, 
अचिन्स्य एवं निर्गुण है । योगस्वरोदय ब्रह्म के स्वरूप को बगान जहा एवं आनन्द कहते इए 
शून्य कहता है । “शून्यं तु सच्चिदानन्दं नि:शब्दग्रह्मशब्दितम्‌ ।” तुलना कीजिए कबीर से: “जो 
सत्यों का भी सत्प है जो सब सत्यों का आगार है, उसे बे रिक्त या शून्य कहते हैं।” (टैगोर का 


अनुवाद) । 
5. तुलना कीजिए फेबर के उस भजन से, जिसका आशय है: “हे प्रभु, मेरा हृदय दुःखी है, इस 
* सतत परिवतंन से दु:खी है, और जीवन एक विश्नामहीन दौड़ में थका देने याली गति के साथ 
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गतिविहीन होने के कारण सब प्रकार के परिणमन (९०००/०8) का प्रभाव प्रतीत 
होता है। निषेध के अंश को मान लेने से ही इसकी (र र य जाती है । 
इस मत के अनुसार, यदि परमार्थतत्त्व पूर्णेरूप से यथार्थ है, तब इसमें निषेधात्मक तत्त्व 
के लिए कोई स्थान नहीं है। इस प्रकार की एक निस्सीम सत्ता निस्तेज एवं उदास शून्य- 
रूप प्रतीत हो सकती है। निषेघ भी ऐसा ही महत्त्वपूर्ण प्रतीत होता है जैसाकि विध्यात्मक 
कथन । बिना इसके हमें भेद का अंश भी नहीं मिलता और परिणाम में जीवन - अथवा 
अभिव्यक्ति ही असम्भव हो जाती है। यदि विशुद्ध सत्‌ जीवित एवं यथार्थ होता तो हमें 
इसके अन्दर भेदवाचक तत्त्व एवं निषेघात्मकता के तत्त्व के सम्बन्ध में विचार करने को 
बाध्य होना पड़ता । नागार्जुन की दृष्टि में इस प्रकार का तके 'मानवीय एवं आवद्यकता 
से अधिक मानवीय' ठहरेगा। परमाथंतत्त्व के स्वरूप की व्याख्या करने में अपनी अक्षमता 
अथवा सीमित एवं असीम के मध्यगत सम्बन्ध को समझ सकने की अयोग्यता के कारण 
हमें इस प्रकार की प्रेरणा न मिलनी चाहिए कि हम उसे शून्य समझने लगें। परमार्थ 
तत्त्व की यथार्थता एवं उसकी पूर्णता का प्रमाण ब्रह्म-साक्षात्कारवादी योगियों द्वारा प्राप्त! 
निर्वाण का परमानन्द ही है । यदि योगाचार शाखा माध्यमिक शाखा से अर्वाचीन है तब. 
तो हम इस विकास के तकं को सरलता से समझ सकते हैं। नागार्जुन द्वारा प्रतिपादित 
परमार्थ सत्ता की बौद्धिक व्याख्या हमें आलयविज्ञान की ओर ले जाती है। अपने सीमित 
स्तर से नागार्जुन का परमार्थतत्त्व अपनी परमार्थता में गतिविद्दीन प्रतीत होता है । योगा- 
चार की दृष्टि में यह सार्वभौम चेतना है, जो सदा ` बढ़नेवाली है। एवं मनुष्य 
उसके बाहर न होकर उसके अन्तर्गत ही हैं। वे इसकी et अंद हैं एवं 
* 'परमाथंतत्त्व की चेतना में समाविष्ट है । माध्यमिकों की दृष्टि में वस्तुएं सत्‌ के 

लिए बाह्य हैं एवं अपनी ही सीमितता के अन्दर बन्द हैं तथा अपने अस्तित्व के कारण 
भर्यादित हैं, और यह हम नहीं जानते कि अनन्तस्वरूप सतू के साथ उनका क्या सम्बन्ध 
है। 'आलयविज्ञान' कोई अवस्था न होकर एक प्रक्रिया है। यह धामिकता या आध्या- 
त्मिकता है, विज्ञान स्वयं पदार्थ का रूप घारण करता है या अपने को पदार्थ जगत्‌ में 
अभिव्यक्त करता है । उच्चतम श्रेणी का मार्गे, जिसके द्वारा विचार परमार्थतत्त्व का 
चिन्तन व मनन कर सकता है, इसे चेतना, चितिशक्ति अथवा विज्ञान के रूप में मानने 
से ही है। इसके अन्दर हमें दोनों मिलते हैं, विध्यात्मक कथन और निषेष, तादा- 
त्म्य और विभेद । योगाचारों की कल्पना ehh उस कल्पना के तुल्य है जो स्वात्म: 
चेतना को वस्तुओं के केन्द्र के रूप में समझती है। माध्यमिको की कल्पना शंकर अथवा 
श्लैंडले के अद्वैत के नमूने की है, क्योकि इसके अनुसार आत्मविषयक विचार अन्ततोगत्वा, 
एक प्रकार का सम्बन्ध ही है और परमार्थतर्व को किसी भी सम्बन्ध के अधीन कहना 
तकंसम्मत नहीं होगा। . व र. 


9. उपसंहार 


यद्यपि प्रतीतिमात्र है तो भी हम अपने भूतकालीत स्वभाव के दबाव में आकर 
दे बबा मानने लगते हैं। निर्वाण-प्राप्ति के लिए हमें प्राचीन मार्गे का अनुसरण करना 
होता है और वस्तुओं की यथार्थता-विषयक समस्त मिथ्या घारणाओं को त्याग करके सब 


जाता है; परिवतंन में और तुझमें कोई समानता नहीं है, और तेरी मौन अनन्तता में उसकी 
wd नहीं है।” र्‌ 
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दुःखों का नाश करना होता है। कष्ट और दुःख, आनन्द और सुख यह सब हमारी अविद्या 
बाच ही हैं। मन ही सब प्रकार की आपदाओं. एवं दुःखों का आदिस्रोत है। नैतिक 
' सम्बन्ध का महत्त्व सीमाबद्ध संसार में ही है।. 
यह दिखाया जा चुका है कि संसार केवल प्रतीतिमात्र है । यदि हम इसके यथाथ 
सत्य को ग्रंहण कर सके तो ग्रह निर्वाण है। सत्य ही परमार्थतत्त्व है। तथागत विशेष 
प्राणी का अभाव या अनुपस्थिति है और संसार भी निदिचत सत्‌ का अभाव है ।! वह सव 
` जो शून्य के विषय में कहा जाता है, निर्वाण के विषय में सत्य है। यह सापेक्ष अभिव्यक्ति 
के शासन से परे है। हम नहीं कह सकते कि यह शून्य है अथवा सप न्य है अथवा दोतों है 
. या दोनों में से एक भी नहीं है ।* परम्परागत रूप में हम कह सकते हैं कि बुद्ध का अस्तित्व 
है। किन्तु तन ऐसा कथन भी नहीं कर सकते । नागार्जुन कहता है: “उसे निर्वाण 
कहा जाता है अभाव नहीं है, जो प्राप्त नहीं किया गया, जो विच्छेद होनेवाला 
नहीं है, न इसके विपरीत ही है, जिसका वर्णन नहीं हो सकता और जिसकी रचना नहीं 
हुई है। है।” जब निर्वाण प्राप्त हो जाता है, ज्ञान का अन्त हो जाता है और जीवन के बन्धन 
परल हो जाते हैं। उस समय केवल निरुपाधिक, पु ष्ट और रूपविहीन ही शेष रहः 
जाता है। यहां तक भी कहा गया है कि निर्वाण कोई ऐसी वस्तु नहीं है जिसे प्राप्त नहीं 
किया जा सके । केवल अज्ञान से कास पाना चाहिए। - 
ऐसे व्यक्तियों को, जो मुक्ति को प्राप्त करने का प्रयास करते हैं, इन छः 
अतीन्ब्रिय गुणों का कठोरतापूर्वक अभ्यास करना चाहिए--दानशीलता, नैतिकता, धैर्य, 
उद्योग, ध्यान एवं सर्वोपरि ज्ञान । इनमें पूर्णता प्राप्त करनी चाहिए। यदि हम यह प्रश्‍न 
करें कि एक बोधिसत्त्व, जो सब वस्तुओं की अयथार्थता को जानतां है, क्‍यों दुसरों का उनके 
पापों से उद्धार करने का प्रयत्न करता है ? इसका उत्तर वज्ञछेदिका के शब्दों में इस 
प्रकार दिया जा सकता है: “जिसने बोधिसत्त्व के मार्ग में पग रखा है, उसे अपना 
विचार इस प्रकार बनाना चाहिए : मुझे सब प्राणियों को दुःख से छुटकारा दिला कर 
: निर्वाण तायु जगत में पहुंचाना है तो भी इन सब प्राणियों को छुटकारा दिलाने 
के पश्चात्‌ और किसी प्राणी की पटक नहीं दिलवाया है, और यह किस लिए ? क्योंकि 
हे सुंभूति, यदि बोधिसत्त्व को का कोई भी विचार हो तो उसे बोधिसत्त्व ही नहीं 
कहा जा सकता था ।'% “बोधिसत्त्व को पदार्थों को यथार्थ मानकर किसी वस्तु का दान 
देना चाहिए ।”* वस्तुतः बोधिसत्त्व के विषय में यथार्थता-सम्बन्धी धारणा भी असत्य 
| ग न 


.__ वैभाषिक द्वेतपरक अध्यात्मविद्या को लेकर प्रारम्भ करते हैं और पदार्थों के 
. साक्षात्‌ अभिज्ञान को ज्ञान समभते हैं। सौत्रान्तिक लोगों ने विचारों को माध्यम बनाया, 

` जिसके द्वारा यथार्थता का ज्ञान किया जाता है, और इस प्रकार मन और वस्तुओं के मध्य ` 

में एक प्रकार का आवरण उत्पन्न कर दिया। योगाचारो ने बिलकुल संगतख्प में प्रति- 

कृतियो के पीछे जो वस्तुएं हैं, उनका उच्छेद कर दिया और समस्त अनुभव को अपने भन- 

के अंदर विचारों की श्रृंखला के रूप में परिणत कर दिया । माध्यमिक लोगों ने अधिकतर 

साहसपूर्ण एवं ताकिक रूप में मन को भी केवल विचार में ही परिणत कर दिया और हमें. 


॥. अध्याय 22 : 76, और भी देखिए, 25.: 2 । 
न्या ॥ इरः, 49 नन 

|. बुक्स आफ द ईस्ट', 49, ॥ 
- 4. बही, पृष्ठ 7) 
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भी निश्‍चित रूप से नहीं कह सकते । इंग्लैंड के दार्शनिकों का पे पिदाद या वडा 


या अवयबों का गुप्त रूप से लाहा करके प्रत्येक अन्य पदार्थ का अपने अतिरिक्त 
अस्तित्व नष्ट कर दिया । वे ऐसे स्वतन्त्र एवं बिना किसी अन्य के ऊपर निर्भर हैं 
जे से कि आकाश में विचरनेवाले पक्षी तो भी अन्ततोगत्वा ये स्वयं अस्तित्व वाले और 
स्वतन्त्र विचार दयनीय रूप में आवरणहीन दिखाई देते हैं और जब इस विदव में अकेले 
छोड़ दिए जाएं तो मिराश्रय दिखाई देते हैं, यहां तक कि उनको ढंकने के लिए कोई भी. 
"आवरण प्राप्त नहीं हो सकता । ज्ञान सम्भव नहीं बुद्धियम्य नहीं, और 


दर्शनशास्त्र भी बिना अपनी मौलिक स्थिति पर पुनविचार्‌ एकदम आये नहीं बढ़ 
सकता । 

अध्यात्मशास्त्र की Lusi वेभाषिकों की पदार्थंद्वय-सम्बन्धी कल्पना मन के पक्ष 
में भारी पड़ती है, जव हम की ओर आते हैं। योगाचारों ने बाह्यजगतू का 


परित्याग करके भन को ही सव का केनद्रस्थानीय माना और माध्यमिकों ने दावा 
किया कि न तो वैयक्तिक a 22 और न ही भौतिक पदार्थ परमार्थ रूप में यथार्थ माने 
जा सकते हैं; जो यथार्थं है वही.परमतत्त्व है। जहां योगाचारी विश्वास के साथं आत्म- 
चेतना के भाव का प्रयोग परमार्थतत्त्व के लिए करते हैं, माध्यमिक लोग आत्म एवं 
अनात्म दोनों को एक समान अयथार्थ मानते EN व्यक्तित्व परमार्थं नहीं है। हमें यह 
कहने की आवदयकता नहीं कि अद्वैत वेदान्त दर्शन पर माघ्यमिकों के सिद्धान्त का बहुत 
अधिक प्रभाव पड़ा। गौड़पादीय कारिकाओं का अलातशान्ति-प्रकरण माध्यमिक सिद्धांतों 
से भरपुर है । अद्वेतवेदान्त द्वारा प्रतिपादित व्यवहार अचना बम अ एवं परमार्थ अथवा 
यथाथंसत्ता में जो भेद है वह माध्यमिको के संवृति और के भेद के अनुकूल है। 
शंकर shoo ब्रह्म और भागार्जुन के शून्य में बहुत कुछ साम्य है। अविद्या की पारमित 
को, जो विष्वको भाल दत होना ही ताजा भा ह पण 
कारण यह संसार अमूतं भावों, नाना प्रकार की श्रेणियों एवं सम्बन्धों में बंटकर केवल 
एक खेलमात्र रह जाता है, दोनों में एक समान है। यदि हम श्रीहर्ष के समान एक अदत 
वेदान्ती को लें तो हम देखते हैं कि उसने माध्यमिकों की कल्पना को ही विकसित करने 


।. 'वक्से', पृष्ठ 09 । द > 
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की अपेक्षा और अधिक कुछ नहीं किया तथा जिन श्रेणियों का आश्रय लेकर हम चलते हैं 
उमके परस्पर विरोध को प्रकट किया है जैसेकि कारण और कार्य, पदार्थ और उनके यण; 

साथ ही में इस आधार पर वस्तुओं की यथार्थता का भी निषेध किया है। उनकी 

रूप में व्याख्या करना हमारे लिए सम्भव नहीं है। भीहर्ष के खण्डन के अनुसार, वस्तुएं 
अनिरवंचन्तीय हैं अर्थात्‌ उनका ठीक-ठीक वर्णन नहीं हो सकता । माध्यमिक खी के अनु- 
सार, वे निःस्वभाव हैं, अर्थात्‌ साररहित हैं। वस्तुतः व्याख्या के योग्य न अथवा' 
स्वरूपविहीन होना एक ही बात है । सकल के प्रति जो बुद्ध की भावना है, उसके साथ 
निएचयात्मक परमार्थतत्त्व के विषय में नागार्जुन कुछ अधिक नहीं कहता, यद्यपि वह 
इसकी यथार्थता को स्वीकार करता । अपने निवेधात्मक तके के द्वारा जो अनुभव को 
केवल बाणा i क जा ही भूमिका तैयार करता है [ह यह एक 
अद्भुत भाम्य- || व्याख्याकार अपने-आपको 
परस्पर-विरोधी स्थितियों का समर्थक समभते रहे । Fi र 


उद्थुतत ग्रन्थ 
सर्वदर्शनसंग्रह, अध्याय 2 । 
वेदान्तसूत्रों पर सिका भाष्य । 


नायार्थुन के माध्यमिक सूद्र। 
यामाकामी सोजेन : न्त आफ बुद्धिस्टिक थाड ।' 
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कुछ समस्याओं का पुनविवेचन' 
विपय-अवेश की विधि--सुलनात्मक दृष्टिकोण-उपनिपदे--प्राचीन बौद्धधर्म-- 
निषेधात्मक, नास्तिकवादी ओर 
Re शिर आन बोद्घघम और 


मेरी पुस्तक 'सारतीय दक्षंन' का विद्वत्समाज मे सहृदयता के साथ स्वायत किया है, और 
इस अवसर का लाभ उठाते हुए मैं अपने आलोचकों को उनके उचित सूल्यांकन तथा 
` सहृदयता के लिए धन्यवाद देता हुं। अब यहाँ पर: मेरा विचार उन कुछ विवादास्पद 
विषयों के प्रतिपादन का है जो पुस्तक के प्रथम खण्ड के प्रकाशित होने पर उठाए गए हैं, 

यथा दार्शनिक व्याख्या की विधि, तुलनात्मक अध्ययन का मूल्य, उपनिषदों के उपदेश, 
बुद्ध की तथाकथित नास्तिकता और नागार्जुन का अध्यात्मशास्त्र । 


| 


दर्शनशास्त्र के इतिहासलेखक को उचित है कि वह अपने कार्ये को केवल किसी भाषा- 
शास्त्री या किसी विद्वान के रूप में ही न क एक दार्शनिक के रूप में अपने हाथ में 
ले । और अपनी विद्वत्ता का उपयोग शब्दों के अन्दर से ऐसे विचारों को ढूंढ़ निकालने में 
करे जो उनमें अन्तरनिहित हैं । जो केवल भाषा-विज्ञान का पण्डित है वह प्राचीन भारतीय 
विचारकों के मतों को दक्षनश्ास्त्र के इतिहास की ऊबड़-खाबड़ और भुटिपूर्ण सतह पर 
लिय हुए पाजीत अरज ही रूप में देखतां है और इसलिए उसके दृष्टिकोण से 
ऐसी कोई भी व्याख्या खींचातानी की तथा असत्य ही प्रतीत होगी, जो उनमें फिर से 
जीवन का संचार कर दे और उन्हें सारगमित रूप में प्रस्तुत कर दे! दूसरी ओर एक दाश- 
निक उन प्राचीन भारतीय सिद्धान्तों के महत्त्व को करता है जो जीवन की निरं- 
तर बनी रहनेवाली समस्याओं से जूमते हैं, और उन्हे पुराकालीन निर्जीव विचारों 
का अवशेषमात्र मानने के स्थान पर ऐसी सामग्री समता है जो अद्भुत रूप में निरन्तर 
विद्यमान है ।.दार्षनिक समस्याओं के प्रति जो मानवीय मस्तिष्क की प्रतिक्रियाएं हैं और 
जिनका लिखित रूप में समावेश उपनिषदो एवं बुद्ध के सम्बादों में हमें प्राप्य है, उनका 
निरूपण आधुनिक काल की किसी अत्यन्त प्रसिद्ध पद्धति में पुनरुज्जीवित रूप में किए 
जाने की आवश्यकता है। प्राचीन भारतीयों के वचन बिखरे हुए एवं अस्पष्ट और परस्पर 
समन्वयविहीन भले ही समरे जाएं, किन्तु इसीलिए ऐसा समक लेने का कोई कारण नहीं 


।. यह निबन्ध 'माइण्ड' नामक पत्निका में प्रकाशित हुआ था, खण्ड 35, एन० एस० संख्या ।38 । 
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है कि उनके साहित्यिक अवंशेषों के समान उनका तकंशास्त्र भी न्यूनताओं से ण है | 
भाषाविज्ञान-सम्बन्धी विदलेषण के विपरीत रचनात्मक तंकंशास्त्र का कार्ये है कि 
- हुई सामग्री को खण्डदः एकत्र करके उनके अन्दर जो भाव व्यक्‍त किए गए हैं उन्हें बाह्या- 
कारों से पृथक्‌ करके हमारे सम्मुख प्रस्तुत करे | मैक्समूलर ने लिखा है: “में जो अनुभव 
जाई वह यह है कि किसी cr उस हे कि हर पे 
.लता के साथ जम हैं. ! दरवत प ञ उ हम प 
उन प्राचीन न को अपने आगे रक्‍्खें, उन्हें अपना समझें और फिर उन प्राचीन 
विचारकों के शा. का जिन्हें वे अपने पीछे छोड़ गये हैं, अनुसरण करने का प्रयत्न 
करें ।”* तथ्यों का संग्रह और साक्ष्य का एकत्रीकरण एक महत्वपुर्ण भाग अवइय है किन्तु 
“यह उस इतिहास-लेखक के कार्य का एक भाग ही है जो आत्मा फे नानाविध 
साहसिक कार्यों को लेखबद्ध करने का प्रयत्न करता है ।* उसे विचारों की पृष्ठभूमि में जो 
तकं कार्ये करता है, उसपर विद्येष ध्यान देना चाहिए, उससे परिणाम निकालना चाहिए, 
विविध प्रकार की व्याख्याओं के सुझाव देने चाहिए और उनसे कल्पना का निर्माण करना 
चाहिए जिससे कि ऐतिहासिक तथ्यों के उस आकृतिविहीन एवं परस्पर-असंबद्ध पुंज में 
एक प्रकार की व्यवस्था स्थापित की जा सके। यदि दशंनक्षास्त्र के इतिहास को दिवंगत 
धास्त्रकारों तथा उनके लेखों के सम्बन्ध में जो ऐतिहासिक तथ्य हैं, उनका एक निरा 
. सूचीपत्रमात्र बने रहने के स्थान पर कुछ अधिक महत्त्वपूर्ण कायं करना है और जनसाधा- 
रण के मस्तिष्क को शिक्षित करना है तथा कल्पनाशक्ति को आकृष्ट करना है तो इति- 
हासलेखक को केवल यान्त्रिक विधि से फटे-पुराने चिथड़े बटोरनेवाला न रहकर, समालो- 
चक एवं ज्ज्फ्ज भी होना चाहिए। 


पूर्व और पश्‍चिम दोनों देशों का शिक्षित वर्ग अब परस्पर एक-दूसरे को सुचारुरूप से 
समझने का इच्छुक है और इस कार्य के लिए तुलनात्मक अध्ययन से बढ़कर और डच 
। 


क्वेस्ट ) 
नामक ग्रन्थमाला में प्रकाशित ग्रन्थों में, यद्चपि उनसे श की पीढ़ी के प्रचारकों द्वारा 
अकाशित ग्रन्थों की अपेक्षा, कुछ प्रयति अवश्य नक्षित! है, फिर भी ये ग्रन्थ भारतीय 


कर कसम पी हेगल : “क्योंकि विचार $ खेत में. | कल्पनात्मक् 
८ हेगल : ” में, और 
क्षेत्र में, ग्रहण से तात्पयं कुछ अधिक है । यह केवल बा मते विचार ह 


व्याकरण बम पक 
ही नहीं है और न साधारण भावमा समझ मेना है। इसलिए a bandon 
निकों की सम्पत्तियों का ज्ञान रखते हुए भी तया उक्त सम्मतियों की आधारभित्तियों और उनसे 
दीने गए निप्कषों में लिप्त रहने पर भी इन सबके अन्दर निविष्ट जो मुख्य वाद-विषय है उसके 
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विचारधारा के निष्पक्ष रूप को जनसाधारण के आगे नहीं रखते, « 
ज इय यह सिद्ध करना है किं भारतीय विचारधारा ह का ans 
है। अनेक परिचमी विद्यार्थी, जो भारतीय संस्कृति का अध्ययन करते हैं, यह समते 
हैं कि प्रारम्भ से ही भारतीयों की आत्मा का विकास. अवरुद्ध रहा है, और भारतीयों के 
लिए अपने वास्ते दर्शनशास्त्र अथवा धमे, यहां तक कि विज्ञान, कला ओर साहित्य के क्षेत्र 
में भी कुछ निकाल सकता उनकी शक्ति के परे है । उन्हें निदचय है कि प्रभावोत्पादक 
संस्कृति तथा दर्शनशास्त्र के प्रति अभिरुचि पर पश्चिमी राष्ट्रों का ही सदा से ही एका- 
धिकार रहा है। वे यूरोपीय सम्मता को अधिक प्रांचीन एवं अत्यधिक गौरवपूर्ण सिद्ध 
करने का प्रयत्न करते हैं, और भारतीय विचारधारा में जो कुछ महत्त्वपूर्ण एवं उत्तम अंद 
पाया जाता है उसे भी ईसाई युग से ही आया हुआ सिद्ध करने का प्रयत्न करते हैं। वे डंके 
की चोट पर कहते हैं कि अनेक क्षेत्रों की ऐसी सफलताएं जिनके लिए अज्ञानी लोग भार- 
तीयों को श्रेय देते हैं, सब यूनान देश की देन है। उनका झुकाव इस ओर है कि ऋग्वेद की 
ऋचाओं तथा सम्यता के उस काल को भी जो उक्त ऋचाओं द्वारा प्रकट है, वे बेबिलो- 
निया तथा मिल्न की संस्कृतियों के बाद का सिद्ध कर सकें। 
जहां एक ओर पर्चिमदेशीय विद्वान ऐसे सब प्रयत्नो को अनुचित और अयुक्ति- 
युक्त बतलाकर त्यागने की ओर प्रवृत्त दिखाई देता है जो प्राचीन भारत की 'असंस्कृत, 
और आदिम' कल्पनाओं की परिचम की परिपक्व पंद्धतियों के साथ तुलना करने के क्षेत्र 
में किए जाते हैं, वहां दूसरी ओर भारत में मी ऐसे आलोचकों का अभाव नहीं है जिनके 
पुराने आत्माभिमान को, भारतीय विचारधारा की तुलना पश्चिमी विचारधारा के साथ 
किए जाने पर, ठेस हकती है ।उनका विचार है कि कम से कम घे और दर्शनशास्त्र बे 
क्षेत्र में तो हर प्रकार से भारत पश्चिम की अपेक्षा अत्यन्त उत्कृष्ट है और भारतीर 
विचारधारा की तुलना में पश्चिमी विचारधारा ही निस्सार: (उक0षु०००) एवं आंदिरू 
अवस्था में प्रतीत होती है। - 
उक्त निर्णयो के साथ किसीकी सहानुभूति है या नहीं, यह तो अपनी-अपनी रुचि 
का विषय है। किन्तु एक-दूसरे को परस्पर समझने का कार्य सम्यक्‌ रूप से तब तक संभव 
नहीं हो सकता जब तक दोनों एक-दूसरे के प्रति आदर एवं सहा का भाव न रखें 
यदि हम इतिहास के प्रति नेकनीयत हैं तो हम अनुभव कर सकगे कि प्रत्येक जाति या 
राष्ट्र का आंतरिक ज्ञान के प्रकाश में तथा आध्यात्मिक खोज में अपना-अपना उचित भाग 
रहा है। कोई भी ऐसा सांस्कृतिक अथवा धार्मिक साम्राज्यवादी, जिसके अन्दर यह 
विचार जमा हुआ हो कि सब प्रकार का अकाश उसी अकेले के पास है और अत्य केवल 
. अन्घकार में टटोलते हैं. Rs अध्ययन के क्षेत्र में निर्भर करते योग्य मार्गप्रदर्शक 


तकंशली का प्रयोग करने से मी पस 
होगा । इस प्रकार के उद्योग में अन्वेषक पर इस प्रकार के दोषारोपण सम्भावना सर्द 
ही बनी रहती है कि उसने एक का दूसरे की दृष्टि से अध्ययन किया, किन्तु यह 
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, समस्त ऐतिहासिक काया में सदा ही बनी रहेगी । इस आशंका से बचने का एक ही सुर 
क्षित उपाय है और वह है, तुलनात्मक विधि का प्रयोग। तभी हम प्रत्येक परम्परा की . 
विशिष्टता का और उसके सही-सही मूल्यांकन का प्रतिपादन कर सकते हैं। 
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भेरे बहुत से समालोचक उपनिषद्‌-सम्बन्धी मेरे विवेचन से हैरान रह गए, क्योंकि इस 
विषय में मैंने उपनिषदों के प्रसिद्ध भाष्यकारों में से किसी एक के भी झण्डे के नीचे न 
आकर अपनी एक भिन्न ही व्याख्या उपस्थित की और किसी भी अन्यतम भाष्यकार का 
सर्वांश में अनुसरण नहीं किया । भ्रांति! के विषय में मेरी अपनी कल्पना को देखकर, जो 
सामान्यरूप में शंकर के मत के साथ साहचर्य रखती है ओर जिसको ड्यूसन का समर्थन 
प्राप्त है, मेरे कतिपय समालोचकों ने यह समक लिया कि मैं शंकर के मत का विरोधी 
हूं । कुछ अन्य समालोचकों को दारीरघारी ईएवर की कल्पना के प्रति भी मेरी उदासीनता 
के कारण यह भी उसी प्रकार स्पष्ट हो गया कि मैं रामानुज की व्याल्या के साथ भी सह- 
मत नहीं हूं। किन्तु यदि कोई शंकर अथवा रामानुज अथवा अन्य किसी प्रतिष्ठित भाष्य- 
कार के मत का अनुयायी न हो तो यही धारणा बनाई जाएगी कि ऐसा व्यक्ति दार्शनिक 
भाव के विपरीत एक विलक्षण मानसिक हलचल में आनन्द मनानेवाला व्यक्ति है। मेरा 
दावा है कि उपनिषदों की मेरी अपनी व्याख्या अयुक्तिगुक्त नहीं है। भले ही यह इस या 
उस परम्परा से इस या उस वाद-विषय में भिन्न प्रतीत होती हो। 

- पाण्डित्य-भ्रद्णेक या शास्त्रीय व्याख्याएं मौलिक विचार प्रकट करनेवाले किसी 
भी प्रतिभाशाली व्यक्ति की दिक्षाओं को दबा देने का प्रयत्न करती हैं। हमारी प्रवृत्ति 
सुकरात को कटो स 0४ की दृष्टि से देखने और प्लेटो को अरस्तू अथवा प्लाटिनस की दृष्टि से 
देखने की है। की व्याख्या सामान्यरूप से किसी न किसी महान भाष्यकार की 
थे की जाती है। मैंने यह दर्शाने का प्रयत्न किया कि किस प्रकार उपनिषदे भिन्न- 
“भिन्न प्रकार के विकास फे अधीन रहीं और क्या यह सम्भव न होगा कि उनकी शिक्षाओं 
का कोई ऐसा सामंजस्यपूर्णं वर्णेन किया जाय जो दो प्रमुख भाष्यकारों, शंकर एवं रामा- 
नुज के मुख्य सिद्धान्तों के भी अनुकूल हो । यदि हम एक भी ऐसे सामान्य समन्वयकारक् 

sie, को खोज सके, जिसके आघार पर दोनों को एक समान समझा जा सके तो अधिक 

अच्छा हो । यह हो सकता है कि अभी ऐसा सामान्य विवा हा व, यदि 

अल अल तर असम्भव he उपनिषदों की को 

अ ख्प कर । व्याख्या में सबसे अधिक सामंजस्यपूर्ण 
मत ही सबसे अधिक यथार्थ होता है । 

उपनिषदें परम यथार्थसत्ता के स्वरूप का वर्णन करने में दो प्रकार की भाषा का 

, प्रयोग करती हैं। एक स्थान पर वे उसे निरपेक्ष प्रतिपादन करती हैं जिसके विशिष्ट लक्षण 

आनुभविक लक्षणों की कोटि में नहीं आ सकते । और दूसरे स्थान पर वे उसे एक सर्वो- 

परि पुरुष के रूप में रखती हैं जिसकी हमें पूजा और उपासना करनी चाहिए । इस मत के 

. परिणामस्वरूप हमारे सामने संसार के स्वरूप के विषय में दो मत उपस्थित हो जाते हैं । 

ह वाक्यों में इस संसार को ब्रह्म (परमसत्ता) का आकस्मिक उपलक्षण मात्र कहा गया 
, और अन्य कुछ वाक्यों में इसे ईश्वर का अंग बताया गया है । एक सावधान पाठक इन 

वो प्रवृत्तियों न उपनिषदों में आदि से अन्त तक बराबर, ही लक्ष्य कर सकेगा। अर्थात्‌ 
एंक वह प्रवृत्ति जो परब्रह्म को निर्मल सत्ता मानती है और संसार को उसका आनुषंगिक 
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विवरे (प्रतीति) मात्र मानती है, और दुसरी प्रवृत्ति वह है जो परमसत्ता को 
के अधिक समीप है और दूसरा रामानुज के। मैं मानता है चा 
है कि शंकर का आत मत बजार सारा की परिवर्तित स्थिति का मत दोनों में से कौन- 
सा मत मूल विश्वसनीय सत्य की यथार्थे शिक्षा है।* 

उक्त दोनों प्रत्यक्षरुप में, दुष्टिमेद में हैत होने के कारण, विरोधी मतों के अंदर 
केवल एक ही समन्वय जो ना होता है, वह यह है जबकि हम बुद्धि के स्तर 
से ऊपर उठकर यथाथंसत्ता कः का bs के द्वारा मनन करेंगे तब हम देखेंगे कि 
निरपेक्ष एवं परब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कुछ भी नहीं है और संसार का भी अन्तिम रूप 
बही निरपेक्ष है। दोनों के मध्यवर्ती सम्बन्ध की समस्या भी नहीं उदय होती । क्योंकि जव 
परब्रह्म और संसार दो परस्पर विभिन्न सत्त्व हैं ही नहीं, तो उनके परस्पर-सम्बन्ध का 
प्रश्‍न ही नहीं उठता.। जब हम परब्रह्म का चिन्तन एवं मनन मानुषिक लक्ष्यविन्दु से करते 
हैं तब ताकिक वर्गों के द्वारा हम इसे एक पूर्ण इकाई समझते हैं, जो अपने अन्दर मिन्न- 
भिन्न तत्त्वों अथवा घटकों ssi बांधे इए है। उसी परब्रह्म को एक शरीरधारी ईदवर मान 
लिया जाता है जिसकी आत्माभिव्यकित की शक्ति अथवा माया के द्वारा यह संसार स्थिर 
है । निर्मल सत्स्वरूप परब्रह्म (शंकर के मत में) और परब्रह्म एक शरीरधारी ईइवर के 
रूप में (रामानुज के अनुसार) एक ही सर्वोपरि तथ्य के अंतर्दृष्टिप्राप्य और बुद्धिगस्य प्रद- 
शंन हैं ।? ५४ विचार की ये दो घाराएं स्थान-त्यान पर उपनिषदों में प एक 
से टकराती हैं, इसलिए शंकर और रामानुज दोनों ही उनके अंदर अपने a 
कर सके । जैसाकि हम देखेंगे, शंकर ने उपनिषदों के विभिन्‍न पाठों में समन्वय 
लिए दृष्टिकोणों की द्वैतपरक योजना को स्वीकार किया। 
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किया था कि 'यह 

प्राचीन बौद्धघर्म के अपने वर्णन में मैंने यह प्रतिपादन करने का प्रयत्न ४ 

उपनिषदों के ही विचार की पुनरावृत्ति' है, जिसपर भवीनरुप म बत ता हे कि पद 

उपनिषदों का विक्षेषखूप में उल्लेख न रहने पर भी यह स्वीकार किया... पीत होता 

के उपदेशों में उपनिषदों की विचारघारा का पर्याप्त मता ता कर्मसिदधांत में 
उदासीनता, (२ A 

ies आनाय के ब प विष्टा बा तथा संसार और जीवात्मा 


7. देखिए पृष्ठ 68, 72-73, 84-86, 202 | 

2. 58-259 

3. दए पृष्ठ I68, 4१2, I80-8L, 84-285; 258-259 । 
4. पुष्ठ 36; और भी देखिए वृका 475 गौर आगे है हि के विषीशनवाद, झञणिकता 
प यक भव रक भी को सिष ३ ही ई ई है। शतमा 
अपि उपतिवत्प्रभावत्वम्‌ तन्लवात्तिक, बच 


) मुण्डकोपनिषद्‌, i RE 
ण 2, 7-70; बृहदारण्यक उपनिषद्‌, १ वतर, 5 02 _. 
द षया उपि सत वी) तव्यता. हेतास्वतर, । : 7, 8, 7 
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"की अनित्यता! उपनिषदों धन के उपदेशों में एक समान है। परम यथार्थसत्ता इस 
भौतिक जगत्‌ के किसी भी प्राणी की सम्पत्ति नहीं है, यह विश्व संसार परिणमनरूप है, 
जिसका न आदि है और न अन्त । उक्त मतों को स्वीकार करने के विषय में तो बुद उप- 
निषदों की स्थिति से सहमत हैं किन्तु वे निरपेक्ष परमतत्त्व की यथार्थता के में 
निदचयपूर्वक कुछ नहीं कहते । इसी प्रकार आत्मा एवं मोक्ष की अवस्था के विषय में भी 
उनका स्पष्ट कथन कोई नहीं मिलता। मृत्यु के परचातू प्रबुद्ध की क्या अवस्था होती हैं, 
क्या उसका अस्तित्व रहता है, या नहीं रहता अथवा दोनों अवस्थाएं हैं या दोनों में से एक 
भी नहीं है, आत्मा एवं संसार के स्वरूप के विषय में कि क्या ये नित्य हैं, अनित्य हं, दोनों 
हैं अथवा दोनों में से एक भी नहीं, क्या यह स्वयंभू है, अथवा दूसरे के द्वारा बनाए गए हैं, 
दोनों प्रकार के हैं, अथवा दोनों में किसी प्रकार के भी नहीं - इन सब प्रश्नों के विषय में 

छद हमें कुछ नहीं बतलाते । वस्तुतः इस प्रकार के प्रदन सुरक्षित वाद-विषय थे जिनके 
वषय में बुद्ध किसी प्रकार की कल्पना को स्थान नहीं देते थे। यद्यपि इसमें सन्देह नहीं 
कि वुद्ध उक्त समस्याओं के विषय में किसी भी प्रकार के रूढ़ सिद्धांत को स्थिर करने से 
स्पष्ट निषेध करते थे तो भी यह एक रोचक प्रश्‍न है कि क्या उनका कोई उत्तर हो भी 
सकता है, अथवा इस प्रकार के निषेध से वास्तव में कया संकेत होता है । 
तीनों मा अप सा सांसारिक परिवर्तन जिसे नहीं व्याप्ते ऐसी एक परम यथार्थ- 
सत्ता है या नहीं; परिवतं पदार्थों से भिन्न एक नित्य आत्मा की सत्ता है या नहीं; 
तथा क्या निर्वाण एक निश्‍चित सत्‌ की अवस्था है-अध्यात्मशास्त्र की एक ही मौलिक 
समस्या के भिन्न-भिन्न पक्ष हैं। यदि परम यथार्थसत्ता कोई है जो परिवर्तनशील जगत्‌ के 
नियमों के अधीन नहीं है तो उसी क्षेत्र की प्राप्ति का नाम 'निर्वाण' है और प्रबुद्ध ही 
अविनाशी नित्य आत्मा है। यदि परम यथार्थसत्ता नहीं है तब नित्य आत्मा का भी 
अस्तित्व नहीं है और निर्वाण शून्यता है। पहला मत उपनिषदों के घासिक आदर्शवाद 

क क समीप है और दूसरा वैज्ञानिक अध्यात्मशास्त्र के निषेघात्मक विवेकवाद-के 

समीप है । 
बुद्ध का निजी मत चाहे जो भी -रहा हो, उन्होंने आध्यात्मिक प्रदनों पर वाद- 
` विवाद में पड़ने से सदा ही इस आधार पर निषेध किया कि मोक्ष की खोज करनेवाले के 

'लिए बे उपयोगी नहीं हैं। बुद्ध के इस प्रकार समस्त आध्यात्मिक विषयों से बचे रहने के 
कारण और इस विषय के अस्पष्ट रहने से दर्शनशास्त्र के आधुनिक इतिहासलेखक को 
बहुत क्षोम होता है जो प्रत्येक विचारक तथा विचार-पद्धति को एक प्रकार की विशिष्ट 
उपाधि देने के लिए आतुर रहता है। किन्तु बढ उसकी पकड़ से बाहर हैं । क्या बुद्ध का 
मौन अनिदिचितता का लक्षण है? क्या अपने विचार स्पष्टरूप में प्रकट कर देने के विषय . 
में वे मानसिक दुर्बलता अनुभव करते थे, अथवा क्या वे इन विषयों में प्रवेश ही नहीं कर 
सके थे ? क्या उनका मन स्वयं सन्दिग्धावस्था में था, अथवा कया इस भय से कि कहीं 
घोला न खा जाएं वे इन सब प्ररनों से दूर रहने का प्रयत्न करते थे ? क्या वे अपने उप- 
देशों के विघ्यात्मक और निषेधात्मक संकेतों के प्रति उदासीन रहकर दोनों मार्गों का 

समर्थन कर रहे थे ? हमारे सामने इस विषय में केवल तीन ही विकल्प हैं--बुद्ध ने परम 


. जगत्‌ शब्द हीः संसार के परिवर्तनशील स्वरूप को ध्वनित करता है । ईशोपनिषद्‌, !; बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌, 3 : ॥, 3; तुलना कीजिए, “सर्व मृत्योरन्नम्‌ ।'” बृहदारण्यक, 3 : 2, 70; और ¡ : 
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यथाथंसत्ता को स्वीकार किया, अथवा स्वीकार नहीं किया, अथवा वे उस विषय के 
से अनभिज्ञ थे। आइए, इसका निर्णय करें कि उनके विचा र्या रा 
या क अभा नास्तिक था । कक कत ह र 
' हमें तुरन्त जिस कठिनाई का सामना करना है वह यह है कि के उपदेशों 
की लिखित रूप में कोई ऐतिहासिक साक्षी उपलब्ध नहीं है। di घामिक 
विधान अपने वर्तमानरूप में बुद्ध की पड के देर बाद आया। इसमें कुछ सामग्री तो 
“ऐसी है जो बहुत पुरानी है आर दष र भी है जो बाद की है। इसीलिए निएचयपूर्वक 
यह कहना कठिन है कि के विधान का कितना अंश स्वयं बुद के ढ़ द्वारा प्रति- 
'पादित है और कितना उसमें पीछे से मिलाया गया । प्राचीन भारत में के कितने 


. ही विवरण और भाषण उनके शिष्यों द्वारा स्मृति में सुरक्षित रखे जाते थे और उन्हे 


आगामी पीढ़ी तक मौखिक रूप में ही पहुंचाया जाता रहा। महान वैदिक साहित्य का 
भी यही हाल है । बुद्ध के विषय में भी यही सत्य है कि उन्होंने अपने जीवनकाल में एक 
नियमित व्यवस्था के अनुसार अपने चारों ओर एक शिष्य-समुदाय को एकत्र किया और 
ये शिष्य ही उनके उपदेशों के आगे चलकर प्रतिनिधि बने | यद्यपि यह तो हम निदचय- 
पूर्वक नहीं कह सकते कि हमें बुद्ध-ओक्त शब्द (वचन) प्राप्त हैं, किन्तु इसमें सन्देह नहीं 
कि हमारे पास अधिकांश में उनके उपदेशों का सार एवं गहराई अवश्य पहुंच सकी है । 
यदि हम बुद्ध के महत्त्वपूर्ण प्रवचनों की प्रामाणिकता में सन्देह प्रकट करते है, उनके चार 
आयेसत्यों गम, अष्टवर्गेमागे में, उनके उन उपदेशों में सन्देह करते हैं जो बुद्ध दारा दिए 
गए कहे जाते हैं और जो महापरिनिब्बानसुत्त, गौर सुत्तनिपात में दिए गए हैं तो हम 
उन शिक्षाओं के सम्बन्ध में भी जो याज्ञवल्क्य, शांडिल्य और उद्दालक की कही जांती हैं, 
सन्देह प्रकट कर: सकते हैं ।2 प्राचीन बौद्धघर्म की व्याख्या में किसी न किसी प्रयोजन की 
सिद्धि के लिए नास्तिकवादी या निषेधात्मक अथवा विघ्यात्मक वानयोंको प्राचीन एवं स्वयं 
व्य बताने तथा अन्य वाक्यों को बुद्ध के अनुयामियों का बताने के प्रयत्न किए गए है । 
इस विचार को लेकर चलना कि जो वाक्य बुद्ध के मौन के विरोधी हैं, वे अर्वाचीन 

हैं, एक चक्रक दोष होगा, क्योंकि जिस तकं के आधार पर उन्हें अर्वाचीन माना गया वह 
यही तो है कि वे एक भिन्न दृष्टिकोण के उपलक्षण हैं। अपना आधार उन पुस्तकों पर 
रखते हुए जो साधारणतः बुद्ध की मानी जाती हैं, आइए हम जानने का प्रयत्न करे कि 


उनमें कौनसा आध्यात्मिक दृष्टिकोण प्रस्तुत किया गया है। 
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के मौन का अर्थ निषेघात्मक उत्तर होता था, यही अधिकतर प्रचलित विचार है। 
विचारक, प्राचीन बौद्ध और भारतीय विचारधारा के अनेक न विद्यार्थी भी 
यही मत रखते हैं।* पश्चिमी देशों में उन्नीसवीं शताब्दी के में जबकि जन- 


`]. रीज डेविद्स के अनुसार, चार महत्तर निकाय और हीनतर निकायों की ऐसी पुस्तकों के अधिक- 
. तर भाग यथा 'इतिवुत्तक' और 'सुत्तनिपात' 400 वर्ष ईसापूर्व पुराने हैं और विनय के 'महावग्ग' 


तथा उपाड्यातो ते ल ही बाता क तीसरी शताब्दी य घड मध्यभाग के लगभग 

अ , जिन्हें का नाम दिया गया था और जो पांच में विभक्त ये. प्राप्य 
गए थे। हि 

2. तुलना कीजिए, शोणेतर मैकडानल | “बुद्ध ने इन विषयों पर किसी प्रकार के संदेह ळी लिए 


556: भारतीय दर्शन 


साधारण के मन को हरबटं स्पेसर तथा औगस्त कोति सरीखे वैज्ञानिक अघ्यात्मवादियों 
ने अत्यन्त प्रभावित कर दिया तो बौद्ध साहित्य के अध्ययन के प्रति लोगों की बहुत रुचि 
हुई। स्वभावतः वौद्ध विद्वानों ने अनुभव किया कि बुद्ध का मौन निषेधात्मकवाद को 
प्रकट न होने देने के लिए एक प्रकार का आवरण था । बुद्ध अपने मत को प्रकट करने में 
संकोच करते थे, इस भय से कि कहीं अपना मत प्रकट कर देने से उनके अनुयायी चौंककर 
उत्तेजित.न हो जाएं। यदि हम इस मत को स्वीकार करते हैं तो बुद्ध के दर्शन में असंगति 
आने हना के अपने चरित्र पर भी लांछन आता है। हमें ऐसे अनेक वाक्य 
मिलते हैं जो निस्सेह के अपने वचन हैं और जिनकी व्याख्या उक्त मत के आघार 
पर संगत नहीं हो सकती | इसके अतिरिक्‍त बुद्ध की शिक्षा की सफलता की व्याख्या 
करने में भी, ऐसे समय में जबकि विष्णु और शिव जैसे बड़े-बड़े देवताओं का उदय हो 
रहा था और उन्हें मान्यता प्राप्त हो रही थी, कठिनाई अनुभव होगी। हमारे पास 
पर्याप्त प्रमाण इस विषय के हैं कि प्रारम्भ में बौद्धधर्म में दीक्षित होनेवाले व्यक्ति बड़े 
. धामिक वृत्तिवाले थे । 'महासुदस्सन” तथा “चक्कवती or वे ' इस विषय पर भी 
प्रकाश डालते हैं कि प्राचीन बौद्ध धर्मावलम्बियों के मन में ए की पौराणिक कथा 
समाई हुई थी । एक निषेघात्मक घामिक सम्प्रदाय.'जटिलो' या अग्निपूजको के मन को 
प्रभावित नहीं कर सकता था, जो बौद्धधर्म में दीक्षित होनेवालों में सवसे प्रथम थे। एक 
ऐसा दर्शन जो परम यथाथंसत्ता का भी निषेध करता हो, आत्मा'के अस्तित्व का 
- भी खण्डन करता हो और लोगों को घामिक जीवन व्यतीत करने के पुरस्कारस्वरूप केवल 
शुन्यता की आशा दिलाता हो, भुय के हृदय में अपने संस्थापक के लिए किसी प्रकार 
का उत्साह अथवा उसकी शिक्षा के प्रति कोई अनुराग नहीं उत्पन्न कर सकता । यह्‌ 
` घारणा बना लेना कि इस प्रकार का निष्फल विवेकवाद छठी शताब्दी ईसापूर्वं के भार- 
तीय हृदय को प्रेरणा दे सकता था, मनोविज्ञान के समस्त नियमों को सर्वेथा मुला देना 
है। कीथ के समान चौकस रहनेवाला विद्वान्‌ प्रोफेसर बेरिडेल भी यह विश्वास करने को 
उद्यत नहीं है कि बुद्ध नास्तिवादी था । उसका मत है कि पाली भाषा के ऐसे धार्मिक 
विधानों को जो वुद्ध के क्रियात्मक प्रयोजन के लिए प्रकट किए गए नास्तिवाद को 
निश्‍चित भास्तिवाद बतलाते हैं, बुद्ध के उपदेशों का गम्भीरं तत्त्व नहीं समझना चाहिए ।१ 


नास्तिवाद के सम्बन्ध में दुसरे विकल्प को, जिसके विषय में हम स्पष्टख्प से कुछ भी 
नहीं कह सकते, प्रोफेसर कीथ का एवं प्रबल समर्थन प्राप्त हुआ। वे कहते हैं : 
यह मत प्रकट करना कि बुद्ध ha सच्चे. नास्तिवादी या युक्तियुक्त 
' होगा--यह कि उन्होंने अपने समय में प्रचलित समस्त विचार का अध्ययन 
एवं मनन किया और उनसे किसी प्रकार का सन्तोष उन्हें प्राप्त नहीं हुआ, जैसाकि हमें 
आज भी sj विचार-पद्धतियों के अध्ययन से नहीं प्राप्त होता, और यह कि वे इस 
विषय में कोई निश्चित विचार स्थिर नहीं कर सके | उक्त विचार-पद्धतियोँ में किसी 


नहीं छोड़ा-समस्त संस्कारों को समाप्ति; समस्त स्कंधों का विलोप, स्थायी मृत्यु ।--- 
'हिचुस्लान रिम 93, छ 93 के 

7. महावर्ग, ! : 5 और आगे। 

2. 'बुद्धिस्ट फिलासफ़ी', पृष्ठ 47 और आगे। 
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प्रकार की रचनात्मक ' दार्शनिक शक्ति के सामान्य अभाव के कारण, 
देती थी और जो बुद्ध को भी इसी रूप में प्रतीत हुई, ऐसी यारा सरल क 
भी व्यक्ति करेगा ।” “ऐसे विषयों में नास्तिकता का आधार ज्ञान की सीमाओं का कोई 
निश्‍चय नहीं हो सकता। यह दो प्रकार के आधार पर है कि बुद्ध स्वयं भी 
Et पर सत्य कया है, इसका विशव विवेचन करके किसी परिणाम पर नहीं पहुंच 
सके 220 अवस्य विश्वास था कि उक्त विषयों का निषेध करने से भी मन 
के जमन कोई प्रभाव नहीं पड़ेगा जो निर्वाण की प्राप्ति में अनिवाय रूप से बाघक 
बन सके । 


नास्तिकता-सम्बन्धी समाघान--जिसका तात्पर्य यह है कि बुद्ध अध्यात्मविद्या- 
सम्बन्धी प्रदनों का उत्तर देने से केवल इसलिए इनकार करते थे कि उनके पास कुछ 
उत्तर था ही नहीं- बुद्ध जैसे प्रतिभाशाली के साथ अन्याय करना है। यदि बुद्ध के पास 
जीवन के सम्बन्ध में अपनी निजी कल्पना जनसाघारण को देने के लिए न होती'तो 
उनके लिए हु “जीवन को एक विस्तृत रूप एवं महत्तर गंभीरता प्रदान करना असस्भव 
होता । यह नहीं हो सकता कि वे बिना किसी नक्शे के ही जीवनरूपी अगाघ स 
यात्रां को निकल पड़े हों, क्योकि उस अवस्था में उनकी निदिष्ट विचार-पद्धति 

न होती और भनुष्यमात्र के लिए जो उनके हृदय में दया का भाव था, उसका भी कोई 
कारण न बताया जा सकता । यदि बुद्धके आगे मनुष्य के सब प्रकार के पुरुषार्थ के अन्तिम 
'लक्ष्य के स्वरूप का कोई स्पष्ट एवं निश्चित विचार न होता, यदि निर्वाण-विषयक 
रहस्य का उद्घाटन करने के लिए सत्य का कोई न्य भी न होता तो वे किस. प्रकार 


आनन्द 
उन्होंने अपने लिए 
प्रयोग किया--हमें इस अनुमान पर पहुंचाती है कि परमार्थ-सम्बन्धी प्रदनों पर उनके 
अपने कुछ निश्‍चित विचार अवस्य थे, वे चाहे उचित हों चाहे अनुचित ही क्यों न हों। 
निएचय की गहराई, जो बुद्ध के उन अनेक उपदेशों में पाई जाती है जो उन्होंने अपने अनु- 
यायियों को सत्य तक पहुंचने के लिए ग्रहण करने योग्य आदश की व्याख्या करते हुए दिए, 
नास्तिकवाद की कल्पना के आघार पर तो नहीं समझ में भा सकती । वे कहते हः “कोई 
भी बुद्धिसम्पन्न व्यक्ति मेरे पास क्यों न आए, ऐसा व्यक्ति जो ईमानदार, निष्पक्ष और 
स्पष्टवक्‍ता हो, मैं उसे उपदेश दु पंगा, आदक्षं के विषय में शिक्षा दूंगा, और यदि मेरीशिक्षा 
के अनुसार वह आचरण करेगा तो. उसे स्वयं यह जानने और अनुभव करने में कि उस 
सर्वश्रेष्ठ धर्म एवं लक्ष्य की प्राप्ति के लिए जिसके लिए लोग गृहस्थजीवन को त्यागकर 
संन्यास धारण करते हैं, उसे एक सप्ताह से अधिक समय नहीं लगेगा। 3 यदि बुद्ध के 
आगे परमार्थ-विषयों के सम्बन्ध में कोई स्पष्ट एवं विषाद विचार न होते तो उस अवस्था 
में इस प्रकार का दावा रखनेवाले व्यक्ति को जो ऐसे लहजे में बोलता हो, या तो पाखण्डी 
व्यक्ति जाएगा। 
हक जा द इस प्रकार की व्याख्या ऐसे वाक्यों के साथ भी ठीक संगति में 
नहीं बैठ सकती, जहां पर बुद्ध ने कहा है कि मैं उन सभी सर्त्यो का प्रतिपादन नहीं कर 
रहा हूं जिनका मुझे ज्ञान हुआ है। पासादिक सुत्तन्त१ में वे हमें बताते हैं कि बे उन सब 
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सत्यों को प्रकाशित नहीं करते हैं जो उनके पास हैं, क्योंकि वे मनुष्य की नेतिक उन्नति 
में सहायक हो सकं इसकी सम्मावगा नहीं है। संयुत्तनिकाय में एक घटना का वर्णन 
किया गया है, जिसमें बुद्ध ने कुछ पत्तों को अपने हाथों में उठाकर एकन भिक्षुओं से 
कहा कि जिस प्रकार जंगल के कुल पत्ते इन मेरे हाथों में के पत्तों से संख्या में कहीं अधिक 
हैं, इसी प्रकार वे सब सत्य जिन्हें मैंने जाना है किन्तु जिनका उपदेश नहीं किया, उन 
सत्यो की अपेक्षा संख्या में कहीं अधिक हैँ जिनका मैं उपदेश करता हूं । जबकि वास्तविक 
सत्य तो यह है कि बुद्ध ने, जितना कि वे जानते थे, उससे कहीं कम का उपदेश किया 
और उनके दिण्यों ने, जितने का बुद्ध ने उपदेश किया था, उससे भी कम पर आचरण 


किया । 
प्रोफेसर कीथ बुद्ध के नास्तिकवाद को तकंसंगत मानने के लिए उद्यत नहीं हैं । 
यद्यपि तके की दृष्टि सेतो इसपर विवेचन नहीं किया गया,फिर भी यह कि परमार्थविषयक 
समस्याओं को अनुभव-ज्ञान के द्वारा हल करना कठिन है, बुद्ध के पूर्वेवर्ती विचारकों को 
ज्ञात था। यदि बुद्ध ने इस विषय पर कि संसार का कभी भारम्भ था या नहीं, कुछ भी 
कहने से इनकार किया तो उन्हें दोनों ही विकल्प असन्तोषजनक प्रतीत होते थे। यदि 
ने उस समय की प्रचलित 0:03; विवा वा अध्ययन किया होता तो 
उपनिषदों का कुछ युकितिसंगत नास्तिकवाद उ तुरन्त आ जाता । 
यह माना जाता है कि बुद्ध का नास्तिकवाद यदि उपनिषदों जैसा नितान्त 
नास्तिकवाद है और केवल हृठवाद ही नहीं है तो यहं उसकी 'दार्शनिक क्षमता के लिए 
कोई श्रेय का विषय नहीं हो सकता, और बुद्धं के मौन का ऐसा अर्थ लगानेवालों की 
प्रवृत्ति बुद्ध को उदासीन श्रेणी के दाशेनिकों में रखने की ओर है। किन्तु यह केवल व्यक्ति- ` 
गत सम्मति का विषय है। उन विभिन्न आध्यात्मिक कल्पनाओं के प्रति बुद्ध की समा- 
लोचनात्मक प्रवृत्ति--जिनमें से 62 तो ब्रह्मजालसुत्त में हैं और !0 ऐसी हैं जिन्हें पोट्ठ- 
पादसुत्तः में उठाया गया है और फिर एक ओर रख दिया गया है, क्योंकि वे मुक्ति की 
प्राप्ति में सहायक नहीं हैं--तथा उनके समय की घामिक प्रथाएं, ये सब इस बात को 
दर्शाती हैं कि शद कोई मामूली हैसियत के विचारक एवं समालोचक न थे। इस प्रकार 
की कल्पना कि वे एक सूक्ष्म विचारक नहों हैं, एक ऐसे व्यक्ति की अध्यात्मविद्या-विषयक 
योग्यता का निषेध करना होया जिसने अध्यात्मविद्या-सम्बन्धी अनेकों योजनाओं का 
प्रतिपाद किया है । यह एक प्रकार की ऐसी उपेक्षा होगी जिसके लिए बहुत न्यून प्रमाण 
हैं। इसके अतिरिक्त कोई भी ऐसा विवेकशील व्यक्ति कम से कम -बुद्ध सरीखे बौद्धिक 
एवं: नैतिक व्यक्तित्व वाला व्यक्ति तो कभी भी नहीं हो सकता था, जो इन्द्रियातीत 
पदार्थों के मूल्यांकन में किसी न किसी प्रकार की आस्था न रखता हो। 
न ऐसे विद्वान्‌ जो नास्तिकवाद की कल्पना का समर्थन करते हैं, ऐसा इसलिए करते 
हैं कि ऐसा ही विचार उनके इस विचार के साथ अनुकूलता रख सकता है कि बुद्ध के 
उपदेश विशेष रूप से आदिम या असंस्कृत विचारों की श्रेणी के हैं। अन्य व्यास्याओं 
को वे इस आघार पर अस्वीकृत कर देते हैं कि वे व्याख्याएं इतनी अधिक ताकिक हैं कि 
ऐसी आदिम व्याख्याएं नहीं हो सकतीं । हमें यह कहने की आवश्यकता नहीं कि ऐसा मत 
जो बुद्ध को एक संकीर्ण, विवेकवादी तथा उदासीन मनोवैज्ञानिक और म दार्शनिक 
के रूप में चित्रित करता है, उन व्यक्तियों को निदचय नहीं दिला सकेगा जो समालोचकों 
के विचारों से सहमत नहीं हैं। स्पष्ट है कि इस प्रकार का: सन्दिरघात्मा स्वप्नद्रष्टा ऐसा 
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व्यक्ति ही होगा जो कभी भी छठी शताब्दी पं 
घामिक प्रभाव नहीं रख सकता था। ईसापूर्वे के भारत पर भी इतना विस्तृत 
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यदि हमारा यह विश्वास हो कि बुद्ध एक अनिश्‍चित स्वप्नदर्शी अथवा दम्भी न थे, 
अपितु एक ऐसे ईमानदार और धीर-गम्मीर महापुरुष थे जिनकी मानसिक वृत्ति रूढ़ि- 
वादी परम्परा के विपरीत थी, तब उनका कोई भी आकस्मिक वाक्य अथवा 
स्पशे एक सावधान निरीक्षक के लिए उनकी सामान्य स्थिति को समझने के लिए सुत्र का 
काम कर सकता है ओर वही उनके जीवन एवं विचार की स्थायी पृष्ठभूमि है। इस 
अध्यात्मशास्त्र का भाव सवंत्रव्यापी है, भले ही उसकी अभिव्यक्ति न हो । 

नवव ने इस संसार की क्षणमंगुरता तथा निस्सारता पर जो बल विया है वह 
उपनिषदों में बताए.गए सब प्रकार के सांसारिक जीवन के मूल्य-ह्वास के साथ प्रत्यक्षरूप 
में बिलकूल समानता रखता है | महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न यह है कि बुद्ध ने जो इस आनुभविक 
जगत्‌ को हेय ठहराया है, क्या\ वह इसका परिणाम है कि वे इस जगत्‌ के परे किसी 
निरपेक्ष परम यथार्थता को भी स्वीकार करते हैं ज॑साकि उपनिषदों को मान्य है? जब 
कोई व्यक्ति ऐसा कहता है कि वह किसी यथार्थसत्ता अथवा ईदवर में विश्वास नहीं 
करता तो उसका अर्थ केवल यही समझना चाहिए कि एतट्ठिषयक जो प्रचलित विचार 
हैं उन्हें वह स्वीकार नहीं करता । बढ के द्वारा अपर्याप्त विचारों के परित्याग का 
तात्पर्यं यही था कि उनके मुकाबले में अधिक पर्याप्त विचारों को रखना उन्हें अभीष्ट 
था। वस्तुतः बुद्ध ने उपनिषदों में प्रतिपादित परब्रह्म-भाव का कहीं भी खण्डन नहीं 
किया । 'कथावत्तु' में जहां भिन्न-भिन्न विवादास्पद विषयों पर विचार किया गया है, 
एक अपरिवतंनशील सत्ता के प्रन का कहीं उल्लेख नहीं है। यह सव यदि कुछ सकेत 
करता है तो यही कि बुद्ध उपनिषदों की स्थिति को स्वीकार करते हैं। इसके अतिरिक्त 
वाराणसी में दिया गया बुद्ध का प्रसिद्ध उपदेश एक निरपेक्ष परमसत्ता के शासन की ओर 
प्रबल संकेत करता है। परमसत्ता के इस प्रकार के वर्णन कि वह न तो सत्‌ है, न ज 
है, न दोनों ही.है और न उनमें से अन्यतम है, हमें बौद्धघर्म से इतर दर्शन-पद्धतियों 
प्रकट किए उसीके समान वाक्यों का स्मरण कराते हैं जिनमें परमसत्ता के अस्तित्व का 
सर्वथा निषेध नहीं है किन्तु उसके भौतिक अनुभवों के आधार पर दी गई वर्णनशेली का 
निषेध है ।* - छह ५ 
दै फिर क्यों नही बुड ने परमसत्ता की यथार्थता को स्पष्ट शब्दों में स्वीकार 
किया ? बुद्ध ने परमसत्ता की व्याख्या करने से इसलिए इनकार किया कि ऐसी व्याख्या 
सापेक्ष के ही आधार पर करनी पड़ती, जिस विधि की दित्ता का विरोध 
दूसरे की तुलना में सबसे पूर्व स्वयं बुद्ध ने ही किया था । परमसत्ता दास प्रत्यक्ष 
` अनुभव का विषय नहीं है, ओर न ही आनुभविक जगत कहीं भी अपनी सीमाओं के 
भीतर उस परमसत्ता का प्रकाश करता है। उपनिषदे इस विषय को स्वीकार करती 
हैं और हमें सावधान भी करती हैं कि कहीं हम प्रतीतिरूप संसार की उपाधियों का 
प्रयोग परमसत्ता के सम्बन्ध में भ करने लगे । उपनिषदों का ऋषि परमसत्ता के स्वरूप- 


]. “ञानी पुरुष इस र में अनित्य .(अध,व) पदायोँ में से नित्य (ध्व) को खोज नहीं करते ।” 
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निरूपण के विषय में प्रश्‍न किए जाने पर मौन रंह गया और जब प्रश्‍न को दोहराया गया 
तब भी फिर मौन ही रहा और अन्त में जाकर उसने घोषणा की कि “आत्मा मौन है 
(च्यान्तोऽममात्मा) २ “जहां आंख नहीं जाती, वाणी का प्रवेश नहीं, न मन का प्रवेश है; इम 
नहीं जानते, हम नहीं समझ सकते कि किस प्रकार कोई उसका उपदेश कर सकता है।”* 
वह ज्ञात से भी भिन्न है और अज्ञात से भी ऊपर है! » उपनिषदे प्रायः परमसत्ता की निषे- 
घात्मक व्याख्या करती है ।“ किन्तु परमसत्ता का इस प्रकार का भाव, किं वह एक ऐसी 
अज्ञात एवं अविज्ञेय सत्ता है जिसका न आदि है न अन्त है, जो रूपरहित है, साररहित है, 
न उसका कोई निवास-स्थान है, ऐसा अत्यन्त ऊंचा भाव है जो साधारण व्यक्ति की समझ 
में नहीं आ सकता । इसलिए उपनिषदों ने यह अधिक उचित समझा कि उक्त सत्ता का 
विध्यात्मक वर्णन किया जाए, जिससे धम के कार्य सिद्ध सो सकें और जनसाघारण यहु ' 
जान सकें कि अनिर्वचनीय परमसत्ता का विघ्यात्मक रूप भी है। जहां एक ओर उपनिषद्दे 
परमसत्ता के दुर्बोध स्वरूप के सर्बविदित भाव के प्रति बराबर आस्थावान न रह. सकीं, 
वहां दूसरी ओर बढने बार-बार इसी विषय पर बल दिया कि हम परमसत्ता का आनु- 
भविक shad hs प्रकार की उपाधियों से युक्त वर्णन नहीं कर सकते । जहां वे इस 
विषय का करते हैं कि परमसत्ता परिवर्तनशील जगत्‌ से भिन्न है, एवं आत्मा 
शारीरिक आकृति, सा , संवेदनाओं, मानसिक वृत्तियों और बुद्धि के द्वारा 
आनुभविक निर्णयों से भिन्न है, तथा निर्वाण भी आनुभविक सत्‌.पदार्थ नहीं है, वे यह भी 
नहीं बताते कि आखिर ये हैं क्या," क्योंकि इन्हें तकं द्वारा नहीं जांचा जा सकता। इनकी 
यथार्थता का ज्ञान अन्तदृंष्टि के द्वारा मुक्तात्माओं को ही होता है और अन्यं को उन्हीं 
की प्रामाणिकता के आघार पर इन्हें स्वीकार करना होता है । किन्तु यदि एक स्थान पर 
: प्राप्त प्रमाण को बुद्ध ने स्वीकार कर लिया तो क्यों नहीं वैदिक देवताओं के विषय में 
. चेद कीं प्रामाणिकता को भी स्वीकार किया जाए ? इसका कोई कारण समर में नहीं 
आ सकता कि क्यों बुद्ध के मत को मानवीय हृदय के ऐसे ही अन्य अनेक स्वप्नोंतथा 
मानवीय मन के आ से ऊंची श्रेणी का माना जाए, जिन्हें दूसरों के प्रामाण्य के. 
आधार पर स्वीकार कर लेने का आग्रह किया जाता है। उपनिषदे बलपूर्वक कहती हैं 
और बुद्ध उनसे इस विषय में सहमत हैं कि परमार्थ-विषयों पर कल्पनातमक निरिचितता 
प्राप्त करना हमारे लिए सम्भव नहीं है और ऐसे व्यक्ति जो कहते हैं कि उन्होंने यह 
निहिचितता प्राप्त कर ली है, दम्भी और प्रवंचक है और अशिक्षित वर्ग पर अपना रोब 
गांठना चाहते हैं। जब बुद्ध ने एक ओर अपने स के शिक्षकों द्वारा रूढ़ परम्पराओं 
ba किया, वहां उनके स्थान पर अन्य कोई रूढ़ि प्रचलित करने की 
अभिलाषा न थी, क्योंकि इस प्रकार की प्रक्रिया केवल ऐसे एक तके-वितकं को 
प्रोत्साहन देती जो धार्मिक उन्नति में बाघा उपस्थित करता है। बुद्ध स्पष्ट कहते हैं कि 
मैं उन सब सत्यों का प्रकाश नहीं करता जिन्हें मै. जानता हूं, केवल इसीलिए नहीं कि 
मोक्ष के अन्वेषक के लिए वे उपयोगी नहीं हैं, किन्तु इसलिए भी कि उनके,विषय में 


. |. शांकरभाष्य, 3 : 2, 77 । 
2. केन उपनिषद्‌, !, 3; देखिए कठोपनिषद्‌ भी, 6 : ।2-3; मुण्डक, 5: ।, 8 
3. केन, ! :4: 
* य्य उपनिषद्‌, 2 : 3, 6; 3 : 8, 8; 3 : 9, 26; 4 : 2-4; कठ, 3: ।5; मुण्डक 
१6॥ 
5. तुलना कीजिए, आयस्टाइन : “परमेश्वर क्या वो 
इनन कय आपस्य ग द द हम जान सकते हैं, किन्तु यह नहीं 
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कुछ समस्याओं का पुनविवेचन : 56! 


लोगों के नाना प्रकार के विचार हैं|? बुद्ध के समय में निरेक वादविवाद लगभग एक 
अकार का मानसिक रोग हो गया था। बुद्ध की दृष्टि में हिन्दू विचारक जीवन की 
गम्भीरतम॒ आवद्यकताओं को दृष्टि से.ओझल करते जा रहे के विचारधारा के ऐसे 
विषयों को पकड़े बेठे थे जिनका कोई आघार नहीं था । इसलिए बुद्ध ने अपने अनुयायियों 
को उपदेश दिया कि वे ऐसी दशषंन-पद्धतियों के रगड़े से अलग रहकर अपने ध्यान को 
ऐसे घमं में लगाएं जोकि सत्य की प्राप्ति का एकमात्र भागे है। जब हम सब प्रकार के 
पक्षपातों से अपने को मुक्‍त कर लेंगे तो सत्य स्वयं हमारे अन्दर प्रकट होगा। यथार्थता 
को स्वयं अपने अन्दर प्रतिबिम्बित होने दो और उसे हमारे जीवन को उचित दिका में 
मोड़ने का अवसर दो । सत्य को जीवन के अन्दर ही से खोजना चाहिए। यह केवल 
शास्त्रीय वादविवाद का विषय नहीं है किन्तु एक आध्यात्मिक आवदयकता है । चूंकि तकं 
द्वारा यथाथंता के अन्वेषण की सीमाएं प्रत्यक्ष हैं, इसलिए बुद्ध ने अध्यात्मशास्त्र-सम्बन्धी 
आकांक्षाओं की पूर्ति करने को अपना कर्तव्य नहीं माना, यद्यपि अघ्यात्म-विषयों पर 
उनके अपने निद्चित विचार अवदय थे । 


तैत्तिरीय उपिव भ को प्राप्त आत्मा, जिसने समस्त विश्व के साथ अपने 
एकत्व को अनुभव् है, गा उठती है: “मैं ही सबसे आगे उत्पन्न हुआ ऋत (अथवा 
सपाप ह हीः देवताओं से भी पूर्वजन्मा और अमरत्व का केन्द्र हृ । ४ इसी प्रकार 
कर में, जहां ऋग्वेद” से एक वाक्य ठीक उसी रूप में उद्धत किया गया है, ऋत का 


!. उदान, पृष्ठ ।; संयुत्तनिकाय, 5: 437; दीषनिकाय, ¡ : ।79 परमार्थसता के दुर्वोधस्वरूप 
का घान प्रकट करने के लिए भौन साधन एक प्रख्यात विधि A जब विमलकीति से प्रमायंसत्ता 
के स्वरूप-निरूपण के लिए न्क गया तो वह मोन रह गया ओर बोधिसत्त्व न्ह ने उल्ससित 
होकर कहा, “धन्य हो, धन्य हो ! बढत का ल : वाणी का विषय नहीं है ।? विमल- 

। तुलना कीजिए, सुजूकी-'महायान र पृष्ठ 06-07 . 

2. ! : 4, 74, और भी देखिए, बृह० उप०, 4: 5, ; ईश उप०, 5; “यथार्थ सत्य का रूप 
स्वर्णमय पात्र से ढका हुआ है; हे पूषण ! तुम उसका अनावरण कर दो जिससे उसे हम देख 
सक, जिसका विधान (म) सत्य है।” और भी देखिए ऋग्वेद, 4 : 5, 5; 7 : 04, 8; 9 : 
3, 4; 0 : 790, 

ll rl क 

4" प्रथमजा ऋतास्य, 

:40, 5; और भी, बाजसनेयी संहिता, ।0 : 24; 72 : 4; तैत्तिरीय संहिता, 3 : 2, 

ह जि ा; उ 6: 7, 3, !; तैत्ति० आरण्यक, 6 : !, 5, 6; रंगरामानुज कठोपनिषद्‌ 
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562 : भारतीय दर्शन 


` सर्वोपरि आत्मा के साथ तादात्म्य बताया है।! सर्वोपरि ब्रह्म ऋत व सत्य दोनों ही है।* 
` ऋत और धर्म के सत्य के साथ तादात्म्य का सिद्धान्त उतना ही पुराना है जितना कि ऋग्वेद 
और उपनिषदे हैं। एकाकी परमार्थसत्ता एक दाशेनिक भाव वाले व्यक्ति के लिए अपने को 
नित्य-सत्य व यथार्थता के रूप में अभिव्यक्त करती है और उसको प्राप्त करने का उपाय 
ज्ञान और श्रद्धा है। यह वह मत है जिसपर उपनिषदे बल देती हैं। धार्भिक प्रवृत्ति वाले 
व्यक्तियों के लिए परमार्थसत्ता नित्यप्रेमस्वरूप है और उसकी प्राप्ति का मार्गे प्रीति एवं 
भक्ति का मागं है । इस प्रकार के मत पर कुछ अर्वाचीन उपनिषदों, भगवद्गीता तथा) 
पुराणों ने बल दिया है। ऐसे व्यक्तियों की दृष्टि में जिनका झुकाव नैतिकता की ओर है, 
परमार्थसत्ता नित्य धर्म की भावना है और उनका विचार है कि हम उसे सेवा तथा 
स्वार्थत्याग के द्वारा प्राप्त कर सकते हैं--वही एकमात्र परमसत्‌ जो प्रकाश, प्रेम और 
जीवन है तथा भिन्न प्रवृत्ति वाले जिज्ञासुओं के लिए भिन्न रूप में अपने को अभिव्यक्त 
करता है । 
बुद्ध का पूरा झुकाव मुख्यरूप से नैतिक है और इसलिए स्वभावतः परमसत्‌ का 
नैतिक पक्ष एवं उसकी धर्मभावना का स्वरूप उन्हें सबसे अधिक आकृष्ट करता है। 
उपनिषदों ने जो स्थान ब्रह्म को दिया है, बुद्ध ने वही स्थान धर्म को दिया है।१ धम सब 
वस्तुओं को वश में रखता है। अगश्ज सुत्तन्त में संसार का विकास और उसमें प्राणियों 
का वर्गीकरण धर्म के तत्त्व द्वारा ही नियन्त्रित होता है (१ ब्रह्मचक्र ही घमंचक्र बन जाता 
है। ब्रह्म के मार्ग को ही घर्मे का मार्ग कहते हैं।* अष्टवर्ग मार्गे को विना किसी भेदभाव के 
ब्रह्मयान या घर्मेयान कहा गया है। कहा गया है कि ब्रह्म अथवा धर्मे ही तथागत का शरीर 
है। वह ब्रह्म अथवा घर्म के साथ तादात्म्यरूप हो जाता है, ऐसा कहा गया है।९ पाली- 
विधान में अनेक वाक्य ऐसे आते हैं जिनमें हमें धमं को पूज्यभाव से देखने का आदेश है।? 
मिलिन्द में घर्म को घमंभावना के देवता का रूप दिया गया है।१ धर्म ही उच्च श्रेणी की 


रै त करते हुए, ऋत का 4 “अपरिज्छिन्नसत्यरूपत्रह्मात्मकम्‌'” के साथ साम्य बतलाता है ।. 

5: |] ८ 

]. 5 : 2; तैत्तिरीय पर शांकरभाष्य देखिए, 3: 0 और कठोपनियद्‌ 5 : 2 । 

2. “मतं सत्यं पर ब्रह्म”, तैत्ति० आर०, 6 : ।3, 27, 2। 

3. ऱ्य कीजिए रवीन्द्रनाथ टैगोर से, “यह धर्म बौर उपनिपदों का ब्रह्म तात्विक रुप में एक ही 

““'वौद्धधर्म के अनुसार, धर्म शान्ति, सौजन्य और प्रेमस्वर्प एक शाश्वत या नित्य यथाथंसत्ता 

है, जिसके प्रति मनुष्य अपनी सर्वोच्च कोटि की भक्ति, यहां तक कि अपने जीवन फो भी, अपित 
कर सकता है । यह धर्म ही मुच्य को त्याग-सम्बन्धी अतिमानवीय शक्ति के लिए प्रेरणा दे सकता 
है और आत्मोत्सगं के द्वारा उसे अपने जीवन के परमलक्य तक पहुंचने के लिए मागं दिखा सकता 
है। यह वह अवस्था है जिसकी तुलना हम संसार के किसी पदाथ के साथ नहीं कर सकते, किन्तु 
फिर भी सिसका हम एक धुंधला विचार अवश्य बना सकते हैं जबकि हम यह जान जाएं कि इस 
तक केवल अपरिमित प्रेम के द्वारा ही पहुंचा जा सकता है, न कि अपने को सर्वया मिटा देनेवाले 
मार्ग के द्वारा । इस प्रकार अनन्त प्रेम को निरन्तर चेतना में निवास का नाम भगवान बुद्ध ने 
आ दिया है अर्थात्‌ ब्रह्म में गति करना ।--'विश्वभारती' त्रैमासिक, 924, पृष्ठ 385 से 

4. दीघनिकाय, 3 : 80 इत्यादि । 

5. ह 0 ES F सदन 689 | 

5. फहा जाता बुद्ध प्राप्त करने पर 'घमंघातुस्वभावात्मक' 

7. ता 2 : 38; अंगुत्तरनिकाय, 2 : 20 । > 

8. ad » शतपथ ब्राह्मण, 3 : 4, 3, 4-। तुलना A _ 
केसी न्यायाधीश की और न किसी सरष्टा की सत्ता को स्वीकार करते हैं तो के Nt 
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- कुछ समस्याओं का पुनविवेचन : 563 
य है और संसार के पदार्थ धर्म हैं क्योंकि वे सब एक ही परमार्यतत्व के व्यक्त- 


इस आधार पर कि शरीराङ्कति, परत्यक्षानुभव, संवेदनाएं, प्रवृत्तियां व बदि 
सब अस्थायी और क्षणिक हैं, बुद्ध इन्हें आत्मा का स्वरूप मानने से भाच हँ : 
जीवात्मा के परिवर्तनशील रूप का अग्नि एवं जल की गति के उपमालंकार से दृष्टान्त 
दिया गया है। वाराणसी में दिए गए उपदेश में परिवर्तनशील आनुभविक पदार्थपुंजों 
से विभिन्न आत्मा के अस्तित्व का निषेध नहीं किया यया है बुद वच्छयोत के साथ अपने 
वार्तालाप में एक नित्य आत्मा की यथार्थता का निषेष से इनकार कर देते हैं। 
'लंकावतार' नामक ग्रन्थ में, जो बुद्ध के शताब्दियों पदचात्‌ लिखा मया, यह सुकाव दिया 
गया है कि बुद्ध ने आत्मा के सिद्धान्त को केवल अपने ओताओं को के लिए 
स्वीकार किया था। यह घारणा वना लेना आवदयक नहीं है कि बुद्ध ने न माप- 
दण्डों का स्तर उपयोगिता या कार्यसाघकता के विचार से स्वयं थिरा दिया था, जबकि 
अन्य आयाम भ थीं। जब बुद्ध यह तकं करते हैं कि शारीरिक मृत्यु से पूर्व भी एक 
सन्त व्यक्ति आप्त कर सकता है और इसको वे उच्चतम श्रेणी के सुख के समान 
वताते हैं, जिसके साथ सव प्रकार के भविष्य-जन्मों के नाश का भाव भी लगा हुआ है, तब 
वे आत्मा की यथार्थता को अव्यक्तरूप से स्वीकार कर लेते हैं। जब वे यह घोषणा करते 
हैं कि प्रबुद्ध का स्वरूप प्रकृति से परे है, और उनके ऊपर जो इस विषय का दोषारोपण 
किया जाता है कि वे यथार्थ सत्‌ के नाश का उपदेश देते है इसके विरोध में वे स्वीकार 
करते हैं कि पांच तत्त्वों का विनाश यथार्थ आत्मा को स्पे नहीं करता । धम्मपद में 
आत्मा को जीवात्माओं का प्रभु एवं लल और पाप कमों का साक्षी बताया गया 
है।१ सांख्य और अद्वैत वेदान्त में उस जो अनात्म के साथ सम्बन्ध रखता है, 
आत्मा ५35 न पुथक्‌ कर दिया गया है और यही भावना उपनिषदों की और 

t 

किन्तु बुद आत्मा की यथार्थता को सांसारिक अनूभव भव की साक्षी के आधार पर 
पुष्ट नहीं कर सके । इस प्रकार वे अनुभवातीत आत्मा के में उठाए गए इन प्रदनों 
का उत्तर देने से इनकार कर देते हैं कि वह समष्टियो से युक्त है“ अथवा उनसे भिन्न है। 
वस्तुत: उन्होंने नित्य आत्मा के अस्तित्व का निषेध नहीं किया, ल उसकें विषय में जो 
नाना प्रकार की कल्पनाए प्रस्तुत की जाती हैं उनका निषेध किया है । आत्मा के स्वरूप 


हैं कि, “धर्मभावना, अवृश्य की ययाथंता और अतिसूक्म मूल्यवान गुणों में उसके (बुद्ध ५ 
सौम्य तथा अडिय विश्वास को धामिक ही कहना चाहिए, गौर हम खूब अच्छी तरह समझ 
हैं कि अपने देश के लोगों उप उप दी यण विधार यही हुआ 
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कया के साथ मिलाना अनुचित है । निर्वाण शब्द का यौगिक अर्थ है कर लागा” और 
चीजें बुझती हैं वे हैं, 'उत्कट अभिलाषा, दुःख ला [2 का सबसे 
तण्हा 


]. शीलाचार, 'डायलॉन्स आफ बुद्ध”, 
2.3:25॥ Mr TO 
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मुक्त हो गए 

परि आत्मा की दूना ऐसी अग्नि से की है जिसका इंधन समाप्त 
के 
दगा अग्नि नष्ट नहीं होती यद्यपि दिखाई नहीं Uh 
पदें मोक्ष का स्वगंप्राप्ति से भिन्न वर्णन करती हैं, इसी र बुड भी निर्वाण को 
ल कै जीवन से भिन्न बताते हैं और अपने जगा को देते हैं कि अरूप- . 


बाघा न | 
कि बुद्ध ने निर्वाण के विध्यात्मक स्वरूप को स्वीकार प 
पुत्र ने, निर्वाण के विषय में. यमक का धूल्यतारूप रात्रि का जो मत कता 
कर, त्याज्य बताया है ।* कोसल देश के राजा पसेनदी और भिक्षुणी खेमा के मध्य जो 
कहता उसमें यह सी है कि निर्वाण एक वर्णनातीत अवस्था 
आधार पर सकता । तथायत की गम्भीर की 
थाह नहीं मिल सकती, जिस प्रकार गंगा की बालु अथवा समुब्रजल के उ 
नहीं हो सकती ।? निर्वाण के स्वरूप के सम्बनब मे पे सभी प्रदनों का उत्तर देने से 
बुद्ध ने इनकार किया, क्योंकि ऐसे प्रदन उन्नति में बाधक हैं" और निर्वाण अकल्पनीय 
reli । “जिसके विषय में कुछ कहना सम्मव नहीं है, उसके विषय में मौन ही 


।. उदान, 8 : 3, 0, कीजिए, छान्दोग्य उप० 8 : 3, 7, जहां कि को, जिसमें 
पूर्णता पहुंचता है अकृतम” कहा गया है । मोक्ष की अपस्था का त 
वर्णन किया ग्या है। मुण्डक उप०, ! : 2, 2। 


2« मिलिन्द, पृष्ठ 27[ । 
एथिक्स', पृष्ठ सं० 367 और आगे । ` 


४९४ कीजिए, कीथ : “इसमें ht अग्नि के बुझने का विचार वह नहीं है. 
हमें नितान्त शून्य में मिलता है, किन्तु यह है कि जैसे अग्निज्वाला अपंनी प्रारम्भिक, विशु, 
में आती है अवस्था में यह दृश्यरुप में आने से 


se i क 0. । शव चर के नवार 
पर ] 
समस्त का 
है ( इंग्लिश में उद्घृत) । बौदधधमं की शाखा; की 
के अनुसार निर्वा सार्वभौम बुद्ध के साथ एक चेतनामय संयोग है अथवा मनुष्य के 
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बौद्धघर्म के ऐसे विद्यार्थी जिनका झुकाव विज्ञान की ओर है, बुद्ध के उपदेश को निषेधा- 
त्मक विवेकवाद समभते हैं। अध्यात्मशास्त्र-सम्बन्धी आधुनिक समस्त प्रयासों की 
विफलता का प्रभाव जिनके ऊपर हुआ है ऐसे समस्तःव्यक्ति बुद्ध के सिद्धान्त को नास्तिक- 
बाद समभते हैं। और यदि उन्हें कहीं इसके विपरीत अर्थ वाले वाक्य मिलते: मित 
संगति वे अपने इस मत से न लगा सकें तो वे कह देते हैं किये Ee के अनुयायियों के हैं । 
प्रोफ़ेसर कीथ का भी यही कहना है कि एक विध्यात्मक दर्शन जो परमतत्त्व, आत्मा एवं 
निर्वाण की यथार्थता स्वीकार करता है, बौद्ध विघान में ढूंढ़ा जा सकता है, किन्तु वे ऐसे 
विचारों को स्वयं बुद्ध के विचारों के रूप में मानने को उद्यत नहीं हैं और इसलिए उसका 
श्रेय वे हर हालत रूढ के आरम्मिक अनुयायियों के एक विभाग' को देते हैँ।' आध्या- 
त्मिक विषयों पर बुद्ध के मौन के जो भिन्न-भिन्न अर्थ लगाए गए हैं वे अर्थे लगानेवालों 
ॐ अपने-अपने विभिन्न विइवासों के कारण हैं।? एक निष्पक्ष इतिहासलेखक को उचित है 
कि वह त केवल यही कि अपने कथनों में यथाथंता का पालन करे अपितु अपने निणंयों में 
भी न्याय का आश्रय ले। जहां एक ओर उसका यह कर्तव्य है कि वह दर्शन-पद्धति के 
_अन्तगत परस्पर-विरोषो एवं असंगतियों को देखे, वहां दूसरी ओर यदि वह चाहता है 
कि उसकी व्याख्या सफल हो, तो उसे यह भी प्रयत्न करना चाहिए कि उनके अनिवायें- 
रूप से आवश्यक अंशों एवं आनुषंगिक (आकस्मिक )अंधों में भी भेद करके उचित व्याख्या 
करे | यदि अन्य व्याख्या न केवल यही कि सम्भव हो अपितु आदिम आरम्भिक विधान के 
उपदेशों के अधिक अतु जंचती हो तो निषेधकतापरक अथवा नास्तिकपरक व्याख्या पर 
आग्रह करना उचित नहीं है। नास्तिकतापरक व्याख्या करनेवाला इसे भीरुता का काये 
बताता है। पहले मत के अनुसार, बुद्ध सत्य को नहीं जानते थे, बल्कि अपना पीछा यह 
. कहकर छुड़ाते थे कि आध्यात्मिक प्ररन आवद्यंक नहीं हैं, और इसीलिए वे उन प्रदनों से 
बचते हैं। दुसरे मत के अनुसार, वे निदिचत विचार रखते थे किन्तु ह उनमें सर्वमान्य 
और पहले से प्रचलित सम्मतियों का विरोध करने की हिम्मत नहीं थी, इसलिए वे अपनी 
सम्मति को प्रकट नहीं करते ये। उन व्यक्तियों को जो बुद्ध को संसार के बड़े व्यक्तियों 
में अन्यतम मानते हैं--और जिनके विषय में, जैसाकि प्लेटो ने सुकरात के विषय में 
*फीडो! में कहा है, यह कहना असत्य न होगा कि “वे सबसे श्रेष्ठ और सबसे अधिक ज्ञानी 
तथा अपने समय के सबसे अधिक धर्मात्मा थे”--निषेधात्मक एवं नास्तिवादपरक 


हृदय में बुद्धात्मा-सम्बन्धी जागृति है, उनकी अपेक्षा बुद्ध की शिक्षा के 
०० ही जान पाते है ॥ क ः लक कद है ही 
कल फिलासफी', पृष्ठ 63-64 । 
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च्याख्याकारों के साथ सहमत न हो सकने के कारण क्षमा ही करना होगा। यदि हम 
चाहते हैं कि ड्ड की दार्शनिक शक्ति अथवा नैतिक महानता में किसी प्रकार की न्यूनता 
न आने पाए तो हमें विध्यात्मक व्याख्या को स्वीकार करना चाहिए। केवल मही व्याख्या 
बुद्ध की आध्यात्मिक सफलताओं और असफलताओं और उनके नैतिक उपदेश को स्पष्ट 
कर सकती है जो उनकी अध्यात्मविद्या का ताकिक परिणाम है। यही बुद्ध का सम्वन्ध 
उनकी घामिक परिस्थितियों से जोड़ती है और उनकी विचारधारा को उपनिपद्‌ की 
विचारधारा की श्यृंखला का भाग बताती है। प्रत्येक राष्ट्र की विचारधारा का इतिहास 
'एक सजीव विकास होता है, केबल परिवर्तनं की श्यूंखला मात्र नहीं। 


9 


यदि बुद्ध उपनिषदों के आध्यात्मिक दृष्टिकोण को स्वीकार करते हैं तो फिर क्या कारण 
है कि हिन्दू विचारक उन्हें धमंद्रोही कहते हैं ? हिन्दुओं और वौद्धो की धार्मिक पद्धतियों 
और संस्कृति में इतना अन्तर कंसे और क्यों हुआ ? 
हिन्दू का बुद्ध के आध्यात्मिक विचारों के साथ उतना विरोब नहीं है जितना कि 
उनके जीवन की क्रियात्मक योजना के साथ है। विचार की स्वतन्त्रता, किन्तु कमें में कट्ट- 
रता, इतिहास के आरम्भिक काल से: उसकी विश्ञेषता रही है। हिन्दू सांख्य य 
मीमांसा की विचार-पद्धति को भी शास्त्रीय व कट्टरपंथी के रूप में स्वीकार कर लेगा-- 
“बिना इस वात पर ब्यान दिए कि उक्त दोनों दर्शन आस्तिकता के प्रति उदासीन हैँ, 
किन्तु वह वौद्धघमं को, इसके प्रवल नैतिक और धार्मिक भाव के रहते हुए भी, स्वीकार 
करने को उद्यत नहीं होगा, केवल इस कारण कि सांख्य व पूर्वमीमांसा इसके सामाजिक 
जीवन और संगठन में हस्तक्षेप नहीं करते जबकि वौद्धधर्म अपने सिद्धान्त को जनता के 
जीवन के समीप लाने पर जोर देता है । * 
उपनिषदों के दर्शन-सिद्धान्तों के मह से सुन्दरता और तकं के द्वारा 
निष्कर्ष निकालते हुए बुद्ध ने ऐसे व्यक्तियों के एवं कर्मों में अनेक असंगतियों 
को निकालकर जनसाधारण के आगे रख दिया जो उपनिषंदों के प्रति केवल मौखिक 
भक्ति प्रदर्शित करते थे। जहां एक ओर उपनिषदों के, साहसिक कल्पना करनेवाले, रच- 
'यिताओं ने परमार्थसत्ता के निरावरण शिखरों तक का प्रयत्न किया, वहां जन- 
साधारण को खुली छुट्टी थी कि वे अपने छोटे-छोटे सेवी हब -देवताओं की पूजा करते थे और 
यज्ञादिक संस्कार भी कर सकते थे, क्योकि यह-उनकी मांग थी। विस्तृत यज्ञात्मक घर्म पर 
से बुद्ध के समय में विवेकी पुरुषों का विश्वास उठ चला था । वस्तुतः वानप्रस्थ और यति 
तो उससे मुक्त थे ही, और स्वभावतः सन्देह प्रकट किया जाने लगा था कि गुहस्थ लोग 
भी ऐसे खर्चीले और जटिल क्रियाकलाप और कर्मकाण्ड से छट पा सकते हैं या नहीं । 
ने ऐसे व्यक्तियों का विरोध किया जो मौन धारण किए बेठे थे और यह घोषणा की 
मोक्ष का बाह्य जीवन से कोई सम्बन्ध नहीं है, अपितु उसका सम्बन्ध केवल आन्तरिक 
च घामिक जीवन से ही है। 
उपनिषदों ने अहिसा के सिद्धान्त का समर्थन तो किया कष्ट विना अपवाद के 
नहीं । वैदिक दृष्टिकोण इतना अधिक सुरक्षित था कि उपनिषदों ने बैदिक संस्थाओं को 
स्थिर रहने दिया, भले ही वे उपनिषरदी की भावना के विपरीत भी क्‍यों न रही हों। 
वृष्टान्त के रूप में छान्दोग्य उपनिषद्‌ आदेश देती है कि “मोक्ष की प्राप्ति के इच्छुक 
व्यक्ति को अन्य कतंब्पु कर्मों के साधार तह्य|प्राणियों को कमी, कष्ट तहीं देना चाहिए, 
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केवल कछ पवित्र स्थानों को छोड़कर”, अर्थात्‌ पशुयज्ञों को छोड़कर ।? किन्तु बुद्ध की 
सम्मति में पशुओं की हिंसा अत्यन्त कुत्सित कार्य था और उन्होंने .पशुबलि यज्ञों 
को सर्वथा त्याज्य बताया । 
उपनिषदे वर्णघर्मो को प्रोत्साहित तो नहीं करती थीं लेकिन उन्होंने वर्णघमों का 
विरोध भी नहीं किया, किन्तु बुद्ध की योजना ने तो वर्ण-व्यवस्था का संथा सूलोच्छेदन 
ही कर दिया। उसने घोषणा को कि कोई भी व्यवित जन्म के कारण ऊंचा या नीचा नहीं 
होता, किन्तु अपने आचरण या चरित्र से होता है। इसके अतिरिक्‍त ब्राह्मणों ने घर्म- 
शास्त्रों के अध्ययन का विधान केवल द्विजों अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य के लिए ही 
ठीक बताया; बुद्ध ने इस प्रकार के सब प्रतिबन्धों को एकदम हटा दिया । बौद्धिक क्षेत्र में 
ब्राह्मणों की श्रेष्ठता को स्वीकार करने के साच साच कुड ने श्रामणों को भी वही ओहदा 
दिया और श्रामणवर्ग के द्वार को छृद्रो एवं तक के लिए खोल दिया। सुनीत, 
जो एक भंगी था, तुरन्त आमण-समुदाय में प्रविष्ट कर लिया गया, जैसेकि उच्चवर्ण के 
किसी शा को किया जाता था।* 
सुधारों के बाकी रहते हुए भी, जिन्हें वे कार्यरूप में परिणत करना चाहते 
थे, बुद्ध जीवन-भर यही विश्‍वास करते रहे कि पजय आर्येघमे के ही सिंद्धान्तों को फिर 
से स्थापित नपा रहा हुं । वे अपने को किसी नये धर्म का संस्थापक नहीं मानते थे, यद्यपि 
वे ब्राह्मणों के ह को पवित्र बनाना चाहते थे और अपने चारों ओर के मनुष्य- 
समाज के अन्दर नया जीवन फूंकना चाहते थे । किन्तु उन्नति के अग्रणी पुरुषों को प्रत्येक 
में स्वाभाविक सन्देह के साथ विप्लव और के वीर नेता समझ लिया जाता 
ह! वंशक्रमागत पूरोहिताई के स्थान पर घार्मिक ज्ञातृभाव का विचार रखने, जन्मगत 
भेद के स्थान पर वयक्तिक योग्यता पर बल देने, वैदिक ईदवरप्रेरणा या इलहाम के स्थान 
पर तकं को प्राघात्य देने, क्रियाकलाप-सम्बन्धी पवित्रता के स्थान पर नैतिक जीवन कौ 
श्रेष्ठता बताने और बैदिक देवताओं के स्थान पर पूर्णात्मा साघु पुरुष को महत्ता प्रदान 
करने के कारण बुद्ध पर ब्राह्मण पुरोहितों का रोष उमड़ पड़ा, ओर उन्होंने बुद्ध को 
समाज-विरोघी शक्ति समझ लिया। ब्राह्मण पुरोहितों Bs पिळ में जिस कारण बुद्ध 
और उनके अनुयायी अक्षम्य रूप में विघर्मी सिद्ध हुए वह क्रान्ति थी, जिसका 
वे खुलेआम प्रचार करते थे। बुद्ध के सिद्धान्त में ऐसा कुछ भी नहीं है जिसका समन्वय 


2 cy bossa aL नियंत्रण 
है , ६ बी 
बल काना भी उन्होंने अपने की य सस किक हस्तक्षेप नहीं 


. उसी सीमा तक जहां तक कि वे उनके मुख्य सिद्धान्तों के साथ विरोध में न आती 

॥ कूटदन्त नामक दन चो पर्ला के को को अनुनात मदान कोर ब्वॉ उन यजों 

में सम्मिलित I शिष्य था, राजा 
हिसा नहीं है, 
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कस्सप सोहनादसुत्त; समन्नफलसुत्त, /4: गिरनीर और शहबजगढ़ के शिलालेख । 
विनयपिटक, खण्ड 2, मघुरासुत्त भी देखिए | तुलना कीजिए, “इन सवर्मे क्षत्रिय रावसे उत्तम 
जो अपना विश्वास बंशपरम्परा में रखते हैं। किन्तु गे जो पूर्ण ज्ञानी और धर्मात्मा हैं, देवता 
आर मनुष्यों में सबसे उत्तम हैं ।” (अम्बत्यसुत्त) । 
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हिन्दू विचारघारा के साथ न किया जा सके। किन्तु एक ऐसी सामाजिक व्यवस्था में 
जिसका आघार ब्राह्मण की श्रेष्ठता हो और ऐसी व्यवस्था में जो उसे स्वीकार करने का 
सर्वथा निषेध करे, संघर्ष होना स्वाभाविक है। ईदवरज्ञान-सम्बन्धी विवादों में, जिनमें 
स्वभावतः जोश आ ही जाता है, प्रत्येक विरोधी पक्ष को नास्तिक कह दिया जाता है। 
यदि कोई हमारे आन्त विचारों के साथ सहमत नहीं है तो वह धर्म अष्ट है; यदि वह 
नैतिकता का मापदण्ड हमारे मापदण्ड से भिन्न रखता है तो वह अनैतिक है। वेदिक- 
यज्ञादिपूर्ण घर्मं के कर्णधार बुद को घमे का शत्रु समभते थे । जब बुद्ध भारद्वाज नामक 
एक ब्राह्मण के समीप पहुंचे जो अग्नि में होम कर रहा था तो चिल्लाकर कहा, 
“वहीं खड़े रहो, हे मूंड-मुंडाए श्रामणक ! तुम नीच जाति के हो |”? जब कभी वेदिक 
घर्मे के विरुद्ध कोई मत उठा, हिन्दू कट्टरता ने यही प्रवृत्ति दिखाई। मण्डन मिश्र ने. 
शंकर को वैदिक. पवित्रता को परब्रह्म के ज्ञान की अपेक्षा नीचा स्थान देने के लिए बहुत 
बुरा-मला कहा ।* बुद्ध का विद्रोह उपनिषदों की अध्यात्मविद्या के बिरोध में नहीं है; 
अपितु ब्राह्मणों ने जिस हिन्दूधर्म पर आधिपत्य जमाया हा था उसके विरोष में है। यह 
परस्पर का मतभेद आगे चलकर तब और भी विस्तृत हो गया जब बुद्ध के अनुयायियों 
का स्वाभाविक धामिक जोश, नये घामिक विधान के ग्रहण से, जैसाकि प्राय: ही होता है, 
और भी उमड़ पड़ा और उन्होनि,बौद्ध सिद्धान्तों का इस प्रकार विकास किया कि वे 
परम्परागत वेदान्त-सिद्धान्त के सीधे विरोध में खड़े हो गए। बुद्ध की शिक्षा का निषे- 
घात्मक पक्ष हमें 'कथावत्तु', ' मिलिन्दपव्ह' तथा हीनयान और महायान सम्प्रदाय के 
ग्रन्थों में मिलता है। यदि वेदान्त के भाष्यकारों ने बौद्धघर्म के विभिन्‍न रूपों को अपनी 
कठोरतम आलोचना का विषय बनाया तो इसमें कोई आएचर्य की बात नहीं है । 
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बौद्धधर्म के चारों समवाय अड की शिक्षा में भक्ति रखने का दावा करते हैं, जिसने 
जीवन के तत्त्वों (धम्म), उनके कारणकार्य-सम्बन्ध को तथा उनकी क्षमता को सदा के 
लिए दबा देने के उपाय की भी खोज की । आजीविकों के विरुद्ध, जो वर्तमानकाल पर 
आ के प्रभाव का विरोध करते ये, क्योंकि उनका कहना था कि भूतकाल तो नष्ट 
गया और फिर से आनेवाला नहीं है, बुद्ध ने घोषणा की कि नहीं, 'सब कुछ रहता है, 
यद्यपि वस्तुएं केवल शक्तियों के एकत्रित समूह (संस्कारसमूह) हैं। सब वस्तुओं के 
अस्तित्व का समर्थन बुद्ध ने इसलिए किया जिससे कि नैतिक जीवन का महत्त्व स्थिर रह 
सके । सर्वास्तिवादी लोग (वैभाषिक ओर सौत्रान्तिक) बहुत्व की यथार्थता को मानते 
हैं। उपनिषदों के नामरूप का बौद्धो ने आगे. चलकर विकास किया और उसे रूप 
प) तथा चार मानसिक अवयवों (नाम) में प्रत्यक्ष ज्ञान, संवेदनाओं, 
एवं बुद्धि में विभक्त किया। इन्द्रिय कळी, प्रकृति) है और दूसरे चार 
मिलकर आत्मा का निर्माण करते हैं। प्रायः जीवन के तत्त्वो को छः ज्ञान ग्रहण करने- 


]. “तत्न एव मुण्डक, तत्न रव समनक, तत्न एव वसलक, तिद्ठाहि ।” 
2. “जब मण्डनमिश्र ने सालग्राम के आह्वान द्वारा सब देवताओं को निमन्त्रण दे रखा था और अपना 


गई 
लिया कि यह कोई संन्यासी है और वे एकदम क्रोध में चिल्ला पड़े, 'यह मुण्डित मुण्ड आदमी . 


१ ज्ठतानन्विरि 'शंकरविजय, 
कहां सेजआा गया.) (तो मण्डी) Math Co क्त्‌, ५ आवक 
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'चाली शक्तियों (शने) विभक्त किया जाता है, जिनमें पांच ज्ञानेन्द्रियां तथा मन 
"हैं और उनके छः ही प्रकार के विषय हैं !! मन के विषय अचेतन हैं और चौंसठ प्रकार के . 
'है । कहीं-कहीं पांच इन्द्रियों के अतिरिक्त मन और प्य विषय तथा चेतना के छः रूप 
भी बताए गए हैं और इस प्रकार ये अठारह घातुएं बनती हैं। वास्तविक अर्थों में आन्त- 
'रिक एवं बाह्य में कोई भेद नहीं हो सकता और विभिन्न तत्त्वो में कोई यथार्थ किया. 
` “प्रतिक्रिया भी नहीं हो सकती, यद्यपि प्रचलित भाषा में इस प्रकार के अनधिकृत भावों का 
'प्रयोग अवद्य होता है । प्रकृति और मन दोनों ही निरन्तर प्रवाहित होते हुए, विभिन्न 
क्षणो तथा अप्रवेशनीय सामग्री में प्रकृति के विषय में और मन के विषय में चेतना में परि- 
वतित हो जाते हैं। ऐसा समझा जाता है कि इन्द्रिय-सामग्री और मनस्तत्त्व कारण-कार्य 
'के नियमों के होते हैं। ee कारण-कार्यभाव क्षणिक पदार्थों के सम्बन्ध में, जो 
केवल प्रकट होते और विलुप्त होते हैं किन्तु न गति करते हैं और न परिवतित ही होते 
हैं, एक नया अर्थ रखता है। यह.केवल प्रतीत्यसमुत्पाद है, अर्थात्‌ जहां एक पदार्थ की 
उत्पत्ति पूर्व पदार्थ के ऊपर निर्मर करती है। एक अवस्था दूसरी के परचात्‌ अस्तित्व 
'में आती है। प्रथम अवस्था का पश्चात्‌ की अवस्था को उत्पन्न करने का प्रइन ही नहीं 
उठता । 
|] St की कल्पना के अनुसार, ज्ञान चेतना तथा विषय की एकसाथ 
उपस्थिति और कुछ नहीं । प्रोफेसर शेरवत्सकी ने.इसे यों प्रतिपादित किया है : 
“रंग (रूप) का एक क्षण, देखने की इन्द्रिय (चक्षु) का एक क्षण, और एक क्षण विशुद्ध 
चेतना (चित्त) एकसाथ उदित होकर रंग की ता र संपे) का निर्माण करते हैं। 2 
इसका तात्पर्य यह है कि चेतना का तत्त्व विषय की से युक्त और इन्द्रिय के द्वारा 
"पुष्ट होकर प्रकट होता है। चेतना इन्द्रिय को ग्रहण नहीं करती अपितु . केवल विषय को 
है, क्योंकि दोनों में एक विशेष प्रकार का सम्वन्ध (सारूप्य) है। चेतना 
उसी प्रकार ज्ञान अहण करती है जैसेकि प्रकाश के बारे में कहा जाता है कि वह गति 
करता है। अभिघमंकोप में कहा है: “दीपक का प्रकाश एक साधारण आलंकरिक नाम 
१ वस्तुतः वह निरन्तर अवाध रूप से उत्पन्न होती २३ सन ज्वालाओं की एक 
क लगते हूँ कि 
अकाश चला गया। इसी प्रकार चेतना भी चेतनामय ss सज का र या 
परम्परागत नाम है। जब यह अपना स्थान परिवर्तन करती है, अर्थात्‌ किसी अन्य 
विषयीभूत तत्त्व के साथ प्रकट होती है, तो हम कहने लगते हैं कि यह उक्त विषय का 


"क्षण परचात्‌ sl का कारण है। 

इस मत के अनुसार यह योगाचारों के विज्ञानवाद की ओर हुआ 
जो सव तत्त्वों को एक ही सामान्य आधार 'चेतना' (आलयविज्ञान अक मदर 
कर देता है। जीवन के तत्त्व (धर्म) विचार ही की उपज हैं। पदार्थं (ज्ञेय विषय) हमारे 
अपने भ्रुतकाल के अनुभवों के रूप में चेतना में आ जाते हैं। वाह्य जगत्‌ हमारे विचारों 


4. तत्त्वों का वर्गीकरण स्कंघो, आयतनों और धातुओं में किया गया है। , थेरयाथ, 255 
2 'त्रयाणां सन्निपातः स्पशं ' ('द सेंट्रल कन्सेप्शन आफ बुदिज्म', a न ; 
3. नवां अध्याय; देखिए, शेरबत्स्की--'द सेंट्रल कसेप्शन आफ बुद्धिज्म', पृष्ठ 57 । 
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'की ही सूष्टि है जिसे हम नाम तथा विचार देते हैं।! विचारों की उमडती हुई जलघारा 
'की कल्पना, जिसमें रु का क्षण आनेवाले क्षण का कारण है जहां दोनों केवल समा- 
नान्तरत्व के सम्बन्ध से जुड़े हुए हैं, अपना स्थान एक सारवान सार्वभौमिक चेतना 
(आलय के सिद्धान्त को देती है, मानसिक अवस्थाएं जिसके परिवर्तित रूप (परिणाम) 
हैं। अयथार्थता की श्रेणियों का भाव एक प्रकार से परमार्थसत्ता को मौन स्वीकृति है । 
व्यक्गित विचार अवास्तविक (निःस्वभाव) हैं, पहले तो इसलिए कि वे ताकिक रचनाएं 
(परिकल्पित) हैं। क्योंकि उनके अनुरूप मनोनीत जगत्‌ में वास्तविकता नहीं पाई जाती, 
दूसरे इसलिए भी कि वे केवल आनुषंगिक रूप में वास्तविक (परतन्त्र) हैं और तीसरे, 
'क्योंकि वे सब परमार्थंतत्त्व (तथता) की यथार्थंता में विलीन (परिनिष्पन्न) हैं। भिन्न- 
भिन्न तत्त्व अपने-आपमें यथार्थ नहीं हैं, किन्तु उनकी यथार्थता परमतत्त्व में ही है और 
यह विशुद्ध चेतना का स्वरूप है जहां ज्ञाता और ज्ञेय अथवा प्रमाता और प्रमेय का परस्पर 
भेद नहीं है। (ग्राह्मग्राहकरहित) १ चूंकि परमतत्व अन्तर्यामी रूप से संसार में व्याप्त 
है, इसलिए निर्वाण की प्राप्ति के लिए केवल दृष्टिकोण में परिवर्तेन हो जाने की ही आव- 
इयकता पर्याप्त है। योग की रहस्यमयी शक्ति हमें इस दृश्यमान जगत्‌ की वस्तुओं को 
देखने में सहायक होती है। नित्यता की दृष्टिसे देखने पर संसार घर्मंसंस्काररहितों के लिए 
वैसा ही हैं जैसाकि धर्मसंस्कारापन्नों के लिए निर्वाण है। किन्तु योगाचारी घ्यानपूर्वक 
वैयक्तिक एवं सार्वभौमिक चेतना में भेद नहीं करता है। जब वह यह प्रतिपादित करता 
है कि ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान के परस्पर भेद यथार्थरूप नहीं हैं, किता के अनादि- 
- काल से मलिन हो जाने के कारण ही हैं, और जब वह व्यक्तिगत की अवस्याओं 
के सम्बन्ध का सार्वमौमिक चेतना के -साथ इस प्रकार से तुलना करता है जैसेकि लहरों 
का सम्बन्ध सूद के साथ है; और जब वह नित्य तथता की सार्थकता को स्वीकार 
. करता है और इसे ही एकमात्र 'असंस्कृत घर्म' के रूप में स्वीकार करता है और शेष 
सबको सापेक्ष बतलाता है तथा जब वह सब धर्मों को एक मौलिक तत्त्व के प्रकारों में 
परिणत करता है, तब वह भौनरूप से एक परम चेतना की यथार्थता को स्वीकार करता 
है, यद्यपि विषयी-ज्ञानवाद की ओर उसका झुकाव प्रायः पाया जाता है। माध्यमिक लोग 
योगाचारों की कल्पना की सूक्ष्मता के साथ समीक्षा करते हँ । उनका कहमा है कि हमें 
कभी स्वचेतना (स्वसंवित्ति) नहीं हो सकती, क्योंकि कोई भी वस्तु अपने ऊपर क्रिया 
नहीं कर सकती । उंगली अपना स्पर्शं नहीं कर सकती और न चाक्‌ अपने को काट सकता 
है। माध्यमिक लोग जीवन के सव तत्त्वों को आकस्मिक रूप से एक-दूसरे के ऊपर 
आश्रित बतलाते हैं और इसीलिए संसार को रिक्त अथवा शून्म बताते हैं। शून्य हो को 
समस्त जीवन का मौलिक सत्य बताया गया है। se के माध्यमिक अध्यात्मशास्त्र 
के विद्यार्थी उसकी पद्धति को शुन्यतावादी ही समझते हैँ। इस विषय पर लिखे गये 
अपने विवरण में“ मैंने यह दिखाया है कि यह उससे कहीं अधिक विध्यात्मक है जैसाकि 
इसे दिखाया जाता है। मैंने कहा है कि नागार्जुन एक परमार्थरूप यथार्थता में आस्था 
रखता है, जिसे केवल इन अर्थों में. शून्य कहा गया है कि वह सब प्रकार के आनुभविक 


]. नामसंज्ञाव्यवहार । लंकावतारसूल्न, पुष्ठ 85 । ह 
2. रचय विज्ञप्तिमात्रम्‌ ।' देखिए, शेरबत्स्की--'द कसेप्शन आफ बुद्धिस्ट निर्वाण', पुष्ठ 
॥ 
3. कर्ने---'मैन्युअल” पृष्ठ 26; जैकोबी : ए. ओ. जे. 3, पृष्ठ ।; कीय--'बुद्घस्ट फिलासफो', 
पृष्ठ 237, 239, 247, 20 । ` 
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निणंगो से रहित है। आइए, हम यह देखने का प्रयास करें कि व की अभिमत पर- 
माथ यथार्थता एक बृहत्‌ शून्य अथवा अपने में पूर्ण निषेध है या नहीं है। 


डा 


इसमें सन्देह नहीं कि नागार्जुन संसार को अयथार्थ अथवा शुन्य मानता है । यथार्थ से 
तात्पर्य हमारा ऐसी सत्ता से है जिसका अपना विशिष्ट स्वभाव हो, जिसकी उत्पत्ति 
किन्ही कारणों से न हो (अक्ृु८क) और जो किसी अन्य वस्तु के ऊपर निर्मर करती हो 
(परत्र निरपेक्ष) |? जो सापेक्ष है अथवा निर्भर है, वह अयथार्थ और शुन्य (स्वभाव- 
शुन्य) है । स्वतन्त्र तथा कारणविहीन ही यथार्थ है।2 आनुभविक जगत्‌ नाना प्रकार के 
सम्बन्धों से जकड़ा हुआ है; जैसे ज्ञाता और ज्ञेय, पदार्थ और उसके गुण, कर्ता और कमे, 
अस्तित्व और अभाव, उत्पत्ति, स्थिति और विनाश, एकत्व और बहुत्व, पूर्णं और उसका ` 
भाग, बन्धन और मुक्ति तथा काल गैर देश के सम्बन्ध; और नागार्जुन इन सब सम्बन्धों 
में से एक-एक की परीक्षा करता है और उनके परस्पर-विरोधों को खोलकर रख देता 
है ।$ यदि अविरोष ही यथार्थता की कसौटी है, तब यह आनुभविक जगत्‌ यथार्थ नहीं . 
है। संसार न तो विशुद्धरूप में सतू है और न विद्युद्ध रूप में असत्‌ है। विशुद्ध सत जीवन 
नहीं है अथवा संसार की प्रक्रिया का अंग नहीं है। विशुद्ध असत्‌ एक ठीक विचार नहीं 
है, ऐसा होता तो परम शून्यता भी एक वस्तु समझी जा सकती और जो 


. नहीं, किन्तु वे सदा बन जाती हैं। वे सदा अपने से ऊपर बढ़ जाती हैं। वे न तो स्वतः 
स्क वाली हैं और न अभावात्मक हैं, क्योंकि वे प्रत्यक्षज्ञान का ह बनती हैं व. 
कार्ये की प्रेरणा करती हैं तथा कार्य उत्पन्न करती हैं। ललितविस्तर में कहा है: 

ई पाथ नहीं है जिसका अस्तित्व हो, न ऐसा ही है जिसका अभाव हो वह जो | 


उत्पन्न होती हैं और न नष्ट होती हैं, न एक समान है और न भिन्न, न आती हैं और न 
हवत उत्पत्ति ( समाइ) कुछ नहीं है, किन्तु केवल सोपाधिक हतो) 
Fs या उत्पत्ति है। वास्तविक विनाश भी कुछ नहीं है, केवल प्रतीतिख्प 
( चक) है; ऐसा ही शेष सबके सम्बन्ध में है। संसार की सब वस्तुएं 
विक काम देने व सापेक्ष हैं। “शुत्य' शब्द का प्रयोग नागार्जुन ने संसार के सोपाधिक रूप 
लिए किया है।* यदि कोई वस्तु यथार्थ होती और अनुपाधिक होती तब 
र र माध्यमिक कारिका, 75:2 
न न यूप । माध्यमिक वृत्ति, 403 । 3. पृष्ठ 645; इत्यादि । 
सोऽपि न विद्यति यस्य नास्तिभावाः ॥ 
य जाने । ४ 
ड तस्य भ भोतिह अस्तिनास्तिभावाः तिरो (अध्याय 25) | 
,6. “बाली ताा्धमनापममनिरंसग प्रतीत्यसमुत्पाद: शून्यतां तां hh i 
* “शून्याः सर्वधर्माः विःल्वभावयोगेन ॥ ३१ (माथ्या गी कारिका, 24) 
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` उत्पत्ति एवं विनाश से उसका स्वतन्त्र होना भी आवददयक होता ।7 इस संसार में ऐसा 
कोई भी पदार्थ नहीं है जो परिवर्तन के अधीन न हो, ओर इसीलिए संसार शुन्य है । के 
. नागार्जुन मध्यम मार्गे का. अनुयायी या माध्यमिक था, इसीलिए उसने जगत्‌ को 
अममातन्र बताकर उसे मिथ्या नहीं कहा । उसका प्रहार वस्तुओं की स्वतंत्र सत्ता के विषय 
में है, हे ना बस्तुओं की सोपाधिक सत्ता पर कुछ असर महीं पड़ता। नागार्जुन पर 
टीका ५ शन्द्रकोति कहता है : “हमारा इस प्रकार का तकं कि पदार्थ स्वतः अस्ति- 
त्व वाले नहीं हैं, संसार की यथार्थता पर तुम्हारे लिए असर रखता है, जिसे पदार्थों का 
स्वतः अस्तित्व स्वीकार है। यह मत कि पदार्थं स्वतः अस्तित्व वाले नहीं हैं, हमारी उस 
ज अभाव नहीं डालता जिसके अनुसार पदायों का अस्तित्व सोपाधिक 
य ह 
ह्न यह नहीं हो सकता क्रि नागार्जुन ने संसार को अयथार्थ समका और फिर 
भी अन्य किसी यथा्थंसत्ता में विदवास नहीं किया । यदि सभी विचार मिथ्या हैं तो वास्त- 
विक विचार कुछ होना चाहिए, जिसके विषय में मिथ्यात्व का कथन किया जाता है। 
क्‍योंकि यदि सत्य कोई वस्तु नहीं है तो मिथ्यात्व का भी कुछ अर्थ नहीं रहता | बिना निर- 
येक्ष ज्ञान के उसके अन्दर विद्यमान रहते लिस ज्ञान भी बन नहीं सकता । ऐसे आनु- 
भविक जगत्‌ की सत्ता भी नहीं है जो मीय की अभिव्यक्ति न कर सके । “हे यु [| 
शून्यता ही समस्त वस्तुओं का आश्रय है और बे उस आश्रय को नहीं बदलतीं।”3 य॒दि 
[ स्वतन्त्र रूप में प्रतीत होती हैं तो इस प्रकार की प्रतीति भाया के कारण है ।% “हे 
| व को जिनका अस्तित्व नहीं है, जब सद्रूप बतलाया जाता है तो 
यही अविद्या है ।/५ यदि हम प्रतीतिरूप जगत्‌ को तात्त्विक रूप में यथार्थ समझ 
सें तो यह अविद्या का विषय है। हम आनुभविक जगत्‌ के माध्यम के बिना सर्वा- 
तीत यथाथंता को समक नहीं सकते ई बिना परमार्थंसत्ता को समझे हम निर्वाण भी 
आप्त नहीं कर सकते ।९ 
माध्यमिक शास्त्र का उद्देश्य निर्वाण के स्वरूप का उपदेश करना है, जो समस्त 
संसार का अमाव और परमानन्द का रूप है।” निर्वाण, जो वस्तुओं के प्रत्यक्ष होने के 


].. “यद्यशून्यमिदं सर्वम्‌ उदयो नास्ति न व्यय: ।” (माध्यमिक कारिका, 24) 

2. “भवतस्तु स्वभाववादिनः स्वभावस्य भावानां वैधुर्यात्‌ः सर्वभावापवादः सम्भाव्यते; वयं तु प्रतीत्यो- _ 
त्पन्नत्वात्‌ सर्वभावानां -स्वभावमेवं नोपलभामहे, तत्‌ कस्यापवादं करिष्यामः ।'” (माध्यमिक वृत्ति, 
शी । ऐसे वाक्य मिलते हैं जिनसे निरपेक्ष आति प्रकट होती है | अध्याय 78 में नागराजुन संसार 

वस्तुओं को स्वप्न के हवाई किलों आदि के सदृश बताता है : 
क्लेशा: कर्माणि देहाश्च फलानि भा 
बकरी का तर्क है कि मे सब वस्तुएं सर है कि प्रांतिक | 
का, सब घ्र -हैं : “गंधरव- 
नयराकारादिवन्निःस्वभावा वेदितव्याः ।” चन्द्रकीति का आग्रह है कि “हम RR 
हैं, इम निषेघात्मकतावादी नहीं हैं!” माध्यमिकवृत्ति, 368 

3. “शुन्यतायतिका हि, सुभूते | सवंघर्माः ते तां यति न व्यतिवतंन्ते !” 

4. "घर्मतैषा सर्वघर्मानां is पादप Ee 

5. “यथा सारिपुत्त न संविद्यते तथा एवं अविद्यमानाः तेनोच्यन्ते अविद्येति ।'' 


परमार्थमनायम्य निर्वाणम्‌ माविगम्यत वि |” (माध्यमिक कारिका, 24) . 
7. बि निर्वाणं शास्त्रस्य प्रयोजनम्‌ यि वृत्ति, और भी देखिए 
: साण्डक्य उप०, कीजिए, चनाकीति - |) भावान्तरद्यरहितत्वात्‌ सर्वस्वः गड 
भावातुत्पत्तिलक्षणा शून्यता (माध्यमिक वृत्त, 24 । - 
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अभाव का नाम है, परम निरपेक्ष सत्य है। इसे प्रसिद्ध ग्रन्थ 'शतक' में शून्यता के समान 
, बताया गया है ।१ निर्वाण तथा शून्यता दोनों के स्वरूप का उसी निषेधात्मक प्रकार से 
निरूपण किया गया है। निर्वाण न अस्तित्व वाला है और न ही अस्तित्वबिहीन है, बल्कि 
दोनों से परे है।* शून्यता सत्य है अथवा तथता है, जो न बढ़ती है और न घटती है।५ 
'अष्टसहस्रिका प्रज्ञापारमिता' में शून्यता को अगाघ कहा गया है । “हे सुभूति ! 'अगाघ' 
शब्द उसका पर्यायवाची है जिसका कोई कारण नहीं है, वह जोकि चिन्तन से भी दूर है, 
जिसका विचार भी हम नहीं कर सकते, बह जो उत्पन्न नहीं होता, जो क उत्पन्न 
नहीं होता और न त्याग, न आत्मसंयम, न विलोप और न मृत्यु से ही प्राप्त होता है।”5 
नागार्जुन की दृष्टि में निर्वाण, बुद्ध, शून्यता एक ही यथार्थसत्ता के भिन्न-भिन्न नाम हैं। 
यदि निर्वाण का अन्त मानें तो यह एक सापेक्ष भाव हो जाता है जो कारणों से" 
उत्पन्न हुआ है । यह घारणा कि निर्वाण से पूवं तो संसार विद्यमान रहता है और निर्वाण 
के पश्चात्‌ बह तिरोहित हो जाता है, एक तक विहीन विचार है। इस प्रकार bo ईन 
. आग्रहपूर्वक कहता है कि परमार्थतत्त्व तथा प्रतीतिस्वरूप में कोई वास्तविक भेद नहीं 
इसी प्रकार निर्वाण और संसार में भी वास्तविक भेद नहीं है। वह कहता है: “कारणों 
और उपाधियों का विचार करते हुए हम इस जगत्‌ को प्रतीतिरूप कहते हैं। और यही 
अकारनो तथा उपाधियों से हटा देने से परमार्थ कहलाता है ।* जव य परम 
को अकृत, विनाश के अयोग्य, अनित्य और स्थिर रहनेवाला कहता है तो उसका 
आश्रय यही है कि यथार्थंसत्ता समस्त आनुभविक रूपों से विपरीत है। वह अएनी शून्यता 
का निरूपण लगभग उन्हीं शब्दों में करता है जिन छाब्दों में उपनिषदों में "निर्गुण ब्रह्म” 
का निरूपण किया गया है !? यह न एकाकी है और न बहुगुणित है, सत्‌ है और न असत्‌ 
है ॥9 शून्य, जो परम यथाथंता है, न तो विचारशक्ति में आ सकता है और न वाणी द्वारा 
ही उसका वर्णन हो सकता है ।१ 
शान्तिदेव-का कहना है कि निरपेक्ष यथाथंता बुद्धि के क्षेत्र में नहीं आ सकती,. . 
क्योंकि fa क्षेत्र की सीमा सापेक्ष है। माध्यमिक भी इस बात से इनकार करते हैं कि 
तकंपूर्ण द्वारा परम सत्य की सिद्धि की जा सकती है। विद्वान लोग सब प्रकार के 
भावों (विचारों) के अभाव को शून्यता कहते हैं। यहां तक कि वे भी जो इसे शून्यता ही 
समझते हैं, इसमें कोई सुधार नहीं कर सकते (70 क्या एक ऐसे पदार्थ का वर्णन या ज्ञान 


]. “योऽ्नुपलम्भः सर्वधर्माणां सा प्रशापारमितेत्युच्यते ।?? 
2 “शुन्यतामेव निर्वाणं केवलं तद्दृहोमयम्‌ ।”--माध्यमिक वृत्ति, 8 । 
3. “च चाभावोऽपि निर्वाणं कुत एवास्य भावता । 
भावाभावपराम्शंक्षयो निर्वाणमुच्यते ।। रत्नावली । 
4. महामहोपाध्याय हरप्रसांद शास्त्रों का कहना है : “इन सब नियेधात्मक विवरणों में एक अचिन्त्य 
र सत्ता है जो शून्य है!” (जरनल आफ द बुद्धिस्ट टेक्स्ट सोसाइटी, खण्ड 2, भाग 
5. I8 


6 माध्यमिक कारिका, 25 : 9 । 

7: केन, 3, ।; वृहृदारण्यक, 2 : 5, 9; 3 : 8-8; कठ, 3 : ।5; ईश, 9--0; मुण्डक,  - 6;. 
माण्ड्क्य, 7 । 

8. “नास्तिको दुर्गति याति, सुगति यात्यना स्तिकः । 
यथाभूतपरिज्ञान, ` मोक्षमद्वयनिसिता ॥”-_आर्यरत्नावल्लो । 

9. योधिचर्यावतार, 9 : 2। 

70. “शून्यता सर्वदृष्टीनां प्रोक्ता निःसरणं जिनैः। 
ˆ येषां तु शून्यतावृष्टिः तान्‌ अमाध्यान्‌ बभाषिरे ।” (माध्यमिक कारिका, 3) 
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दिया जा सकता है जिसका निरूपण अक्षरी द्वारा नहीं किया जा सकता ? इतना कहना 
भी कि इसे अक्षरों द्वारा प्रदर्शित नहीं किया जा संकता, भ्रांतिजनक अध्यास या आरोपण 
द्वारा ही संभव है ।7 “आलांतिजनक अध्यास' में हम एक ऐसे भाव का प्रयोग करते हैं जोकि: 
हमारे अध्ययन के विषयीभूत पदार्थ के अधिक से अधिक समीप पहुँचता है, किन्तु शीघ्र 
ही उसे वापस भी ले लेते हैं क्योंकि उसका विचार वस्तु के लिए अपर्याप्त है ॥2 शून्य को. 
जानना सबं कुछ जान लेना है; यदि हमने उसे नहीं जाना तो कुछ नहीं जाना ।१ अद्वितीय 
तथा अनिर्वचनीय, सत्‌ स्वरूप ही सव यथार्थसत्ताओं में वास्तविक अर्थों में यथायं है. 
(चर्माणा घर्मता ), जो अनिवार्यं 'इदमूता' (यह है का भाव) है, ऐसा है का भाव (ता) 
है, समस्त जीवन की तथता (झूततथता) तथा भगवान्‌ बुद्ध का गर्म (तथागत गर्भ) है । 

हम नागार्जुन के शून्यता के सिद्धांत के“ परमार्थसंत्तापरक उपलक्षणों को स्वीकार नहीं 


करते तो उसके अध्यात्मशास्त्र तथा भक्तिविषयक आग्रह की अन्यथा व्याख्या करना 
अत्यन्त कठिन होगा । 


75 


बहुत-सा भ्रम 'शून्य' शब्द के संदिग्धार्थक होने के कारण उत्पन्न होता है। यह आनुभविक 
जगत्‌ ओर परमार्थसत्ता दोनों ही के लिए प्रयुवत किया गया है। बुद्धि के द्वारा वनाए गए 
सम्बन्धों के आधार पर निर्मित आनुभविक जगत्‌ का समझ में आना कठिन है। नागार्जुन 
दृढ़तापूबेंक इस बात से इनकार करता है कि उसका अपना कोई ऐसा प्रतिपाद्य विषय- 
विशेष है जिसकी रक्षा उसे करनी है, क्योंकि प्रत्येक ताकिक प्रमाण में वही निवेलता 
विद्यमान होगी । यदि बुद्धि अनुभवों क ।थ्याख्या करने में असमर्थ है, क्योंकि यहां इसे 
अनेकों व्यर्थं असत्याभासों से वास्ता पड़ता है, इसलिए परमार्थसत्ता के विषय में इसे वहां 
अधिक सफलता की आशा नहीं हो सकती । पहला उतना ही रहस्यमय है जितना कि 
दूसरा, और नागार्जुन उसी “शून्य” का प्रयोग दोनों के लिए करता है। सत्य मौन रूप है, 
जिसका तात्पर्ये है न स्वीकृति और न निषेध ही। भिन्न अर्थो में आनुभविक bis 
परमार्थसत्ता दोनों ही असत्‌ अथवा सत्‌ दोनों रूप में वर्णन से परे हैं। यदि r 


!. “अनक्षरस्य धर्मस्य श्रुति: का देशना च का। 
El तच्चापि समारोपात्‌ अनक्षर ॥ (माध्यमिक वृत्ति, ]5) 
2. संस्करण) । 


3. माध्यमिक कारिका, 24; तुलना कीजिए बृहदारण्यक, 2 : 4, 5, 7-9; 3 : 2, ; 4: 4, 
प स्वि रहस्यवादियों को के विषय में जो 

4. रडे का कहना है : “ रहस्यवादियों क॑ न्यता य 
सत्य है, वही बौद्ध रहस्पवादियों के शून्यम्‌ और शून्य ता के विषय में भी सत्य है। वाचा 
रहस्यवादियों के 'अभाव' की भांति का भून्य' भी 'पूर्णत: 'अन्य' का एक दैवी भाव- 
संकेत मात्र है । इसके सम्बन्ध में कुछ भी नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 'यह जो कुछ विद्यमान है 
ओर जो कुछ सोचा जा सकता है, उससे बिलकुल उल्टा है ।” ('द आइडिया आफ द होली”, 
अंग्रेजी अनुवाद, पृ० 30) । र 
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वेदान्त में कुछ समानताएं प्रदर्शित की थीं । दोनों ही संसार को परिवर्तनशील और 
इसीलिए अयथार्थ मानते हैं।१ दोनों इस विषय में सहमत हैं कि यथार्थसत्ता समस्त बच 
अवगत भेदों और ज्ञान से अतीत है ॥ नागार्जुन इसे कण आय के खूप में प्रस्तुत 
करता है किन्तु उसका पूर्णरूप में निरूपण नहीं करता, हत वेदान्त करता है। 
भाया और अविद्या के सिद्धान्त को अद्वैत वेदान्त में उठाया गया है और bh कुछ 
परिष्कृत किया गया है। दोनों ही पुण्य और पाप को क्रमशः ऊंची और नीची में इस 
संसार में साधन के रूप में स्वीकार करते हैं, जबकि परमां मोक्ष इनसे एकदम अछूता रहता 
है ।* अद्वैत वेदान्त को शास्त्रीय की अपेक्षा विवेकयुक्त आधार देने के सम्बन्ध में गौडपाद 
.. को माध्यमिक सिद्धान्त से बढ़कर और कुछ इतना उपयोगी साधन. प्राप्त नहीं हो सका । 

ग्रौडपाद की अनेक कारिकाएं हमें नागार्जुन के ग्रन्थ का स्मरण कराती हैं । वाचस्पति ने 
शून्यवाद के मानने वालों को जो उन्नत विचारवाले (प्रकृष्टमति कहा है वह ठीक ही कहा 
दै, जबकि बहुत्व को माननेवाले यंथार्थवादियों (सर्वास्तिवादी) को हीनतर विचार वाले 
(हीनमति) तथा योगाचारों को मध्यम योग्यता वाले माना है ।९ 


]. पृष्ठ 668-69 । 

2. शंकर निम्नलिखित वाक्य का समर्थन करेगे : 
spat सर्वभावेषु सबंदा । 

` तिष्ठन्ति भावाः जरामरणं बिना ॥ (माध्यभिक कारिका, 7) . 

3. चन्द्रकीति का कथन : ' तदप वृत्तिरवभावं, शिवं, परमार्थस्वभावम; 
शंकर के मोक्ष एवं यथार्थता-सम्बन्धी विचार के विषय में सर्वया सत्य है। और भी देखिए शांकर- 
भाष्य, 3 : 2, 772 भगवदगीता, 73 : 2। 

4. “धर्मे च सत्यधर्म च फलं तस्य न विद्यते । ”--माध्यमिक कारिका, 8; तुलना कीजिए, वृहृदा- 

८ रण्यक, 4 : 3, 2[--22; कठ, 2: 4 | 


« तुलना कीजिए, गौडपादीय कारिका, 2 : 32; 4: 22; 4 : 88 । 
6: भामती, 2: 2, 8। 
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' टिप्पणियां ' 


पहला अध्याय . 


पृष्ठ 2!--प्रशस्तपाद के अनुसार, ईदवर विएव का स्रष्ठा है। देखें 'पदार्थंधर्म- 
संग्रह, पृष्ठ 48॥ ' | 
पृष्ठ 27, पा० हि० [--भागती,  : ।, ।। . . र 
पृष्ठ 36--'दर्शन' शब्द के 'दृष्टिकोण' अथवा "दार्शनिक मत' के अर्था में प्रयोग 
के लिए देखें, नागार्जुन की कारिका के सम्बन्ध में चन्द्रंकीति (पुष्ठ 75, सेंट पीटसंबर्गे 
आवृत्ति) तथा सुरेइवर के बुहद्वातिक (पुष्ठ 890) के ऊपर टीका में मत्‌ पञ्च से दिए 
गए उद्धरण और जैकोबी कृत 'सेक्रेड बुक्स आफ द ईस्ट', पृष्ठ ।4, खण्ड 22की भूमिका । 
यह उल्लेख मुझे प्रोफेसर हिरियण्ण से प्राप्त हुआ है। . 
पृष्ठ 39 - इस विधि को शाखाचन्त्रन्याय कहते है । Se 
पृष्ठ 43--''यह अत्युक्ति न होगी कि किसी भी साहित्य में नैतिकता कां पुट 
देनेवाली घोषणा इतने अधिक प्राधान्य में नहीं मिलेगी। चूंकि भावामिव्यक्ति की इस 
प्रकार की पद्धति स्त्र पाई जाती है, सम्भवतः इसीलिए संस्कृत भाषा में विशुद्ध नैति-. 
कता को प्रतिपादन करनेवाले ग्रन्थ बहुत न्यून संख्या में पाये जाते हैं।'” (मैक्डानल कृत 
"कम्पैरिटिव रिलिजन, पृष्ठ 70) । प्रयोग विशेषकर दार्शनिक सूत्रों के लिए 
पृष्ठ 47यहां पर 'सूत्रकाल' शब्द का 
किया गया है न कि वैदिक अथवा कल्पसूत्रों के लिए। वैदिक अथवा कल्पसूत्रों का काल 
ईसा के 500 वर्ष पूर्व से 200 वर्ष पूर्वं तक का कहा जाता है। | रे 


दूसरा अध्याय ` 


पृष्ठ 50--साघारणतः यह माना जाता है कि ऋग्वेद के अन्तर्गत ऋचाओं का ` 
निर्माण भारत के उत्तर-परिचिम में हुआ। देखें मैक्डानल कृत “संस्कृत लिटरेचर, 
40 
पृष्ठ 53--आरनॉल्ड के मत में छन्द, भाषा तथा शब्दावली पंचविध विभाग के 
प्रधान मापदण्ड हैं । 

श के काल के विषय में प्रोफेसर विटरनिट्ज अपने अनुसन्धानों का 

सारतत्त्व रूप में देते हैं : | 
` ]. बौद्ध तथा जैनमत दोनों ही सम्पूर्ण वेद की विद्यमानता को मान लेते. हैं। यदि, 
जैसाकि सम्भव है, जैन मत का प्रारम्म महावीर के पहले जाकर उसके पूर्ववर्ती 
पादवेनाथ तक जाता है तो वेद ईसा के पूर्व आठवीं शताब्दी में अवइय सम्पूर्ण 

रूप में आ गए थे तथा ब्राह्मणघर्म के पवित्र ग्रत्य भी माने जाने लगे थे। 
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578 : भारतीय दर्शन 


2. ऋग्वेद की ऋ जाएं छेष समस्त भारतीय साहित्य से प्राचीन हैं । 

3. ऋग्वेदसंहिता की उत्पत्ति तथा विकास के लिए एक लंबे समय अर्थात्‌ अनेक 
dahon थी। भ 

4. ऋग्वेदसंहिता अथवेवेदसंहिता तथा यजुर्वेदसंहिता से बहुत ॥ 

5. सभी संहिताएं ब्राह्मणों से प्राचीन हैं। 

6. ब्राह्मणों तथा उपनिषदों दोनों को ही अपने-अपने विकास के लिए एक सुदीर्घ- 
काल की आवद्यकता थी । 

7. वैदिक संहिताओं की भाषा तथा अवेस्ता की भाषा एवं पुरानी फारसी भाषा में 
परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध को देखते हुए हम वैदिककाल के प्रारम्भ का समय ईसा 
हे कारो भना पन तक मही मे जा सकते ॥ न | 

8. दूसरी ओर » धार्मिक तथा साहित्यिक इतिहास के तथ्यों को देखते हुए. 
हमें इस परिणाम पर पहुंचना होता: है कि ऋग्वेद की प्राचीनतम ऋतचाओं एवं 

इप उपनिषदों के अत्यन्त अर्वाचीन भागों तथा बोद्धमत के उत्थान के मध्य 
कम से कम एक हजार वर्ष और सम्भवतः इससे भी अधिक समय का अन्तर 
होना चाहिए । ct 

9. वैदिक काव्य के प्रारम्भ का कोई निश्चित काल नियत करना सम्भव नहीं है। 
इससे अधिक हम निश्चित रूप से कुछ नहीं जानते कि वैदिक साहित्य का प्रारंभ 

ha के किसी अज्ञात भाग में हुआ और आठवीं शताब्दी तक उसका निर्माण 


रहा। . 

70. किन्तु अधिक सम्भव यह है कि बैदिक साहित्य के प्रारम्भ का उक्त अज्ञात काल . 
500 से 200 बर्ष ईसा से पूर्वे की अपेक्षा. 2500 से 2000 वर्ष ईसा से पूर्व के 
लगभग हो। . ३-२३ (क्य रिव्यू, नवम्बर 923) _ 
पंजाब के हडप्पा तंथा सिन्ध के मोहनजोदडो में की गई अर्वाचीनकाल की खोज 

भारतीय सम्मता की प्राचीनता पर अतिरिक्त प्रकाश डालती है। अब हमारे पास पुरा- 

_ तत्त्वविषयक पर्याप्त साक्षी है। यह दशानि के लिए कि 5000 वर्ष हुए सिन्घ तथा पंजाब. 
के निवासी सुनिमित नगरों में निवास करते थे और उनकी सभ्यता भी अपेक्षाकृत विक- 
सित थी जिसमें कला तथा शिल्प के उच्चतम मापदण्ड का समावेश था तथा उनकी लिपि 
| भी एक विकसित पद्धति की थी । पंजाब और सिन्ध की प्राचीन वस्तुओं में हमें 'पक्की 
इंटों' के बने बहुत सक मकान तथा मन्दिर मिलते हैं, जिनमें संगमरमर के पत्थर से ढकी 
सुनिमित जल की भी व्यवस्था थी ।' नाना प्रकार के चित्रितः तथा सादे बरतनों 
के अतिरिक्त, जिनमें कुछ हाथ के बने और कुछ चाक पर बने हुए हैं, खिलौने तथा नीले 


रंग की i , शीशे का मसाल्य तथा सीप आदि सम्मिलित है हमें अनेक खुदी हुई 
कक आळे सोच हा बाज वाहित ह 


भूतपूर्व महानिदेशक सर जॉन मार्शल लिखते हैं कि “इन खोजों ने 
सदा के लिए यह सिद्ध कर व्या है कि भारत की भूमि पर ईसा कया हज़ार वर्ष पूर्व 
' एक ऐसी सम्यता विद्यमान थी जोकि मेसोपोटामिया की सुमेरियन : संस्कृति के समान 
परिष्कृत तथा प्रकटरूप में उतनी ही अधिक थी। इन दोनों के मध्य घनिष्ठ. 
सम्बन्ध था, इसका भी सुनिद्चत प्रमाण is ॥” यद्यपि अभी से निश्‍चित रूप से 
यह कह तो देना तो ठीक न दोगा कि 3000 वर्ष ईसा से पूवे भारत और मेसोपोटामिया 
द सम्बन्ध था, किन्तु इन खोजों से द्राविड़ समस्या की कोई कजी सम्भवतः मिल 
।. र 
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पृष्ठ 57---'देव” शब्द का सम्बन्ध लैटिन के "य स” दंब्द के साथ है और इसका 
घात्वथं है चमकना। निरुक्त की परिआषा पीछे की है। 

पुष्ठ 57--यास्क अपने निरुक्त में कहता है कि कितने ही वैदिक मन्त्रों कीः 
व्याख्या आधिभौतिक, बाषिरविक (बान धार्मिक) ओर आध्यात्मिक दृष्टि.से की:जा सकतीः 
है। उदाहरण के लिए अग्नि में भाग कां वाचक है, धार्मिक क्षेत्र में 
० रोहित देवता का तथा आध्यात्मिक क्षेत्र में ईएवर के महान्‌ तेज का वाचक है। प्राकृ- 

शक्तियों को सम्बोधन करते समय भक्त के मन में अन्तनिहित शक्ति का भाव रहता 

है, भौतिक तथ्य का नहीं । | 

पृष्ठ 59, पा० ठी० ।--प्राचीन वैदिक काल में जो भाषा बोली जाती थी वह 
उस भाषा का पूर्वरूप थी जो आगे चलकर और सम्भवतः एक भिन्न स्थान में संस्कृत 
(शास्त्रीय) बन गई। ; 
पृष्ठ 62--ऋत का भाव ऐसा है जो पीछे के इण्डो-ईरानियन काल तक पायां 


जाता है। 
पृष्ठ 68--इन्द्र का पता इण्डो-ईरानियन काल में पहले से ही मिलता है। देखे 
कीथ कृत 'द रिलिजन ऐण्ड फिलासफी आफ द वेंद', खण्ड | पृष्ठ 33। - 
पृष्ठ 70 - वाक्‌ की ऋचा में (।0 : ।25) हमें एक अन्तरनिहित शब्द का भाव 
मिलता है। यह एक शन्ति है जो प्रत्येक वस्तु में रहती है तथा कार्य करती है और 
जिसके अन्दर बिना जाने सब मनुष्यों का अस्तित्व है । 
पृष्ठ 79---ऋण्वेद में जहां कि विषय मुख्यतः विश्‍वरचना-सम्बन्धी है, 'सत्‌ से 
तात्पयें गक से है तथा 'असत्‌ः से तात्प वस्तुओं की उस प्रारम्मिक 
अवस्था से है जिसमें परस्पर भेद दृष्टिगोचर नहीं हो सकता और जो वर्तमान जगत्‌ की. 
व्यवस्था का पूर्ववर्ती रूप है । पदा करें, त्तैत्तिरीय उपनिषद्‌ ,2: 7, जहां सत्‌ अथवा 
नामरूपात्मक जगत्‌ को असत्‌ से उत्पन्न कहा गया है। 
82--दैवीय विएवोत्पत्ति सिद्धान्त में यह विचार पाया जाता है कि सबसे 
प्रारम्भ में केवल मूलभूत जल था, उससे एक अण्डा उत्पन्न हुआ जिसमें से प्रथम प्राणी 
अर्थात्‌ हिरण्यगर्भं का जन्म हुआ। देखें निलसन कृत, 'ए हिस्ट्री आफ ग्रीक रिलिजन” 
पृष्ठ 73 । न 
86-5दइष्ट (अर्थात्‌ जिसे यज्ञ में दिया जाए) स या अर्थात्‌ जो पुरोहितों 
को स्तने दिया जा yd 0 : 4, 8) के न परवर्ती कर्मकाण्ड 
के अंकुर मिलते हैं। के अन्दर एक विशिष्ट सारवान्‌ जीव रहता है जिसकेः 
साथ हम मुय के पश्चात्‌ हो जाते हैं । यह वह पुण्य अथवा पाप है जिसे हम अपने 
होता द्वारा अजित की हे ॥कर्भ का सिद्धान्त इसी विचार से अधिकतर प्रभावितः 
ए है! र हु ः 
है al करें, ब्लमफील्ड : “ऋत के सम्बन्ध में नीतिशास्त्र की एक 
सुन्दर i भी है जो एक प्रकार से स्वत:पूर्ण शिक्षा है ।” ('द रिलिजन आफ द वेद', 
पुष्ठ ]26) । 


__ पापकी मानना भी ऋच्वेद में मिलती है ; तुलना करें : “हे वरुण ! उन बन्धनों . 
डा हुआ हूं, शिथिल करो; उन बन्घनों को शिथिल करो जो ऊपर, मध्य 
र्‌ 7! . 
“इस प्रकार, हे आदित्य ! तेरे पवित्र विधान में हम'पापमुक्त होकर अदिति के 
बन जाएं !” (ऋग्वेद, | : 24, 5; इसे भी देखें, । : 37, ।6; 4 : 54,3) । 
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89--तुलना करें, “जो धर्म का आचरण करता है, उंसका मार्गे निष्कण्टक 

है (नद, :4] )। “ऐसे व्यक्ति को जो घ्म को घारण करता है, वहू बृद्ध हो या युवा, 

सुख और शक्ति प्रदान करता है, जिससे कि वह भली प्रकार जीवन व्यतीत कर 
सके ।” (ऋग्वेद  : 9।) । ऋग्वेद, 3 : 59, 2 भी देखें। 


तीसरा अध्याय 


704, पा० ढी० ।--ठीक-ठीक अर्थों में "विद घाए का अर्थ है जानना। 

"> 06--'त का पुराना वैदिक विचार जो भौतिक तथा नैतिक क्षेत्रों की व्य- 
यस्था के सम्बत्ध में है, ब्राह्मणग्रन्यो में जाकर निश्चित रूप से 'धमं' के विचार में परिणत 
हो गया है, जिसका तात्पर्य विदोष करके सवत ही. अर व्यवस्था से है । इसके अन्तर्गत 
चे सब क्षेत्र आ जाते हैं जिन्हें आगे चलकर , संहिता, सदाचार और शिष्टाचार 
आदि विभागों में विभक्त किया गया है । कहीं-कहीं धर्म ईदवर के रूप में प्रकट होता है । 
देखें शतपथ ब्राह्मण 3 : 4, 3, [4) 

पृष्ठ 0--देखें कीथ.रचित 'ऐतरेय ब्राह्मण ।' 


चौथा अध्याय 


पृष्ठ (7---यद्यपि प्राचीन साहित्य में इस विषय से सम्बन्ध रखनेवाले सुझाव 
श मिन्नते है (देखें अथर्ववेद, 8: 44), उपनिषदों में यह विषय प्रमुख हो गयां 
| | यि 


पृष्ठ 35मन का सम्बन्ध प्राण से है। तुलना करें, प्राणबन्धनं हि सौम्य 
। > 


पृष्ठ 437--.शंकर 'आनन्दमय' को जीव मानते हैं। अ 
738--ईदवर के अन्तर्यामी होने का भावं भी ऋग्वेद में मिलता है (देखें, 
se ह करके कही गई ऋचा ! : 89, ¡0) । किन्तु उपनिषदों में इसपर बल 
| | 
पृष्ठ 53, पा०्टि०३--उपनिषददो में नार्म्बीर ख्प से तात्पर्य नाम तथा भौतिक 


डोस च रा ण्यक उपनिषद्‌, ] : 6, [--2; , ८: 8; और 
ओल्डनवगें कृत "बुद्ध, पृष्ठ 445 से लेकर । व जाणिव द 


आजम अर्थात ह गहत्य तथा सक गा षो भल तील ही 
745 
और 22; छान्दोग्य उपनिषद्‌, 2 : 23, l; 5: 0। जे 


सनः 


| टिप्पणियाँ : 58 


शास्त्रार्थो में सम्भवतः उस समय के राजाओं ने भी रुचि दिखाई क स्कृत राज- 
परिवारों के लिए एक परम्परा बन गई थी और इन शास्त्रार्थो में जव भाग सिया 
तो उन्हें विजय प्राप्त हुई ।” (हॉपकिस : "एथिक्स आफ कड्या 
॥87, पा०टि०5--स्वयमेव राजते । तब इसका अर्थ होता है कि वह स्वतः 

प्रकाश है अथवा स्वात्मनिर्भर है । गन दबा ३0० 

पुष्ठ 9--धातुप्रसाद शब्द का हुआ है। कठोपनिषद्‌, 2 : 20। 

पृष्ठ 98--जीवन्मुक्त पारिभाषिक शाब्द अर्वाचीन जा का है, यद्यपि 
उक्त विचार उपनिषदों में विद्यमान है। तुलना करें, उदाहरण के लिए कठ उपनिषद्‌, 


6: 4। 

पृष्ठ 26--देख॑ बेलवालकर और रानाडे कृत "हिस्ट्री आफ इंडियन फिलासफी , 
खण्ड 2; कीथ, 'द रिलिजन ऐण्ड फिलासफी आफ द वेद', खण्ड 2 और रानाडे, 'ए कंस्टू- 
क्टिव सर्वे आफ उपनिषदिक फिलासफी ।' 


पांचवां अध्याय 


पृष्ठ 222--संजय के संशयवांद मे बुद्ध की अध्यात्मविद्या के प्रति प्रवृत्ति तया 
जैन दशान के सप्तभंगी विचार पर पर्याप्त प्रभाव डाला । तुलना करें, 'यदि तुम मुझसे 
कि परलोक है या नहीं (अत्थि परलोको) --तो, यदि मैं यह समझता कि दूसरा लोक 
ऱ्य मैं ऐसा अवश्य कहता और मैं नहीं समझता कि यह इस प्रकार का या उस प्रकार का 
है और मैं यह नहीं समझता कि यह अन्य प्रकार का है, और मैं उसका निषेध भी न 
करता ।' ('सेक्रेड बुक्स आफ द बुद्धिस्ट्स', खण्ड 2 : पृष्ठ 75) । * 
` पृष्ठ 224--मास्कर अपनी ब्रह्मसूत्रों पर की गई टीकां में (3 : 3, 53) वृहस्पति 
के सूत्र का उल्लेख करता है। 
225--यदि चार्वाक किसी व्यक्ति-विशेष का नाम है तो यह बृहस्पति के 
शिष्य का हो सकता है । इसे प्रायः एक सामान्य संज्ञावाचक नाम समझा जाता है। देखें 
मैक्डॉनल कृत 'संस्कृत लिटरेचर, पृष्ठ 450 । 
जन पृष्ठ 230-अथंशास्त्र में भौतिकवाद को सांख्य और योग के समान माना गया * 
है। देखें ] : 2। 


छठा अध्याय 
पृष्ठ 234--कहीं-कहीं ऐसा कहा गया है कि जैन मत में दस निर्युक्त तथा अनेक 


भाष्य हैं। 
० पृष्ठ 2399--आगमनात्मक अनुमान से प्राप्त सत्य अनुपपत्ति अथवा प्रतिपक्ष की 
असम्भाव्यता से निकलते हैं। देखें प्रमेयकमल-मातंण्ड, पृष्ठ 40, 50, 00 -। 
239--ज्ञान की प्रामाणिकता पदार्थों के यथार्थरूप में प्रस्तुत होने से ही 

होती है किन्तु इसकी परीक्षा कार्यक्षमता से होती है। - 

पृष्ठ 257--'यद्यपि यह सब , (तच स्थितियां) एक प्रकार से एक समान हैं तो 
भी विदोष-विशेष ख्मों के कारण उनके भिन्न-भिन्न नाम हैं। कुछेक अवस्थाओं में पूर्वा- 
परता अथवा क्रम का शीषघ्रोत्पत्ति के कारण पता ही नहीं चलता ।' (प्रमाणनयतत्त्वांलो- 
कालंकार, 2) 
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सातवां अध्याय 


पुष्ठ 276--तुलना करें; के० जे० सोंढसं : “हमारे आधुनिक वैज्ञानिक विचार- 
पद्धति के महत्त्वपूर्ण आघार पापा काय उ तथा विदव के एकत्व को यदि 
पहले-पहल दा ने ने भी मालूम किया हो तो भी प्रचलित उसने ही किया।” ('एपक्स 
इन बुद्धिस्ट हिस्ट्री, ES 
पृष्ठ - प में भिन्न-भिन्न कालों के निर्णीत विचार संगृहीत हैं। 
i मळ और कम के मा pa चे का में बने 
या यह तो स्पष्ट मत के बड़े-बड़े स्थविर अनुयायी बुद्ध को मृत्यु 
, "के पश्‍चात bo एकत्र हुए और उन्होंने सिद्धान्त तथा नियंत्रण-सम्बन्धी विषयों पर 
“विचार-विनिमय किया । वैशाली में आयोजित दूसरी परिषद्‌ के विषय में तो हम अधिक 
` निश्चित स्थिति पर हैं, जो उग मुत्यु के सौ वर्ष पश्चात्‌ हुई, जिसका विशेष उद्देश्य ऐसे 
दस भ्रांतिपूर्ण विचारों को देना था जो इस बीच के सिद्धान्त के अन्दर र 
थे ।.भले ही यह हो सकता है कि धमेव्यवस्था वस्तुतः पाटलीपुत्र की तीसरी में हुई और 
बनाई गई हो जिसका सभापतित्व तिस्स ने किया था और जो अशोक के समय में हुई 
दब तक मिन्न-सिन्न सम्प्रदाय धर्मप्रवर्तक की शिक्षा के आधार पर विकसित हो चुके ये। 
अक्योक के आज्ञापत्र उस समय की विच्छेदकारी का विरोध करते हैं। लंका में 
प्रचलित परम्परा के अनुसार तीसरी हा धर्मव्यवस्था को लंका में ले जाने-. 
वाले महेन्त्र थे, जो तिस्सा के शिष्य और के छोटे भाई कभा (यक एक अन्य किंवदंती 
के अनुदार) पुत्र थे, और वत्तगामनि के अन्दर उसे राजकीय में रखा गया । 
४ / 'बुद्धिस्ट फिलासफी', पृष्ठ 3, 3-32। 
278-.प्रोफेसर कीथ का विचार है कि अभिधम्म पिटक 'विभाज्यवादियों' 
नर कर, यी 
> पृष्ठ पर एक टीका लिखी है, जिसका नाम 
-सुमंगलविलासिनी!! . हे द 
Fe पृष्ठ 286 देखे शीलाचार, 'डिस्कोसँज आफ गोतम, द बुद्ध', खण्ड 2 : 35 तथा 
|| . 


रे पृष्ठ 287 पा० ढि० ।_देखें चूलसच्चक सुत्त, भज्किमनिकाय (35), 7: 
हः 287-जातकों से हमें गौहत्या (: 44) ओर नरहत्या तक का भी पता 


वती Sd ॒ 
पृष्ठ बराबर जाति के अध:पतन और 
उल्लेख मिलता है। ]: 77 में राजा का पुरोहित एक नवयुवक ब्राह्मण न यज्ञ मे 
हिसा करने के विरुद्ध था, इन शब्दों द्वारा फुसलाता है: “हे मेरे पुञ्र, इसमें हमें घन 
मिलेगा, क अधिक धन ।” इसी प्रकार जब राजपुरोहित का सिष्य पशुबलि का विरोध 
गा ता स णा ला 
2 । उपग के में ज्पुगास कहता श्‌ | 
से भरे हैं! (! : 42; और भी देखें, 4; 496) । ह 
पृष्ठ 292 पा० टि० --मज्मिमनिकाय ! : 265 । 
' पृष्ठ 293--बौद्धमत में जो चार सत्य हैं उसकी तुलना करें, चिकित्साशास्त्र- 
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सम्बन्धी विषयों अर्थात्‌ रोग, रोग का निदान, आरोग्य तथा चिकित्सा के साथ । योग 
भाष्य, 2: 5। ० 
* पृष्ठ 30--यद्यपि व्यवस्थित विकास का विचार उपनिषदों के अन्दर विद्यमान 
है (देखें क८०), बौद्धमत के कार्यकारणभाव का नियम इसके ऊपर बल देता है। 
अर्वाचीन बौद्ध ग्रन्थ सामान्य कारणों (पच्चय ) तथा यथार्थ कारण (हेतु) के मध्य 
महत्त्वपूर्ण भेद करते हैं। क्योंकि हेतु ही वस्तुतः परिणाम को उत्पन्न करनेवाला है तथा 
अन्य कारण अवस्थाएं हैं और समान नेमित्तिक अथवा सहायक हैं। पट्ठान में अवस्थाओं 
का चौबीस शीर्षकों के अन्दर वर्गीकरण किया गया है। अर्वाचीन बौद्धमत में एक विचार 
की अन्य क के ऊपर असर डालने की शक्ति को 'सत्ती” अर्थात्‌ योग्यता के नाम से 
कहा गया है। . । * 
पृष्ठ 30 पा० ढि०--देखें अंगुत्तरनिकाय, ] : 286; संयुत्तनिकाय, 2 : 25; 
दीघनिकाय, 2 : ।98। 
पुष्ठ 303--महावग्ग, | : 2 ; साच ,।: ।33; 4: ॥57 और 399 
यह निश्‍चित रूप से कहना कठिन है कि का सिद्धान्त कब बना। कथावत्तु 
(8: 8) के निर्माता को इसका ज्ञान था, ऐसा प्रतीत होता है। 'एकचित्ता क्षणिका सब्बे 
चम्मा । सभी पदार्थ क्षणिक हैं, ठीक जैसेकि मानसिक अवस्थाएं क्षणिक हैं। लोप हो 
जाना ही अस्तित्व का वास्तविक सारतत्त्व है। जो कुछ विद्यमान है, दूसरे ही क्षण में नष्ट 
हो जाता है.। प्रत्येक वस्तु अभाव से उत्पन्न होती है. और अभावरूप में ही विलुप्त हो 
जाती है । न्यायबिन्दु-टीका, पुष्ठ 68, और भी देखें रत्नकीति का 'क्षणभंगसिद्धि' नामक 
अन्य । 
पृष्ठ 303--क्षणिकता के मत में कारणकार्य'संबंध न तो कारण का कार्य के रूप 
में विकास है और न कारण के द्वारा ऐसे कार्ये की रचना है जो उससे भिन्न है अपितु 
निश्‍चित कार्यों की अनिवार्य परम्परा है । सही-सही अर्था में जो क्षणिक है, उसमें कारण- 
कार्ये-सम्बन्ध॑ नहीं बताया जा सकता । र्‍ र 
कथावत्तु (।7 :3; 2, 7 और 8) फलरहित कर्मों की सम्भावना को मानता है, 
ऐसा प्रतीत होता है। और भी देखें, ।2 : 2; 7: ।। मिलिन्द में कहा है कि अहंतू ऐसे ' 
दुख को सहता है जिसके ऊपर उसका वदा नहीं है (पृष्ठ 34 और आगे)। यह स्पष्ट रूप 
अनिमित्त (आकस्मिक) पर बल देता है; पृष्ठ 80 और आगे । 
पृष्ठ 305 पा० टि० 2--'भोसीडिग्स आफ द ऐरिस्टोटलियन सोसायटी !9।9 
पृष्ठ 236 | 
पृष्ठ 308--प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धांत अथवा कारणकार्य का नियम, जिसका 
' सबसे प्रथम तत्त्व अविद्या अर्थात अज्ञान है, इस जगत्‌ के विषयीविज्ञान-सम्बन्धी विचार 
को पुष्ट करता है। 
पष्ठ 309--प्रत्यक्षज्ञान का सिद्धांत, जिसका सुझाव प्राचीन साहित्य (मज्मिम- 
निकाय, 3 : 242) में मिलता है, इस जगत्‌ के यथार्थंता-सम्बन्धी विचार को पुष्ट करता 


अभिधम्म चार तत्त्वो को मूलभूत प्रकृति मानता है और आकाश का उत्पन्न तत्त्व 
मानता है (घम्मसंगणि, मज्किमनिकाय, । : 423;2 : ।7)। कहीं-कहीं हम छः यथार्थे 
` तत्त्वों का भी उल्लेख पाते हैं, जहां देश और चेतत्य साधारण चार तत्वों में जोड़ दिए 
गए हैं। (देखें इतिवृत्त क, 44, 5! और 73) । 
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पुष्ठ 3] पा० टि० 4--महानिदानसुत्त भी देखें, दीघनिकाय, 2 : 66; मज्मिम- 

निकाय, ]38, 300; संयुत्तनिकाय, 3 : 66, 4 : 34 . 
पृष्ठ अजुन दूपमसुत्त (मंज्मिमनिकाय, ] : 40) बुद्ध सर्वेश्‍वरवादी 

विचार का खण्डन करते हैं, जो आत्मा.तथा जगत्‌ को एक ही मानता है। 
` पृष्ठ 3]3 वच्चगोत्त के संवाद के लिए देखें अग्गिवच्चगोत्तसुत्त, मज्मिमनिकाय, 
72; ! : 484-89; देखें दहलके कृत, बुद्धिम ऐण्ड इट्स प्लेस इन द मेंटल लाइफ आफ 
र ना लोग पदगल के विचार को भानते हैं, अर्थात्‌ एक ऐसे 
. पृष्ठ 3] पुदूगल एर को मानते हैं, अर्थात्‌ एक 

व्यक्तित्व को जो आनुभविक व्यक्तित्व के अस्थिर अवयवों से पृथक्‌ है। उनका कहना है 
कि वह व्यक्ति यद्यपि आनुभविक व्यक्तित्व के तत्त्वों के अन्दर सन्नद्ध है तो भी उनसे 
' सर्वथा भिन्न अर्थात्‌ विशिष्ट है, ठीक जिस प्रकार आग न तो ठीक जलती हुई लकड़ी है 
और न ही उससे भिन्न है, किन्तु लकड़ी से कुछ अधिक है । एम०पूर्सी लिखता है: “मैं यह 
सोचने के लिए बाध्य ता हूँ कि पुदूगलवाद अधिकतर Mo और कमेंविधान के 


अनुकूल हैनकि तजा A आफ Do आहे शोका प l, 
र) ब । वसुबन्धु, त्र एक स्वयम्यूः, नित्य, निविकार आत्मा के विचार 
जो लिन तथा असमर्थ है, आपत्ति उठाता है । 


श्रीमती रीज डेविड्स इस प्रदन पर संक्षेप में अपने विचार इस प्रकार रखती हैं : 
“(] )जहां तक हम पता लगा सकते हैं, प्रारम्भिक बौदधघमे की शिक्षा में स्वयं मनुष्य तथा 
आत्मा के अस्तित्व का निषेध नहीं था। इसपर विचार करने के लिए हमें अठारहवीं 
“शताब्दी में प्रचलित अपने दृष्टिकोण को और जो आज तक भी हमारे सामने है, त्याग देना 
होगा, हमें आत्मा (अत्तन) शब्द की उस शक्ति की कल्पना करनी चाहिए जो सातवी 
शताब्दी (ईसापूर्वे) के एक शिक्षित भारतीय की दृष्टि' में थी जिसे एक घामिक गुरु ने 
आमन्त्रित करके कहा कि तुम्हें अत्तन को जानना चाहिए । इसका तात्पर्ये लगभग वही 
अ *ईइवर को जानो' अथवा 'उस पवित्र आत्मा को जानो जो तुम्हारे अन्दर है।' इसे 
बौद्धमत के संस्थापक के सबसे आरम्भ के उपदेशों में से अन्यतम बतलाया जाता है। 
विनय, ! : 23, महावग्ग, ], 4, 'बुद्धिस्ट साइकालोजी, पृष्ठ 28 और आगे। ऐतिहासिक 
वृष्टि से इसका गम्भीर महत्त्व है। ओर इसकी पुष्टि चार मुख्य ग्रन्थों ( निकायों) में आए 
अनेक वाक्यों से और घम्मपद से होती है, जिसका विषय है--मनुष्य का आत्मा के साथ 
आळ तथा का को जानना तथा उसके उपाय। अर्वाचीन शिक्षाओं में इन शब्दों को 
नहीं रखा गया है। . " 


का,निर्णायक,स्वयं नहीं हो सकता । यह के अन्त:स्थ निषेध नहीं 
है। इसका तात्पर्य यह है कि वास्तव का हो इस विषय मे कोई ऐसा 22% 
भाव न बनाओ. किन्तु उन भारत में इसका तात्पयं होता कि “तुम इन दोनों में से 
एक भी नहीं हो इसलिए तुम बिलकुल ही नहीं हो अर्थात्‌ तुम केवल दोनों का एक पंज- 
मात्र हो ।' इस प्रकार का एक नया दार्शनिक सन्देश सर्वथा विवेकशूम्य होता और सुनने- 
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पदिचम के अत्यन्त आधुनिक लेखक भी उस परिवर्तन को पहचानने में अक्ृतकार्य रहे 
जोकि ते के न त स्त छागया। . - : 

४ (3) क्या ऐसा भ इन के सहायक का, जो उदार तथा 
ज्ञानी था, समर्थक हो सके? बया ऐसा कोई नहीं है जो इ इस विषय को समक सके कि वह 
व्यक्ति जो मनुष्य-जाति के लिए एक नवीन संदेश लाया है जिसे हम घर्म कहते है--ऐसा 
है कि उसने जिस विषय की भी शिक्षा दी उसमें ऐसे विषय को सम्मिलित नहीं किया-- 
केवल इसलिए कि जिस स्थिति में वह था उनकी वह शिक्षा नहीं दे सकता था। ऊपर जो 
दे प्रतिपादन किया है, यदि वह हमारा सम्बन्धविषयक चिन्तन में यथोचित 

है: घमदिश का प्रचारक, घमदिश, धर्मादृष्टि परस्पर सम्बन्ध के दोनों पदों के 
विचार से और जो उनके बीच बन्धन है); तब हम निदचत रूप से कह सकते हैं कि घर्म- 
प्रचारक मुय के अन्तर्गत यथाथ. मनुष्य को अपील करते हुए धर्मादिष्ट को यह नहीं 
बता सकते कि यह 'बह' यथार्थ नहीं था अथवा अभावात्पक था। हम निश्‍चित हो सकते 
हैं कि इसके विपरीत मनुष्य के उसकी यथार्थता के सम्बन्ध में विदवास को अपने बिषय में 
ज्ञान का क्षेत्र बाढ़ने के कारण पुष्ट करता है। और इससे भी कहीं अधिक हम निरिचिन्त 
होंगे कि धर्मप्रचारक इस प्रकार से मनुष्य के ज्ञान के क्षेत्रका विस्तार करने में और उसके - 
द्वारा एक नये परिणमन को उत्पन्न करने में तथा उससे मनुष्य के अन्दर एक नवीन परि- 
वर्तन लाकर धर्मादिष्ट को बतला सकने में समर्थे होगा कि मनुष्य के अन्दर एक ऐसी 
सत्ता है जो निविकार है।” ( zs „ नवम्बर 927) । . . 

पृष्ठ 33, पा० टि० 2-- , !:256। | 

पृष्ठ 324, पा० टि० 3--देखे दीघनिकाय, 2: 63 । 

पृष्ठ 327--मज्किमनिकाय के अनुसार (।:790) प्रत्यक्ष में तीन अवयव 
सम्मिलित हैं--शैय पदार्थ, इन्द्रियां और ध्यान देने की क्रियाएं । 

पृष्ठ 328--धम्मसंगणी में चित्त के अन्दर इन्द्रियजन्य ज्ञान की पांचों प्रकार की 
आकृतियां, मन की चेष्टा और प्रतीकात्मक बोघ आ जाते हैं किन्तु चैतसिक में अन्य तीन 
भावनाओं के संघातों,प्रत्यक्ष ज्ञान तथा चित्तवृत्तियों का समावेश हो जाता है। 

पृष्ठ 329_बुद्धघोष संज्ञा, विज्ञान और प्रज्ञा को एक चढ़ाई की क्रमिक सीढ़ियां 
मानता है, जिसका दृष्टान्त यह है कि मूल्यवान धातुओं को देखकर भिन्न-भिन्न व्यक्तियों 
में भिन्न-मिन्न प्रतिक्रियाएं होती हैं अर्थात्‌ एक बच्चा रंग-बिरंगे पदार्थों को देखता है, 
एक नागरिक उसके विनिमय-सम्बन्धी मूल्य को पहचानता है और एक विशेषज्ञ उनकी 
उस तथा विकास के सम्बन्ध में सब कुछ जान जाता है । देखें मज्मिमनिकाय पर बुद्ध 

/ |: 292॥ , 

बौद्धमत की घाभिक व्यवस्था में हमें मनोभावनाओं के विषय में कोई व्यवस्थित 

वर्णन नहीं मिलता। लोम, द्वेष और मोह का वर्णन उनके विरोधी अलोम, अद्वेष, और 
अमोह, उपेक्षा, मैत्री तथा यथार्थेज्ञान के साथ किया गया है। मैत्री (मेत्ता), करुणा और 
सुख के प्रति प्रसन्नतापूर्वक सहानुभूति (मुदिता) का भी वर्णन आता है। निरन्तरता 
(सन्तति) का विचार अभिघम्म में पाया जाता है । (घम्मसंगणी, 585, 643, 734; कथा 
वत्तु 0: !;7 : 6 और 27 : 4; अभिषम्मत्थसंग्रह, 5 : 2, 5 और ] 5) । पदार्थों के . 
अनुभव अपने पीछे अपना बीज छोड़ जाते हैं अथवा ऐसे संस्कार चेतनता की अविच्छिन्न 
धारा में रहते हैं और समयपुरा हो होने पर यह बीज पकता है तथा चेतनता के अन्दर उदित 
होता है और उससे हमें प्रत्यभिज्ञा (पहचान) होती है। यह चेतनता की श्यृंखला केवल 

मोक्ष पर जाकर ही समाप्त होती है। सौत्रान्तिकों ने इस अविच्छित्तता के विचार को 
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और विकसित किया जो जीवात्मा को चित्तसन्तान के समान समझते हैं । 
पृष्ठ वचा नया जन्म है तो भी जन्म के समय जो चेतनता प्रकट 
` होती है तथा मृत्यु के समय जो चेतनता प्रकट होती है उनके अन्दर नैरन्तय्यं है(मिलिन्द 
१ प्वरञ (क कारण है तथा ऐसा प्रायः कहा जाता है कि मृत्यु के समय जो अन्तिम 
विचार है, उसका अनिवार्य प्रभाव पुनर्जन्म पर होता है । 
पृष्ठ 333--जीवात्मा प्रत्येक क्षण में अपना भविष्य अपने साथ रखता है 
(मिलिन्द, पृष्ठ 0]) । हमारे जीवन के प्रत्येक क्षण में सत्ति अर्थात्‌ भूतकाल की शक्ति 
भरी रहती है और वर्तमानकाल उस सबपर, जो कुछ अब होता है, अपनी छाप रखता है 
अथवा यों कहना चाहिए कि उस सबको सुवासित करता है, क्योंकि 'वासना' शब्द का 
अर्थं भी यही जताता है। ; 
- पृष्ठ 334--नये जीवन के प्रथम क्षण को विज्ञान कहते हैं किन्तु सूची में इसका 
तीसरा स्थान है। इसके कर्म अच्छी अथवा बुरी मनोवृत्तियां हैं जोकि प्रारम्भ से 
इसके साथ संलग्न हैं । hs अथवा जन्म से पूर्वे की शक्तियों के नाम से कहा गया 
है । प्रयमस्थानीय अविद्या अज्ञान के मलिन करनेवाले स्वभाव को दर्शाती है 
, पृष्ठ 334, पा० टि ।--संयुत्तनिकाय, 2 : ।0 । _ 
पृष्ठ 334 पा० दि० 3--विसुद्धिमग्ग,. 388; न्तका ,l:77I 
पृष्ठ 366--यह कहा गया है कि चेतनता जीवन.से मृत्यु तक जाती है किन्तु हम 
यह नहीं कह सकते कि यह अपने-आपमें दृष्टि का विषय है अथवा सूक्ष्म 
शरीर इसके साथ जाता है। इ 
'बृष्ठ 336, पा० टि०  -दीघनिकाय, 2 : 63 Se 
पृष्ठ 337--कारणकार्यंभाव की ज़्यूंखला के सम्बन्ध में जो भिन्न-भिन्न मत हैं, 
उनके लिए देखें कीथ, “बुद्धिस्ट फिलासफी', पृष्ठ ]05से ।! तक । | 
पृष्ठ 339, पा० ठि० -_धम्मपद, 60। 
पृष्ठ 343 देखें शीलाचार, 'डिस्कोसेज आफ गौतम, द बुद्ध', खण्ड ], पृष्ठ ` 


पृष्ठ अन्य पृष्ठ 95, ]7) ने उस सिद्धान्त का उल्लेख किया है. 
तार एक आति पुण्य को अपने लिंए न रखकर अन्य पुरुष को दे सकता 
॥ 


- पुष्ठ का बुद्धि के साथ घनिष्ठ सम्बन्ध है। देखें मज्फिमनिकाय 
| : 292 पृष्ठ, ओर आगे । 


पृष्ठ 352, पा० 6० ।-दीघनिकाय, ! : 24। 

पृष्ठ 356--“बुद्ध ने वर्ण (जाति) को सामाजिक संस्था के रूप में उखाड़ फेंकने 
का प्रयत्न किया ऐसा तो कहीं नहीं पाया जाता। उन्हें ऐसा करने की आवद्यकता भी 
क्या थी क्योंकि उनके इस उपदेश पर बलं दिया जा सकता था कि सच्चे अर्थों में जो 
ब्राह्मण है, वही धर्मात्मा ब्राह्मण है। और बौद्धसंघ के अन्दर वर्णभेद का लोप नहीं हुआ 
था क्योंकि नीच वर्ण के व्यक्ति भी भिक्षु के रूप में संघ में लिए गए, ऐसे अनेक दृष्टान्त 
` हैं।” (ई० जे० टामस, “द लाइफ आफ बुद्ध', 28; देखें उदान, 5 : 5) । बुद्ध के सबसे 
पहले शिष्यों में एक नाई भी था, जो आगे चलकर संघ में एक नेतां बन गया। अग्गण्ण 
सुत्तन्त में (दीघनिकाय, 3 : 80 और आगे) जन्म के आधार पर श्रेष्ठता-सम्बन्धी ब्राह्मणों 
के दावों को निन्दनीय समझकर छोड़ दिया गया है। “ 

पृष्ठ 358---हमें ऐसे वाक्य भी अवदय मिलते हैं, यपि ऐसे वाक्य बहुत कम हैं, । 
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कि ऐसी आकस्मिक घटनाएं जो प्रत्यक्ष रूप में कर्म के विधान के साथ अनुकूनता नहीं 
कि बर ता » [7:3; 6: 8; मिलिन्द, पृष्ठ ।35 और आगे, ।80। ये 
.सब वस्तुतः अपवादस्वरूप हैँ जो केवल सामान्य नियम को पुष्ट करते है। देखें मज्मिम- 
निकाय, 2 : 04॥ - 
पृष्ठ 36]--पारम्मिक बौद्धमत में अदृश्य लोकों की यथार्थसत्ता को स्वीकार 
किया गया है जिनमें से प्रत्यक्ष में फिर तीन-तीन लोक हैं, अर्थात्‌ वे लोक जो काम, 
मलिक वाति ना ड रूप) और अरूप के हैं। प्रथम प्रकार के लोक प्रेतों के, असुरों के एवं 
मनुष्यों और के हैं। दूसरी कोटि में ब्रह्मलोक आते हैं, जो संख्या में सोलह हैं, 
* जिसमें इच्छा से मुकत देवताओं के अनुसार भेद किया गया है, जो उनमें निवास करते हैं। 
ऐसे व्यक्ति जो चार प्रकार के चिन्तन का अभ्यास करते हैं और पुनर्जन्म से मुक्त हैं, वहां 
तब तक निवास करते हैं जब तक कि वे निर्वाण प्राप्त नहीं कर लेते। अरूप लोक ऐसे 
च्यक्तियों-का निवासस्थान है जो निराकार की उपासना करते हैं। 
`  पृष्ठ:363-...वैभाषिक सम्प्रदाय वाले इस मध्यम अवस्था को मानते हैं जिसमें 
अर्घ॑भौतिक (आतिवाहिक) शरीर विद्यमान रहता है। 
पृष्ठ 364--थेरा तथा थेरी याथाओं के सुन्दर काव्यों की पृष्ठभूमि में अन्तः- 
प्रेरणा निर्वाण-सम्बन्धी सुख के विचारों की है जिसे इसी जीवन में प्राप्त किया जा सकता 
है, (देखें दीघनिकाय, ! : 84) । 
पृष्ठ 366--नागसेन के अनुसार, ऐसे व्यक्तियों के लिए जो फिर से जन्म लेते हैं, 
सांसारिक अनुभव है; और जो संसार से मुक्त हो चुके हैं उनके लिए सांसारिक अनुभव 
नहीं है। काल का सम्बन्ध सांसारिक जीवन के लिए है, (देखें मिलिन्द, पुष्ठ 50 और 


आगे) । 
366--देखें मज्मिमनिकाय, ! : 487; संयुत्तनिकाय, 4 : 347; 3 : 09, 

और भी स करें पतिसंभिदामऱ्ग, । : 43-45 । 

पृष्ठ 367--मिलिन्द के क फ 27]) देश ओर निर्वाण कारणकार्यमाव 
के समस्त रूपों से स्वतन्त्र भी विद्यमान bes 

पृष्ठ 368 - देखें मज्किमनिकाय (63), ! : 427-432 

पृष्ठ 369, पा० टि० आ मज्किमनिकाय, ! : 40--4 

पृष्ठ 37-विश्व के विकास में पण्य वाले पुरुष देवताओं का पद प्राप्त - 
करते हैं, यहां पक कि नट 0 भी इस भ्रांति के साथ कि वह स्वयम्भूः है, 
इसी सिद्धान्तं के अनुकूल ॥ ० 

पृष्ठ 372, पा० टि० [--देखें लक्ष्मीनरसु, 'एसेंस आफ बुद्धिज्म, पृष्ठ 26!- 
62, 275-76 । र 

पृष्ठ 380--देखें प्रेट्‌, 'द पिलग्रमेज आफ बुद्धिज्म', अध्याय 5। 

386-- प्रकृति की निरन्तर हो रही प्रक्रिया का भाव बोद्धमत के मान्य 

जगत्‌ के निरन्तर परिणमन के सवंथा समान है। दोनों ही में कारणकार्य के विधान क ब 
सार प्रक्रिया सम्पन्न होती है। समस्त ष का कारण अविद्या है। इसपर दोनों ही दाश- . 
निक पद्धतियों ने एक समान बल दिया है। 

पृष्ठ 386--योगदक्षंन के विचार प्रारम्भिक बोद्धमत पर एक प्रबल अधिकार 
रखते थे। आलारकालाम और उदक नामक दो बौद्ध शिक्षक योगास्यासःमें निपुण थे। 
बिलकुल सम्भव है और बहुत करके समझा जाता है कि बुद्ध ने अपने चित्तनिरोघ-संबंधी 
विचार योगर सिपी बा चित और गिरोष म, मग से प्रकट होता 
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है। योगदशंन ने अज्ञान को दुःख का कारण बतलाया है और इसे ऐसे क्लेश में गिना 
है जोकि अन्य सब क्लेशों अथवा दोषों का मुल कारण है। समाधि अथवा एकाग्रता की 
चार अवस्थाएं बुड चार साधारण समाधियों के प्रारम्भिक स्रोत हो सकती हैं (योग- 
सूत्र, , ।7) । मैत्री, करुणा, मुदिता (सुखी को देखकर प्रसन्न होना) तथा उपेक्षा आदि 
चारों ब्रह्मविहार भी योगदर्शन में समान य योगसूत्र, । : 33)। कारणकार्य की श्यृंखला 
का खोत योगदश न में ढु दूना क कठिन कायं द : ।!)। और भी देखें शेरवत्स्की, 'द 
कन्सेप्शन आफ बुद्धिस्ट इ 2 और आगे । 
` पृष्ठ 388--और भी देख कीथ, “बुद्धिस्ट फिलासफी ।' 


आठवां अध्याय 


पृष्ठ 393--'न्रिसूति' का विचार प्रायः बहुत बाद का समझा जाता है। देखे 
हापकिस, “द ग्रेट एपिक्स', पृष्ठ 46, ।84। तो भी हम इसे मैत्रेयी उपनिषद्‌ में पाते हैं 
(4 और 5) ar उपनिषद्‌ के उस भाग को जिसमें यह आता है, पीचे से जोड़ा गया 
माना जाता है। र 
पृष्ठ 495--वह संदर्भ, जिसमें बुद्ध का उल्लेख रामायण में मिलता है, प्रक्षिप्त 
बतलाया जाता है । टॅ र 
पृष्ठ 400--महाकाव्य के विकास की पहली दो अवस्थाओं में विष्णु अपनी 
वैदिक प्राचीनता के साथ, नारायण जो विएव का देवता है और समस्त विएव के विकास 
का अधिष्ठाता है, वासुदेव जो रक्षा करनेवाला देवता है और कृष्ण, जो सखा और सुख- 
` दाता है, सब एकसाथ मिलकर आगे बढ़ते हैं । देखें शान्तिपूर्व, 34], 20-26, 342, 
729 | 
पृष्ठ 402 पा० टि० 7-- 
“आपो नारा इति ्रोकता आपो बै नरसूनवः। 
अयनं तस्यताः पुर्वं तेन नारायण: स्मृतः” ॥ 
405_डाक्टर झा ने एक विलक्षण सुझाव का उद्धरण दिया है कि “पञ्च- 
रमपम का नाम सार जि इसका निर्वाण उन पांच दिनों में जबकि वेद राक्षस 


के पास में रहे, मनुष्यों की आवद्यकताओं की पूर्ति के लिए हि था, और प्रलय 
के वाद पुनः जगत्‌ की उत्पत्ति से पूर्व विष्णु ने वेदों को छुड़ाया ।” (“हिन्दुस्तान रिव्यू', 
जनवरी 924, पुष्ठ 29) । | 
पृष्ठ 42, पा० टि० 6- चक्षुः पदयति रूपाणि मनसा न चक्षुषा । . 
पृष्ठ न पा० शि 5_ दुःखादुद्विजते सर्वे: सवंस्य सुखमीप्सितम्‌ । 
पृष्ठ 475, पा० टि० 7 -- 
पापं कर्म कृतं किञ्चिद्‌ यदि तस्मिन्न दृश्यते । 


नृपते तस्य पुत्रेषु पोत्रेष्वपि च नप्तृषु ॥ 
पृष्ठ 47--काल और प्रकृति केवल बौद्धघमं में ही नहीं हैं। इसका' पता प्रार- 
म्भिक प्राकृतिक कल्पनाओं में भी मिलता है। देखें अथर्ववेद, ]9: 53, जहां काल को 
देवता का रूप दिया गया है। 
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नवां अध्याय 


पृष्ठ 434, पा० डि० --आनन्दगिरि ने, जिसने भगवद्गीता पर शांकर भाष्य 
की टीका (पृष्ठ 6 और 27 आनन्दाश्रम आवृत्ति) में एक वृत्तिकार का दो बार उल्लेख | 
किया है, ससे और बोधायन को एक नही बाप दि 
पृष्ठ 440, पा० ढि० ]--देखें ऋरवेद भी, 0 : 29। 
पृष्ठ 443--लालने ताडने मातुर्नाकारुण्यं यथार्मेके। 
तद्ृदेव महेशस्य नियन्तुर्गुणदोषयो: ।। 
` पृष्ठ 444--भागवत, [ : 3, 2, 8। 
- - पृष्ठ 454, पा० दि० ।--ब्रंडले, 'अपीगरेस ऐण्ड [जि 5-6 I 
पृष्ठ 463---“महाभाग की पूजा केवल मात्र समाधि में ही अपने को अभिव्यक्त 
नहीं करती । इसके अन्दर मनुष्य का सम्पूर्ण सत्त्व समाविष्ट रहता है । 'वह सदाशय है।' 
इस सदाझयवा में कर्म के अन्दर धार्मिक होना अवश्यम्भावी है।” (मैकंज़ी, “हिन्दू 
एयिक्स', पृष्ठ ।37) । के ळे कळी 
पृष्ठ 466--तुलना करें, प्रवृत्तिरपजायते । 
वीरस्य निवुत्तिफलभागिनी h 
पृष्ठ 470--देखें महाभारत, शान्तिपर्व, 320, 36 और 38। 
पृष्ठ 473-_देखे भगवद्गीता, 5 : 23-25 । 


दसवां अध्याय 


पृष्ठ 484---महायान में बुद्ध का मानवीय स्वरूप नष्ट हो गया और उसे अलौ- 
किक शक्तियां प्रदान कर दी गई हैं। हीनयान के जातकों में अवदानों अथवा बुद्ध तथा 
उनके अनुयायियों की चमत्कारपूर्णे सिद्धियों को स्थान दिया गया है। 

पुष्ठ 486--महायानसम्परिग्रहशास्त्र में असंग ने ऐसे सात विषय गिनाए हैं 
जिनमें महायान को श्रावकयान से श्रेष्ठ समका जा सकता है। “महायान सवतो मुखी है; 
जो कुछ भी बुद्ध ने, (न केवल शाक्यमुनि ने केवल एक जीवन में) उपदेश दिया है उसे 
स्वीकार किया गया है, अपितु इससे भी अधिक, जैसाकि हमने देखा, जो कुछ भी भलाई 
की बात है उसे किसी बुद्ध का वाक्य समझना चाहिए। दूसरे, महायान का लक्ष्य सर्वे- 
साधारण को मुक्ति प्राप्त कराना है, केवल व्यक्ति-विशेष की मुक्ति नहीं, और इस प्रकार 
भूतमात्र के es रखने से वह उत्कृष्ट है । तीसरे, महायान का क्षेत्र बुद्धि की दृष्टि 
से हीनयान की अपेक्षा कहीं अधिक विस्तृत है । क्योंकि हीनयान आत्मा की यथार्थता का 
निषेध करता है जबकि महायान यहां तक बढ़कर कहता है कि वह सब जो प्रतीत होता है 
यथार्थ नहीं है । चौथे, महायान आध्यात्मिक शक्ति को भी मानता है; श्रावक के समान 
इसका लक्ष्य केवल अपने लिए शीघ्रता से मोक्ष प्राप्त करना नहीं है। पांचवें, महायान 
भनुष्यों को मोक्ष के प्रति प्रेरणा करने में नाना प्रकार के उपाय ढूंढ़ निकालने में दक्ष है; 
यह उनके विविध प्रयोग की दृष्टि से अविचलित रहता है। इसके अतिरिक्त यह एक 
अत्यन्त ऊंचे आदश तक हमें ले जाता है; प्रवीण पुरुष का लक्ष्य केवल सन्त बनना ही नहीं 
अपितु अपने पूर्णत्व की प्राप्ति में दद प्राप्त करना है। ओर अन्त में जब कोई प्रवीण 
पुरुष बुद्ध बनता है तो उसे समस्त के अन्दर आनन्दमय शरीर से अपने को व्यक्त 
करने की अनन्त शक्ति प्राप्त हो जाती है । देखें सुजूकी "महायान बुद्धिज्म', अध्याय 2। 
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be वसुबन्धु का कहना है कि जीवन की क्षणमंग्रुरता तथा निर्वाण की 
नित्यता निस 


ब्रह्म की यथार्थता के द्वारा उपलक्षित हैं । 
* पृष्ठ 490 हीनयान ५ का भौतिक शरीर घम्म के उस शरीर से भिन्न 
बताया गया है जिसका अनुभव को अपने लिए करना होता है । आगे चल-' 


कर दिव्यावदान में (पुष्ठ (9 और र देखें दीधनिकाय, 3 : 84), हमें यह विचारः 
मिलता है कि बुद्ध का भौतिक शरीर तो शरीर है किन्तु उसकी आत्मा धर्म का विधान 
है । बुद्ध की यथार्थ प्रकृति अथवा बुद्ध की आत्मा वह प्रज्ञा अथवा बोधि है, जिसे उन्होंने 
प्राप्त किया था । आध्यात्मिक परिभाषा में व्यक्त किया जाए तो हम कहेंगे कि यह वह 
परम यथार्थसत्ता है जो आनुभविक विदव के मूल में विद्यमान है। चूंकि इस यथार्थसत्ता 
का सम्बन्ध प्रत्येक बुद्ध से है इसीलिए प्रत्येक बुद्ध का साथ-साथ एक अपना धर्मेकाय रहता 
है। धर्मकाय और तथता एक ही हैं, अर्थात्‌ आदिम भेदरहित यथार्थसत्ता अथवा तथागत 
का गर्भ अथवा प्रत्येक व्यक्ति का जन्मस्थान (लंकावतार, पृष्ठ 80) । प्रत्येक बुद्ध के 
विषय में यह कल्पना की जाती है कि उसका एक अनिर्वचनीय ज्योतिमय शरीर है, जिसे 
संभोगकाय कहते हैं। संभोगकाय का धर्मकाय के साथ कया सम्बन्ध है? चन्द्रकीति नेः 
इसकी व्याख्या की है (माध्यमिकावतार, 3: 2)। जो ज्ञानसम्पन्न हैं, जैसेकि बुद्ध 
लोग, वे धर्मेकाय को प्राप्त करते हैं। क्त वे जो पुण्यवान हैं, जेसेकि बोधिसत्त्व लोग, 
संभोगकाय को प्राप्त करते हैं। किन्तु कोई भी इस विषय में निश्चित रूप से नहीं कह 
श्ण क्योंकि महायान साहित्य में अमिताभ और शाक्य मुनि को दृष्य रूप दिए गए 
। 

पृष्ठ 490, पा० टि०--देख सूत्रालंकार, 9:77 और कारण्डव्यूह्‌ । यहां तक 
कि किसी बुद्ध के लिए भी कोई निरपेक्ष सत्ता नहीं हो सकती । 

पृष्ठ 494-_“'वे लोग, जो बोधिसत्त्वो की पूजा करते हैं और महायानसूत्रो का 
प हैं, 'महायानी' कहलाते हैं।” ('ई-त्सिग', ताकाकुसु का अंग्रेजी अनुवाद, 
पुष्ठ ]4) । हैः 5 

घर्मेविधान को बुद्ध का शरीर मानने का विचार घ्मंशास्त्र में सुराया गया है । 
लोग एक आनन्दमय शरीर मानते प्रतीत द्वोते हैं, जो तीन कायाओं में से 
एक है। 

पृष्ठ 492 -निरपेक्षसत्ता का अपने को बुद्धों तथा बोधिसत्त्वो के रूप में परिणतः 
करने का जो भाव है, इसका बहुत बड़ा घामिक महत्त्व है। यह दर्शाता है कि किस प्रकार 
विसि नग के साथ उसे मोक्ष के आनन्द को प्राप्त कराने के लिए सहयोग 
प्रदान | - ; 

पृष्ठ 492--ज्योतिमेय विज्ञान अपने को क्रियाशील बुद्धि के रूप में परिणत 
करता है तथा भौतिक एवं चेतनामय जगत के रूप में विकसित बा है। 

पृष्ठ 492--महावस्तु को भी देखें। | 
i 493 बोधिसत्त्व, दया के कारण नरक की यातनाओं का सामना करने को 
उद्यंत है बोधिचर्यावतार, 6 : 20; शिक्षा-समुच्चय, पृष्ठ ¡ । बोधिसत्त्व लोग जो 
दुःख भोगते हैं वह पूर्व कृत पापों के दण्डस्वरूप न होकर अपनी पर्णता-प्राप्ति के अभ्यास 
के दिए गए अवसर के रूप में भोगते हैं (बोषिचर्यावतार, 6 : i06) । बोधिसत्त्व भक्ति 

` तथा उपासना के योग्य हैं। उसके सम्मुख यदि हम अपने पापों को कर लें तो हम 

उनकी क्षमा के अधिकारी बनते kh (बही, 6: 9, 22, 24; और भी तुलना करे; 
शिक्षा-समुच्चय, पृष्ठ 60 और आगे) । अपने पुष्य को दूसरे के लिए दे देने से बोषि- 
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सत्त्व लोग प्रसन्न हो सकते हैं (बोधिचर्यावतार, 5 : 85; शिक्षा-समुच्य, 27)। शान्ति-. 
देव ऐसे मनुष्य को मुखं समभता है जो अपने शरीर को जंगली जानवरों को शा क्र 
देता है । इसलिए कि उन्हें भोजन मिल जाए, जबकि वह यथां घर्म के ज्ञान को अन्याँ के 
लिए भेंटस्वरूप दे सकता है (शिक्षा-समुच्चय, पृष्ठ 9 और 34 तथा आगे; बोधि-' 
चर्यावतार, 5 : 86 और आगे; बोधिसन्वभूमि, । : 9) ।जीवन के प्रति नैराव्य नहीं 
मिलता संन्यास के कड़े जीवन में भी कुछ नरमी कर दी गई और गृहस्थी को भी बुद्धत्त्व' 
की आस्तिक लिए उपयुक्‍त स्थिति में समझा जाने लगा | देखें सुजूकी, 'महायान बुद्धिखम? 
अध्याय 2। 
` _ (७5494 -हम नहीं कह सकते कि कैसे ज्ञान के प्रकाश का उदय होता है। 
अनन्त अद्धारूप कर्मे का ज्ञान केवल प्राचीन विद्वानों को ही था कि वे मनुष्यों ई 
रूपी प्रकाश का विचारमात्र त्याग देने पर भी मोक्ष प्राप्त करा सकते थे । 
पृष्ठ 495, पा० ठि० 3_-रागद्वेषमोहक्षयात्‌ परिनिर्वाणम्‌ । 
पृष्ठ 496--विमलकीतिसूत्र में निर्वाण का एक निश्‍चित वर्णन दिया गया है। 
` यह स्वीकार करता है कि इस जीवन में ही और सब प्रकार के घ्यान बंटानेवाले विध्नों के. 
रहते हुए भी अन्तदृ'ष्टिरमें उन्नति होना सम्भव है। निर्वाण संसार है ओर हमें जीवन में 
ही और इस जीवन के द्वारा ही, सांसारिक अहम सर विरत रहकर नहीं, निर्वाण प्राप्त 


महायानसंपरिग्रहशास्त्र के अनुसार बुद्ध यद्यपि 
हतात में लिप्त नहीं है और निष्कलंक है तो भी मृत पुरुषों के प्रति दया का र रखताः 


500-_देखें के० जे० सौंडसँ, ५ सर चार्ल्स 
इलियट, हणन ऐष्ड बुद्धिज्म', जे० बी० 4 भा 


ग्यारहवां अध्याय 


पुष्ठ 507, पा० दि०--देले अशोक का भाबरूवाला आज्ञापत्र और दिव्यावदान 
पृष्ठ 272 । वप का (4: 63) में बुद्ध की एक अन्न-मण्डार के साथ उपमा दी 
- गई है, जिसमें से मनुष्य हरएक उत्तम उपदेश ले जाते हैं। देखें, विसैष्ट स्मिथ, 'अशोक?, 

54। ट 
जा अथवा इस मत के सम्बन्ध में कि प्रत्येक oe al सत्ता 
है। देखें, कृत, 'द सेंट्रल कंसेप्शन आफ बुद्धिज्म”। सर्वास्तिवाद का 
एक प्राचीन सम्प्रदाय था, जिसकी शय खला वैभाधिक दर्शन है। 

503, पा० टि०--धमंत्रात उदानवर्ग और ता पदसा का 
रचयिता ह महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री का कहना है कि ' कांची का 
रहनेवाला था”, ('इण्डियन हिस्टोरिकल क्वाटंली', 925, पृष्ठ ।7)। 

पृष्ठ 504--आत्मा अथवा जीवित प्राणी परम तथ्य नहीं, बल्कि यथार्थ घर्म 

परम तथ्य हैं। नैरात्म्य अथवा आत्माशूत्यता परम यथार्थसत्ता (धर्मता) के अस्तित्व 
को व्यक्त करने का निषेधात्मक ढंग है; जिसे हम आत्मा कहते हैं, केवल वह नहीं है । 
ह अभिधमंकोष, अध्याय 9 पर यशोमित्र की टीका। प्रवचनघमंता पुनरत्र 
 बुद्धानुझासनी वा । छेरवत्स्की का कहना है: “बौद्धमत ने सांसारिक अथां में 

आत्मा के अस्तित्व का कभी निषेध नहीं किया, इसने केवल इतना ही कहा कि यह परम 
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यथार्थसत्ता (अर्थात्‌ धर्म) नहीं है।” (देखें 'द सेंट्रल कन्सेप्शन आफ बुद्धिज्म', पृष्ठ 
25-26) .। न es 
“मूल तत्त्वों या धर्मों के चार विशिष्ट लक्षण हैं: (]) वे द्रव्य नहीं हैं--यह - 
समस्त 75 तत्त्वों पर लागू होता है चाहे वे नित्य हों अथवा अनित्य । (2) उनकी कोई 
कालावधि नहीं है--यह केवल 72 अस्थायी तत्त्वों पर ही. लागू होता है, जिनकी सांवृ- 
त्तिक सत्ता है । (3) वे अशान्त हैं--यह पिछले वर्ग के केवल एक भाग पर ही ला होता 
है, वह जोकि साधारण तौर पर एक सामान्य मनुष्य के अनुकूल है किन्तु एक सन्त (आयें) 
के धर्म की शुद्ध अवस्था के विपरीत है । (4) उत्तकी अशान्ति का अन्त अन्तिम 

मोक्ष में है। पारिभाषिक रूप से कहा जाए तो--() सब घम अनात्म हैं; (2) सब 
संस्कृत धर्मे अनित्य हैं; ( १५ सब साश्रव धमे दुःख हैं, और (4) उनका निर्वाण ही एक- 
मात्र शान्त है । धर्म अद्रव्य है, यह क्षणिक है, यह विक्षोभ की एक अनादि स्थिति में है, 
और इसका अन्तिम दमन ही पीड़ा कम करने का एकमात्र साधन है।” 

नित्य तत्त्वों ग्रा धर्मों के अपनी अभिव्यक्तियों के साथ सम्बन्ध के विषय में 
विभाष चार भिन्न-भिन्न मत उपस्थित करता प्रतीत होता है । धर्मेत्रातभाव में परिवंतंन 
के साथ द्रव्य की एकता को स्थिर रखता है। अस्तित्व में परिवर्तन होने पर भी सारतत्त्व . 
में परिवर्तन नहीं होता, जैसेकि दूध परिवर्तित होकर दही बन जाता है। ऐसा प्रतीत 
होता है कि उक्त विचार पर सांख्य के सिद्धान्त का प्रभाव पड़ा। घोष यह मानकर 
चलता हे कि मूलतत्त्व यद्यपि भूत, वर्तमान और भविष्य में थे और हैं और रहेंगे, किन्तु 
चे समय-समय पर अपने लक्षणों में परिवर्तन करते रहते हैं। इस मत को साधारणतः 
स्वीकार नहीं किया जाता। क्योंकि यह भिन्न-भिन्न पक्षों की एक ही काल में सहसत्ता 
का होना निर्दिष्ट करता है ! बुद्धदेव के मत में भूत, वर्तमान, और भविष्यत्‌ एक-दूसरे 
के ऊपर सप्रतिबन्ध हैं और एक ही सत्ता को पूर्व एवं परचात्‌ के क्षण के सम्बन्ध से भूत, 
वर्तमान अथवा भविष्यत्‌ माना जा सकता है, ठीक जैसेकि एक ही स्त्री को माता, पत्नी 
अथवा पुत्री पुकारा जा सकता है। इस मत को स्वीकार नही किया जा सकता, क्योंकि ` 
कहा जाता है कि इसमें काल की तीन अवधियों का सम्मिञ्रण है। वसुमित्र अवस्था के 
परिवर्तेन, अर्थात्‌ वर्तमान में क्षमता एवं भूत तथा अल में अक्षमता का समर्थन करता 
हैं। जब कोई विद्यमान वस्तु अपना कार्य सम्पन्न करके आगे कार्य करना बन्द कर देती है 
तो यह भूतकाल कहलाता है, और जब वह कार्य कर रही होती है तो वह वर्तमान है 
और जब तक उसने कार्य नहीं प्रारम्भ किया होता है तब तक वह Most है। तीनों ही 
अवस्थाओं में वस्तुसत्ता यथार्थ है। भूतकाल यथार्थ है क्योंकि यदि बभा न होता तो 
यह ज्ञान का विषय न बन सकता और न ही यह वर्तमान का निर्णय कर सकता । वैभा- 
विक लोग सामान्यतः वसुमित्र के मत को स्वीकार करते हैं । विभाज्यवादियों का मत है 
, कि वर्तमान धर्म और भूतकाल के वे घमं भी, जिन्होंने अभी अपना कार्य नहीं किया है, 
अस्तित्व रखते हैं; किन्तु भविष्यत्‌ तथा भूतकाल के घमे, जो अपना कार्य कर चुके, अब 
विद्यमान नहीं हैं। देखें शेरवत्स्की, बुद्धिस्ट फिलासफी', पृष्ठ [04-5 | 

पृष्ठ 505, पा० टि० 2--चैत्तघमं चित्त से भिन्न हैं और केवल उसकी अवस्था- 
मात्र ही नहीं है ज॑साकि योगाचार में है। परवर्ती स्थविरवादियों ने चित्त तथा चँतसिक 
चमो को सापेक्ष्य कशन किया, वहां पर चित्त की तुलना एक क्षेत्र से की गई है और 
 चैतसिकों को उसके विभाग बताया गया है। चेतसिक वे धर्म हैं, जिनमें से मानसिक 
ग्रंथियों का निर्माण होता है “जिस प्रकार चारों महाभूत और पांच इन्द्रियविषयों के पर- 
अ र सद ह नते कि स तिन जारा 


ngo 
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हो सके जो हमारे चारों ओर है, ठीक इसी प्रकार विविध चैतसिक भी अनन्त प्रकार से 
एक व बच्चे के सरल प, यी मेकर अत्यन्त, सणा दुबल य 

क अनुमान तक जा ।” (मैकगवर्न : ' 
38) । मोटे तौर पर चतसिो का विभाजन इस प्रकार किया जा सकता है: () ६ 
सामान्य मानसिक युन, बो टो पका जोनतो (है और न ही पापरूप (2) पुण्य रूप और 
(3) पापरूप । जहां के मत में केवल यही तीन हैं, वहां सर्वास्तिवादी 
और योगाचारी एक चौथा इनके मध्य का और जोड़ देते हैं। 

- पृष्ठ 506--सर्वास्तिवाद का मत है कि पांच इन्द्रियों, पांच इन्द्रियविषयों, और 
चार महामूतों की अनुकूलता में चौदह प्रकार के परमाणु हैं। ये परमाणु वेदोषिक और 
जैन दादांनिको के परमा मु के समान नित्य नहीं हैं। क्षणिकवाद के सिद्धान्त की अनु- 
कूलता में कहा जाता है कि ये समय-समय पर उत्पन्न होते हैं और नष्ट हो जाते हैं। 
यहां तक कि वे परमाणु भी, जो अणुओं को सहारा देनेवाले कहे जाते हैं, नित्य नहीं हैं, 
क्योंकि वे जन्म, स्थिति, क्षय तथा विनाश इन चार प्रकार की प्रक्रिपाओं के वद्षीभुत हैं। 

* सर्वास्तिवाद अविज्ञप्तिरूप अथवा अव्यक्त प्रकृति के अस्तित्व को स्वीकार करता 
है। बोद्ध सिद्धांत के अनुसार, प्रत्येक भौतिक कार्ये, शब्द अथवा विचार द्व 
परिणाम निकलना चाहिए । प्रत्येक क्रिया अणुओं के स्वरूप तथा में परि- 
उत्पन्न करती है । यदि प्रत्यक्ष रूप में ऐसा परिवर्तेन उत्पन्न नहीं करती तो कम से 
कम परोक्ष रूप में तो करती ही है। क्योंकि किसी क्रिया का परिणाम कुछ न हो ऐसा 
नहीं हो सकता । सर्वास्तिवादियों ने अविज्ञप्ति रूप की यथार्थता को तो स्वीकार किया 
उन्हें इसके स्वरूप के विषय में कुछ निचय नहीं। हरिवमंन वपने सत्त्वसिद्धि ग्रंथ 
में प्रतिपादन करता है कि यह न तो है और न ही मानसिक है और चित्तविप्रयुक्त 
धर्मों से सम्बन्ध रखता है Ps [कि सर्वास्तिवादियों का दावा है कि समस्त स्वरूप अन्ततो- 
गत्वा भौतिक हैं इसलिए भी ख्पघमं है। ` 
पुष्ठ 506--देखें अभिधमेकोष, 4: । ब; और शेरबत्स्की, 'द कन्सेप्शन आफ 
बुद्धिस्ट निर्वाण', पुष्ठ 27-29 । 
पुष्ठ 507-'प्रतिसंख्या का तात्पर्ये है, प्रबुद्ध विचार-विमर्श, और यह दू का 
एक नमूना है, क्योंकि यह चार आर्यसत्यों के ऊपर विचार करता है।' इसलिए = 
विमर्श की शक्ति दारा निरोध की प्राप्ति प्रतिसंख्यानिरोघ कहलाती है ठीक जैसेकि 
बलों ea srs एक बैलगाड़ी बीच में से का बेलगाड़ी . 
कहलाती है।' (अ , ! :3 ब; मँक्गवर्ने, 'बुद्धिस्ट , पृष्ठ ।] ) । 
सर्वास्तिवादी लोग“घर्मो के सारतत्त्वो और व्यक्त रूपों में. भेद करते हैं। निर्वाण 
के समय व्यक्त रूप सदा के लिए विलुप्त हो जाते हैं और फिर पुनजंन्म नहीं होता किन्तु 
* सारतत्त्व विद्यमान रहता है। किन्तु है यह एक प्रकार की विद्यमान वस्तु जिसमें चेतनता 
नहीं है ' शेरबत्स्की, 'द सेंट्रल कन्सेप्शन आफ बुद्धिज्म”, पुष्ठ 53) । . 
अभिधमंकोष, 3 : 30, जहां पर 'नीले रंग के प्रत्यक्ष ज्ञान तथा 'यह नील 


है”, के निर्णय में भेद किया गया है । 
पुष्ठ 507-अभिघर्मकोष संकल्पस्चक्ति के महत्त्व पर बल देता है (देखें अध्याय 
4) । कूष्माण्ड को लक्ष्य करके किए गए'्रहार सेयदि आकस्मिक दुर्घटना के रूप में किसी 
की जान चली जाती है तो वह हत्या नहीं है । इस मत को प्रकट करने में सम्भवतः 
के तके को लक्ष्य किया गया है, जिसके अनुसार वह कैच जो किसीका प्राण हरण 
करता है, चाहे अनजाने में ही क्यों न 2. हृत्या का दोषी, प्रकार कि, जो आय 
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को कू है, चाहे अनजाने में ही क्यों न छुए, अवशय जलता है। अभिधमकौष किसी भी 
कर्म के मनोवैज्ञानिक और भौतिक परिणाम में भेद करता है.। इच्छाशक्ति (संकल्प) 
मानसिक श्पुंखला पर केवल एक वासना मात्र छोड़ जाती है, जबकि शारीरिक क्रियाएं 
एक प्रकार के अर्घंभौतिक . परिणाम उत्पन्न करती हैँ, जिन्हें ताकिक लोग अविज्ञप्ति 
कहते हैं जो स्थिर रहती है तथा व्यक्ति-विशेष की चेतनता के जाने बिना भी विकसित 
होती है । पुनर्जन्म की यन्त्र-रचना पर अत्यधिक विशद रूप में विचार किया गया है। 
विगत जीवन की चेतना से नये जीवन की प्राप्ति का निर्णय होता है। पुनर्जन्म अथवा 
प्रतिसन्धिविज्ञान मृत्यु से. पूर्वं की भूतकालीन चेतनता की श्युखला है। मरते हुए मनुष्य 
की अन्तिम चेतन। अपने लिए अव्यवस्थित प्रकृति के अन्दर से आवश्यक शरीर उत्पन्न 


कर लेती है। ~ ५ 
507, पा० ढि० तीनों एक हैं और एक ही वस्तु हैं, यद्यपि भिन्न-भिन्न 
रूप से कार्ये कर रहे हैं। “बौद्ध, कम से कम सर्वास्तिवादी और स्थविरवादी, इस विषय 
में सहमत हैं कि भेद केवल शब्दों का है, किन्तु वस्तु का विषय वही है”, (मैक्गवने, 
“बुद्धिस्ट फिलासफी', पृष्ठ ।32) । ` 
पृष्ठ 509 सौत्रान्तिक लोग वेमाषिकों के इस मत का, कि नित्य द्रव्यो का 
अस्तित्व सब समय में विद्यमान रहता है, खण्डन करते हैं। उनका कहना है कि यदि भूत- 


वस्तुओं को नहीं जान सकते, रि.रथंक है। ऐसी वस्तुएं भी जो जलाः क्षमताशून्य 

ज्ञान का विषय वनती हैं। किसी बस्तु तथा स के मध्य भेद करना नहीं र 

सकता क्योंकि यह जानना कठिन है कि क्यों एक as क्षमता धारण 
क्‌ 


उदय तब होता है जबकि ध्यान, दुःख से विमुक्ति सपा महद वनसा उपस्थिति हों । 
स्पष्ट नही है कि चेतनता के बीज के साथ कोई सूक्ष्म प्रकृति पे स 
कीव, (विड तास पु if - द 

“किसी पदार्थ के प्रत्यक्ष ज्ञान के स्वरूप में तीन भिन्न-भिन्न प्रकार के 
करने का श्रेय सौत्रान्तिकों को है: ( शा इसकी सब विदिष्टताएं विचार $ स्ये 
अस्तुत होती हैं और इस प्रकार उनका बोघ होता है मजि 2) विचार की आकृति वास्त- 
विक खूप में प्रस्तुत विशेषताओं का शूल जोड ही है, चित्र-विचित्र रंग के रूप में; 
र 
- स्थान पर, 62 टिप्पणी । (उ लर एकही मातला ह (चली 

_ __ 509-अभिषर्मकोष के अनुसार, ज्ञान की घटना अनेकों घर्मो के 

होने से उत्पन्न होती है। सम्पकं, प्रभाव अथवा आन्तरिक सम्बन्ध का असा महा उत्त 
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रूप सम्बन्धी गति, दृष्टिशक्ति की गति तथा चित्त की गति यह सब एकसाथ निकटतम 
सान्निष्य...में उदित होते हैं और स्पशं अथवा वर्ण की जप को उत्पन्न करते हैं। 
चेतनता विज्ञान सदा किसी विषय तथा ग्रहण करनेवाली इन्द्रिय के 


नहीं 
होता है। “चेतनता उसी प्रकार बोध ग्रहण करती है जिस प्रकार प्रकाद गति करता है। ` 
दीपक के प्रकाश को, एक अविच्छिन्न वाली अग्नि-ज्वाला की पुसला की 
उत्पत्ति के लिए, साधारण उपमा के रूप स उपस्थित किया जाता है। जब यह उत्पन्न 
वस्तु अपना स्थान परिवंतंन करती है तो हम कहते हैं कि प्रकाश में गति हुई । इसी 
प्रकार चेतनता चेतन्ययुक्त क्षणों की श्यृंखला के लिए एकं रूढ़ियत संज्ञा है। जब यह 
अपना स्थान बदलती है (अर्थात्‌, दूसरे धर्म के सम्बन्ध में प्रकट होती है) तब हम कहते र 
हैं कि यह उस पदार्थ का बोध ग्रहण करती है।” (अमिधर्मकोष, 9; क्षेरबत्स्की, 
पृष्ठ 57) .। ; 
ए ग 50, पा० ठि० 7--अभिधम्मत्यसंग्रह में चार कारण उस हेतु के रूप में _ 
दिए गए हैं जो वस्तु को उत्पन्न करता है, आलम्बन अथवा आश्रय, जो विचार तथा 
इसके परिणाम को उत्पन्न करता है, समानान्तर अथवा तुरन्त निकटवर्ती कारण जो 
` विचार के प्रवाह में नवीन मस्वृत बस्तु को समाविष्ट करता है, और अधिपति, वह ' 
जिसके अस्तित्व पर दूसरा करता है। देखें कीथ, “बुद्धिस्ट फिलासफी', बी० 
i77। रे 


स्वलक्षण से तात्पर्य है केवलमात्र अंक्षपरिणामी । 
५ 570--सोत्रान्तिर्को ने आत्मचेतनता के विचार को छोड़ दिया, क्योंकि 

अ चेतनता आनेवाली चेतनता के द्वारा न केवल विषयों को प्रकाशित क़रती 
किन्तु अपने को भी प्रकाशित करती है, ठीक बँसे ही जैसेकि एक दीपक केवल कमरे - 
हा को नही नहीं किन्तु अपने को भी प्रकाशित करता है। चेतनता मात्र आत्मचेतनता है । 

४ की दृष्टि में बाह्य वस्तुओं का प्रत्यक्ष केवल परोक्ष रूप में होता है। वस्तुओं 
का शान इसलिए होता है कि चेतनता इन्द्रियों के साध्यम द्वारा \ज्ञातव्य विषय का रूप 
घारण कर लेती है और अपने विषय में भी चेतन'रहती है । हम ज्ञातव्य विषयों की 

बाह्यता की उनके क्षणिक और आकस्मिक स्वरूप के कारण पहचानते हैं, जिससे यह 


वसुबन्धु की विज्ञप्तिमात्रतानिशस्कारिका पर लगभग पा बे है। टीकाएँ | 
घर्मेपाल ने जो, युआनच्वांग के शिक्षक शीलभद्र का गुरु था, 
लिखा है। वह ज्ञानवाद में आत्मनिष्ठ आदर्शवाद को मानता है और सभी प्रकार के 
क रे एप यो लग अप 
क आस इस मत र करना जयत्‌ 75 . 
"ह तत्त्वों के परिवर्तेशील संयोग का परिणाम है, क्षणिकता दच 
के विरुद्ध जाता है। ` ; 
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पृष्ठ 5।7--अमेय पदार्थों की चेतनता हमारे अन्दर हमारे भूतकाल के अनुभव. 
के परिणामस्वरूप उत्पन्न होती है । वे स्वतः सिद्ध प्रतीत होते है किन्तु वस्तुतः वे हमारे 
विचारों की सृष्टि हैं.।-बाह्य अय rhs विचार की पपच दै; जिसे इम नाम और विचार - 
देते हैं (नामसंज्ञाव्यवहार) । देखें , पृष्ठ 85। , ; 
ही ज्ञाता, ज्ञेय और स के यी यथाथ का हैं। वे 2 के रोच 
के परिणाम हैं, यद्यपि हम इस दोषयुक्तता के प्रारम्भ तक नहीं पहुच सकते। आलय का 
कोई राम ह अथवा विनाश नहीं है। विशेष बौद्धिक गतियां इसमें समुद्र की 
लहरों के समान हैं। 
523, पा० ढि० 2--योगाचार-सम्प्रदाय वाले आठ प्रकार के विज्ञान को 
मानते हैं से पांच, पांच भौतिक, इन्द्रियों की अनुकूलता , में, छठा मनोविज्ञान जो 
'अधिक सामान्य रूप का है और स्मृति व निर्णय की क्रियाओं को सम्पन्न करनेवाला है, 
सातवां क्लिष्ट मनोविज्ञान अथवा योगिक अर्थों में दूषित मनर्चेतनता है । इसके विषय 
में eh वर्ने कहता है: वत : “चूंकि मनोविज्ञान तकं की साधारण प्रक्रिया से कार्य करता है, 
यह्‌ उन विषय का ही प्रतिपादन-करंता है जो अपने-आप प्रस्तुत हो 
जाते हैं। यह उनमें न तो जात. र और न निरन्तर ही परस्पर कोई भेद करता है, 
जो आत्मा के साथ सम्बन्ध रखते हैं तथा जो अनात्म के आगे प्रकट होते हैं। यह निरन्तर 
भेद सातवें विज्ञान का कार्य है, जो योगाचारों के अनुसार अपना काये उस समय भी 
.. करता है जबकि मनुष्य निद्रा में हो अथवा बेखबर हो । . यह आत्मा-सम्बन्धी सिद्धान्त के 
प्रति निरन्तर झुकाव का आधार है, क्योंकि मह आलयविज्ञान को मिथ्यारूप में यथार्थं 
“और स्थायी अहंभाव समझता है यद्यपि वस्तुतः यह निरन्तर प्रवाह की अवस्था में रहता 
है।” (बुद्धिस्ट फिलासफी', पृष्ठ ।34) । वही लेखक आलयविज्ञान के त्रिविध कार्य के 
विषय में लिखता है : “पहले को हम विध्यात्मक कह सकते हैं, क्योंकि यह और सब 
विज्ञानों के अंकुरों का संग्रह करके रखता है। दूसरे को हम निषेघात्मक कह सकते हैं, 
क्योंकि यह अन्य सब प्रतीतिरूप विज्ञानं के प्रभाव को ग्रहण करता है। तीसरा यह 
विज्ञान है जिसे मिथ्या विश्वास का विषय समझा जाता है, क्योंकि सातवां विज्ञान 
निरन्तर यह समता है कि यह सदा परिवर्तनशील आलर्यावज्ञान एक नित्य अहं वस्तु 
है।” (पृष्ठ ।35) । योगाचारों का झुकाव छठे को विज्ञान के नाम से पुकारने की ओर 
है, सातवां मन और आठवां चित्त के 
ता छा शो सैक्गवनं, य तासी; पृष्ठ 3 
मत है कि बोद्धमत प्रारम्भ से ही एक आदशंवादी शून्यवाद 
दल है। देखें मज्मिमनिकाय,  : 4, 34, 297 और 329; 2 : 26; 3: 
। ! 
- पृष्ठ 527--जब नागार्जुन बुड का निषेध करता है तो उसका तात्पर्य हीनयान 
वड है जिसे जगत्‌ याता सि बय मानकर उसका निषेध 
है, वह उस बुद्ध का निषेध नहीं करता जो सब आनुभविक निणेयो से 
ऊपर है देखें चन्द्रकीति की माध्यमिक वृत्ति, 432 और आगे। दल , 
पृष्ठ 537--भ्रमात्मक प्रवृत्तियां बुद्धपालित और चन्द्रकीति में विकास 
आप्त मिलती हैं और एक प्रकार से ज्ञान्तिदेव में भी; किन्तु अधिक ताकिक विचार 
. आवविवेक के अन्तर्गेत नागार्जुन के विचारों के भाष्य में पाया जाता है । AE 
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पृष्ठ 544, पा० ठि० 6--इसके साथ भी तुलना करे-- 
प्रभाशून्यं मनःशून्यं बुद्धिशून्यं निरामयम्‌। 
Dr समाधिस्तस्य अप क 
547 मैनुएल आफ इण्डियन बुद्धि ज्म', पृष्ठ 26। 
शष्ठ 573 देखें, कीय भी पू मैक्गवनं, 'ए मैनुएल 
आफ फिलासफी' कन्सेप्शन आफ बृद्धिज्म', द 
चान आफ बुद्धिस्ट निर्वाण”, म्रैटू, 'द पिलग्रिमेज आफ बुद्धिज्म , अध्याय !2। 
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पारिभाषिक शब्द ` 


$ Intuitionism 

: Indolence . 

: Non-dualism 

: Sub-moral 

: Agnosticism 

: Conservatism 

: Pluralism’ 

: Agreement 

$ Anarchism 

: Subconsciousness 
रि Anthropomogphism 
: Non-being - 

: Accidental evolution 


आयमनात्मक : Inductive 


: Maxims of morality 
: Subjective 
- Subjective condition 


lism 


: Hedonist 


: Atculturation 

: Monotheism , 
: So ogical 

४ Ana था , 

a Single a t 
५ Metapiys™ 

: Reasoning: 

: Proposition 


मु Logical‘ knowl 
४ Philosophy” 55 


: Anachorism 
४ Dualism. , 
: Deductive - 
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परमाणुवाद, सूक्मवाद : 
परोक्ष अभिप्राय : 
परोक्ष ज्ञान : 
पश्च विचार : 
प्रकृतिवाद : 
प्रतिकूल, विरुद्ध : 
: Phenomenalism 
प्रमाता, विषयी, अहम्‌ : $0४] 
` बहुत्ववाद : 
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भौतिकवाद, जडवाद : 
मताग्रहिता : 
.मरणोत्तर जीवन : 
महाकाव्य काल : 
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विश्लेषण : Analysis 
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प्रत्यक्ष झानवाद 


संसृतिशास्त्र : 


_ सत्‌, परम सत्ता, जीव 
अदृष्य, अनुरूप 


समानुपाती : 
गरी: 


Atomism 

Indirect intention 
Indirect knowledge 
After-thought 
Naturalism 
Adverse 


Objective condition 
Analytic proposition: 
Empirical analysis 


१ Subjectivism 


Asceticism 
Individualism 
Individual relativism 
Pragmatic 


Cosmology 


: Being 
: Analogous 


Proportional 
Accommodati 
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सापेक्ष : 

, साम्यानुमान : 
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सिद्धान्त 


Relative 
Analogy 
False analogy 


न्त : Theory 


सिद्धान्तबोषन 
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Aesthetic 
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